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Diese Untersuchung befasst sich mit Dokumen-
ten in Rollenform aus dem islamischen Kultur-
raum, die zwischen dem 14. und 19. Jh. entstan-
den sind. Die Existenz dieser Dokumente ist in der
Forschung zwar seit längerer Zeit bekannt. Ein-
zelne Belegstücke wurden wiederholt in Ausstel-
lungen gezeigt. Allerdings wurde dem Inhalt die-
ser auch aus kunsthistorischer Perspektive aus-
serordentlich wertvollen Dokumente bis anhin
zumeist nur wenig Aufmerksamkeit geschenkt.
Dies liegt daran, dass handschriftliche Dokumente
an und für sich nicht immer leicht zugänglich
sind. Im hier interessierenden Fall der Rollen wird
die Untersuchung zusätzlich dadurch erschwert,
dass die Schreiber oft Zierschriften oder mikro-
skopische Schrift verwendeten. Diese Stellen las-
sen sich, wenn überhaupt, nur mit grossem Zeit-
aufwand entziffern. Die technologischen Entwick-
lungen, gerade der Zugang zu hochauflöslichen
Digitalisaten, erleichterte die Auseinandersetzung
mit diesen Belegstücken erheblich. Ja, sie ermög-
lichte diese Arbeit eigentlich erst. Denn beim Stu-
diumamOriginal vorOrt liess sichder tatsächliche
Inhalt dieser Dokumente zumeist nur vage erah-
nen.
Diese erschwerte Zugänglichkeit der Doku-
mente fand indirekt ein Echo in der wissenschaft-
lichen Auseinandersetzung damit. Diese Belegstü-
cke wurden in der westlichen Forschung oft der
Magie im engeren Sinn des Begriffs zugeordnet.
Diese Erklärung lag ursprünglich auch dem vorlie-
genden Projekt zugrunde. Im Lauf der Auseinan-
dersetzung mit diesen Dokumenten rückte dieser
Ansatz aber zunehmend in denHintergrund. Nach
und nach schälten sich andere Erklärungen als
vielversprechender heraus. Auch ist festzuhalten,
dass vor diesemForschungsprojekt zumeist unklar
war, woher und aus welcher Zeit diese Belegstücke
stammen. Auch diese Erkenntnisse verdeutlichten
sich erst im Lauf der Untersuchungen.
Der soeben angeführte Forschungsstand hat
den Aufbau dieser Untersuchung massgeblich
beeinflusst. Diese Arbeit geht das Thema eigent-
lich indirekt an. Teil 1 skizziert die Umfelder, in
denen die untersuchten Rollen mutmasslich ent-
standen sind. Vielfach mag der Sinn der Hinweise
auf die historischenund soziopolitischenEntwick-
lungen auf den ersten Blick nicht ersichtlich sein.
Eswird sich aber zeigen, dass bei der späterenAna-
lyse der Rollen inTeil 2 verschiedeneAspekte eben
doch wieder von grosser Bedeutung sind.
Teil 1 der Arbeit (Kapitel 1–3) skizziert einer-
seits die kodikologische Ausgangslage (Kapitel 1)
und stellt anderseits die Eckpunkte der histori-
schen (Kapitel 2) und der soziopolitischen (Kapi-
tel 3) Entwicklungen in der islamischen Welt zwi-
schen dem 13. und 19. Jh. vor, wobei die Zeit zwi-
schen ca. 1250 und 1500 imVordergrund steht. Die-
ser Teil 1 vermittelt einen Überblick über Konstel-
lationen, die bei der Kontextualisierung der unter-
suchten Dokumente eine gewichtige Rolle spielen
dürften. Esmag sein, dass sich einzelneAspekte im
nachhinein als weniger relevant erwiesen haben,
als es auf den ersten Blick schien. Diese Infor-
mationen wurden hier aber doch belassen, da sie
einen Eindruck von weiteren Entwicklungen in
der islamischen Welt vermitteln, die für die Ein-
ordnung der untersuchten Belegstücke massgeb-
lich sind. Auch ist dem Umstand Rechnung zu tra-
gen, dass diese Hinweise zur Kontextualisierung
der Rollen in Teil 1 historisch und ideengeschicht-
lich ein sehr breitesGebiet abdecken. Sie enthalten
damit oft auch Informationen, die in der neueren
Forschung zu Einzelfragen als überholt gelten. Die
GrundliniendieserDarstellungendürfen aber den-
noch weiterhin Gültigkeit beanspruchen.
Teil 2 ist im wesentlichen als Katalogteil aufge-
baut. Er stellt ausgewählte Dokumente eingehend
vor (Kapitel 4–5). Die aus Teil 1 bekannten Hinter-
grundinformationen dürften bei der Einordnung
der einzelnen Belegstücke zumindest indirekt hilf-
reich sein. Diese Katalogisate mögen gerade in
Kapitel 4und5oft sehrdetailliert sein. Eshätte sich
vielleicht gerechtfertigt, einzelne Informationen
x einleitende worte
imnachhineinwieder zu tilgen. Es zeigte sich aller-
dings im Lauf der Arbeit, dass es absolut unum-
gänglichwar, dieseDokumentemöglichst vollstän-
dig zu entziffern, versteckten die Kopisten doch
oft auch grundlegende Informationen irgendwo
im fortlaufenden Text. Ohne akribisches Erfassen
des Inhalts wären viele relevante Details unterge-
gangen. Es mag auch sein, dass diese Katalogisate
oft sehr komplex aufgebaut sind. Sie sindallerdings
einfach ein Abbild dessen, was auf den Rollen
selbst vorhanden ist. Diese Beschreibungen sind
damit einfach ebenso kompliziert wie die unter-
suchten Belegstücke selbst. Dafür sei um Nach-
sicht gebeten.Der leichterenÜbersicht halberwer-
den die wichtigsten Aspekte dieser detaillierten
Erkenntnisse am Schluss der einzelnen Katalo-
gisate zusammengefasst (Abschnitt: Schlussfolge-
rungen).
Trotz eines grossenAufwandsbliebbei der kodi-
kologischen und inhaltlichenAuseinandersetzung
mit den Dokumenten vieles, vielleicht oft zu vie-
les, unklar. Dies gilt gerade auch für die Entziffe-
rung der Dokumente, die häufig noch nicht gesi-
chert ist. Die inhaltliche Erfassung konnte über-
haupt erst gelingen, da die technologischen Ent-
wicklungen, gerade auch die Suchmöglichkeiten
des Internets, erste Hinweise darauf gaben, welche
Texte auf diesen Rollen kopiert wurden. Zusam-
menmit einer gedrucktenVorlage desTexts liessen
sich oft auch Details auf den Rollen selbst klären.
Sehr dankbar bin ich Dr. Edward Badeen (Zürich,
Basel), der sich immer wieder Zeit nahm, Details
gemeinsam genauer anzuschauen. Aber dennoch
musste sehr vieles ungeklärt bleiben, erschwerte
der ErhaltungszustandderDokumente ihre Entzif-
ferung doch erheblich. Dies trifft gerade auf das
Basler Dokument (Kapitel 4.8) zu, das exempla-
risch aufzeigt, dass bei der Untersuchung derarti-
ger Dokumente weiterhin ein grosser Forschungs-
bedarf besteht, ja die Forschung eigentlich noch
ganz am Anfang steht.
Da es bereits in einem frühen Stadium der
Arbeit gelungenwar,Dokumente aus osmanischen
Kontexten aus dem 17.–18. Jh. klar zu identifizie-
ren, ist Kapitel 6 als fortlaufender Text aufgebaut.
Es hätte sich nicht gerechtfertigt, dieses Kapitel
wieder aufzulösen und auch hier eigentliche Kata-
logisate einzufügen. Dieses Kapitel 6 enthält eine
ausführlichere Version eines Artikels, der 2017 in
den Beiträgen zur islamischen Kunst und Archäolo-
gie veröffentlicht worden ist.
Kapitel 7 rundet diese Arbeit ab und vermittelt
Hinweise auf zusätzliche Dokumente, die zumeist
spät entstanden sind (v.a. 18., 19. Jh.). Auchhier feh-
len Katalogisate im eigentlichen Sinn weitgehend.
Diese späten Dokumente illustrieren das Abklin-
gen der Tradition der Herstellung dieser Doku-
mente in Rollenform. Sie zeigen aber zugleich auf,
dass derartige Belegstücke bis in die jüngste Ver-
gangenheit weiterhin angefertigt wurden.
Für den Lesermögen die folgendenHinweise dien-
lich sein: Bei Querverweisen innerhalb dieser Stu-
die wurde folgendes Vorgehen beibehalten: Der
Verweis „vgl. Kapitel 3.2.3, bei Anm. 53“ bezieht
sich auf eine Stelle im fortlaufenden Text in Kapi-
tel 3.2.3, die sich in der Nähe des Fussnotenzei-
chens 53 befindet. Der Hinweis „vgl. Kapitel 3.2.3,
Anm. 53“ dagegenbezieht sich auf Anm. 53 inKapi-
tel 3.2.3 selbst. Das rasche Auffinden der entspre-
chenden Stellen ist durch die Angabe der Kapitel-
nummer in der Kopfzeile auf jeder Seite gewähr-
leistet. Bei Verweisen innerhalb desselben Kapitels
wird die Kapitelnummer nicht erwähnt.
Die Umschrift originalsprachlicher Begriffe ori-
entiert sich anden inFachkreisengängigenRegeln.
Es ist bekannt, dass das Nebeneinander von arabi-
schen, persischen, türkischen und zum Teil mon-
golischen Begriffen nicht einfach zu lösen ist. Es
wurde dennoch versucht, eine kohärente Linie zu
verfolgen.
Es bleibt mir die angenehme Pflicht, an dieser
Stelle all jenen Personen und Institutionen zu
danken, ohne deren Unterstützung diese Untersu-
chung nicht zustande gekommen wäre:
Diese Arbeit entstand im wesentlichen in den
Jahren 2013–2017 im Rahmen eines Forschungs-
projekts, das am Seminar für Nahoststudien der
Universität Basel (Prof. Dr. Maurus Reinkowski)
einleitende worte xi
angesiedelt war und vom Schweizerischen Natio-
nalfonds (SNF) unterstützt wurde. Die Vorarbeiten
reichen aber weiter zurück, trug ich die wichtigen
Belegstücke doch bereits vor dem Beginn des Pro-
jekts zusammen.
Bei meinen Besuchen in den Bibliotheken und
Museen konnte ich immer wieder auf die Grosszü-
gigkeit und das Verständnis der Verantwortlichen
und die Geduld der Mitarbeitenden in den Hand-
schriftenabteilungen zählen. Auch weiss ich es zu
schätzen, dass mir die Zuständigen den Zugang
zu diesen einzigartigen Belegstücken ermöglich-
ten, obwohl sie oft schlecht erhalten sind und zu
den Prachtstücken der jeweiligen Bestände gehö-
ren.GeradeDr. ElaineWright, ehemaligeKuratorin
der Chester Beatty Library, Dublin, suchte immer
wieder nachWegen, damit ich meine Forschungs-
arbeiten durchführen konnte. Aber auch in allen
weiteren besuchten Institutionen konnte ich stets
auf das Wohlwollen und ein offenes Ohr der Ver-
antwortlichen zählen. Auch wenn ich ihre Namen
hier nicht alle anführen kann, erinnere ich mich
gern an ihre Hinweise zu den einzelnen Samm-
lungsstücken.
Wichtig waren für mich überdies die regelmäs-
sigen Diskussionen mit Dr. Johannes Thomann
(Zürich) und, wie bereits besonders erwähnt, Dr.
Edward Badeen (Basel, Zürich). Bei der Vorbe-
reitung der Drucklegung, gerade auch des Abbil-
dungsmaterials, konnte ich von den Hinweisen
von Dr. Patric Schaerer und lic. phil. Roman Benz
(Asien-Orient-Institut, Universität Zürich) profi-
tieren.
Ich bin auch sehr glücklich, dass dieser Band in
der Reihe Islamic History and Civilization bei Brill
erscheinendarf. Ichweiss es zu schätzen, dass Prof.
Dr. Sebastian Günther (Göttingen) das Erscheinen
dieses Bandes befürwortet hat. Ich bin überdies
dankbar dafür, dass der Verlag das Werk in einer
sorgfältig vorbereitetenund reich illustriertenAus-
gabepubliziert. Ich konntenicht damit rechnen, so
viele Abbildungen berücksichtigen zu können. Ich
bedanke mich ausserdem bei meinen Ansprechs-
personen beim Verlag, v.a. Teddi Dols und Pieter
te Velde, die die Arbeit zügig voranbrachten und
meine Anliegen stets offen aufnahmen.
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kapitel 1
Gegenstand der Arbeit und ideologische Kontextualisierung
1.1 Gegenstand der Untersuchung und
relevante Begrifflichkeiten
Am Anfang der vorliegenden Studie stand ein
Dokument in Rollenform aus der Zentralbiblio-
thek Zürich, auf das ich im Jahr 2002 aufmerksam
geworden bin (Ms. or. 20).1 Es misst 4.7×308cm
und war für mich ursprünglich ein Unikat. Das
Dokument beeindruckt durch die darauf feststell-
bare Kombination von Textelementen und graphi-
schen Gestaltungsmitteln. Seine Stellung als Ein-
zelstück und Kuriosum hat dieses Exemplar rasch
eingebüsst, liessen sich doch allein in westlichen,
zumeist europäischen, wissenschaftlichen Institu-
tionen zusätzliche Dokumente in grösserer Zahl
belegen, die in unterschiedlicher Hinsicht Ähn-
lichkeiten mit dem Zürcher Belegstück aufwei-
sen.2
Die vorliegende Arbeit stützt sich auf ein Kor-
pus, das etwa 120 Belegstücke umfasst.3 Dies lässt
vermuten, dass das Anfertigen von Rollen von der
hier untersuchten Art im islamischen Kulturraum
früher, wenn auch nicht üblich, so doch weit ver-
breitet war. Die vorliegende Arbeit stützt sich aus
naheliegenden Gründen allerdings nur auf jene
Überbleibsel dieser Tradition, die durch glückliche
Umstände bis heute erhalten geblieben sind. Es
versteht sich von selbst, dass diese in der bisheri-
gen Forschung noch kaumbeachtetenDokumente
hier nicht in globo aufgearbeitet werden können.
Diese Untersuchung konzentriert sich vielmehr
auf ausgewählte Belegstücke.
Rollen können grundsätzlich als volumen oder
als rotulus konzipiert werden.4 Beim volumen ver-
laufen die Textstellen horizontal zur Rollenrich-
tung. Auf einem rotulus sind die Zeilen mit dem
Text jedoch in einem rechten Winkel zur Rol-
lenrichtung kopiert worden. Da die hier unter-
suchten Belegstücke oft zugleich horizontal, verti-
kal und sogar kreisförmig ausgerichteteTextstellen
enthalten, erweist sich eine Unterscheidung zwi-
schen volumen und rotulus als wenig sinnvoll.5 Die
in dieser Untersuchung vorgestellten Dokumente
werden einfach als Rollen bezeichnet. Derartige
Belegstücke werden im islamischen Kulturraum
heute gemeinhin ṭūmār genannt (von Griechisch
tó tomárion).
Im Zentrum dieser Untersuchung stehen zwar
die Dokumente in Rollenform selbst. Allerdings
ist bei dieser Gelegenheit doch in allgemeiner
Form darauf aufmerksam zu machen, dass diese
Belegstücke zumeist in einem Behältnis aufbe-
wahrt worden sind. Diese Behältnisse können aus
Metall,6 Holz,7 Stoff,8 Leder9 oder einem andern
1 Vgl. Nünlist, Handschriften 74–80 (Ms. or. 20).
2 Diese Arbeit stützt sich nahezu ausschliesslich auf Beleg-
stücke aus westlichen, v.a. europäischen Institutionen.
Suleman, Introduction 2f. (in Suleman, Word of God),
macht darauf aufmerksam, dass gerade Koranhandschrif-
ten in der islamischenWelt für westliche Forscher schwer
zugänglich seien. Verschiedene hier untersuchte Belegstü-
cke enthalten den gesamten Korantext.
3 Vgl. die Übersicht der identifizierten Dokumente im
Anhang (Appendix).
4 Vgl. für die folgenden Ausführungen Gacek, Arabic Manu-
scripts 224–226 (Artikel Roll).
5 Gacek, op. cit. 225, meint, dass volumina stricto sensu in der
islamischenWelt gänzlich unbekannt seien.
6 Vgl. dazu CB 542 (FondationM. Bodmer, Cologny-Genève);
Badische Landesbibliothek, Karlsruhe, Hs RA 204, aus der
Karlsruher Türkenbeute (siehe: http://www.tuerkenbeute
.de/sam/sam_sch/RA204_de.php, Stand 17. August 2017);
Bayerische Staatsbibliothek,München, Cod. arab. 2616 (bis
anhin nicht beschrieben; siehe dazu Kapitel 7.2, vor und
mit Anm. 38); Bodleian Library, Oxford: Ms. Arab. g 5 (R)
(Behältnis aus Gold).
7 Zentralbibliothek Zürich: Ms. or. 20; das Dokument wurde
in einer gedrechselten Holzkapsel aufbewahrt.
8 Universitätsbibliothek Leipzig: B. or. 322 (https://www
.islamic‑manuscripts.net/content/index.xml: Abb. 24,
Stand 17. August 2017).
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geeigneten Material hergestellt worden sein. Sie
sind zumeist mit einer Vorrichtung (Kette, Stoff-
bändel) versehen, die es erleichterte, diese Rol-
len am Körper zu tragen. Damit die Dokumente
überhaupt in diese Behältnisse passten, mussten
sie äusserst satt aufgerollt werden. Geht man beim
Herausnehmen nicht mit der angezeigten Sorg-
falt vor, können sich die Exemplare mit grosser
Geschwindigkeit von selbst entrollen. Aus konser-
vatorischen Gründen werden diese Rollen heute
zumeist ausserhalb ihrer sehr engen Behältnisse
aufbewahrt.10 Die in die Herstellung involvier-
tenKunsthandwerker haben diese hohe Spannung
der Rollen aber mit grosser Wahrscheinlichkeit
bewusst herbeigeführt.
Es ist zwar davon auszugehen, dass im Fall der
soeben angeführten Belegstücke, Behältnis und
Rolle von Anfang an zusammengehörten.11 Aller-
dings lässt sich dies nicht immermit letzter Sicher-
heit beweisen. Es ist gut möglich, dass eine ältere
Rolle in ein jüngeres Behältnis gesteckt wurde
oder vice versa. Gerade Behältnisse ausMetall blie-
ben länger erhalten als die Dokumente aus Papier
selbst. Jedenfalls besitzt das Bernische Historische
Museum eine Reihe von solchen Behältnissen; sie
seien allerdings alle leer.12 Aus den angeführten
Gründen werden diese Behältnisse in der vorlie-
gendenArbeit nur amRand behandelt. Siewürden
jedoch eine eigenständige Untersuchung verdie-
nen.13
Das Rollenformat ist für das Anfertigen schriftli-
cher Dokumente in der islamischenWelt gar nicht
so selten, wie es auf den ersten Blick scheinen
mag.14 Jedenfalls ist festzuhalten, dass es neben
der dominanten Stellung der Kodexform im isla-
mischen Kulturraum nie gänzlich unbekannt war
und sich letztlich auch aus Traditionen herleiten
lässt, die im Nahen Osten bereits vor dem Auf-
kommen des Islams beheimatet waren. Allgemein
bekannt ist die grosse Bedeutung von Thorarollen
im Judentum. Verträge und weitere Dokumente
juristischen Inhalts wurden später auch in islami-
schen Kontexten häufig als Rollen angefertigt. Es
ist daher sinnvoll, jene äusseren (formalen) und
inneren (inhaltlichen) Kriterien festzuhalten, die
für die Berücksichtigung der ausgewählten Doku-
mente im Rahmen der vorliegenden Arbeit aus-
schlaggebend waren. Die in dieser Studie unter-
suchtenDokumente sollen die folgenden äusseren
Kriterien erfüllen:
Einschluss Ausschluss
Format Rolle (ṭūmār) Kodex
Schrift Handschriftlichkeit Drucke, auch
Blockdrucke
(Ṭarš-Technik15)







Neben den soeben zusammengestellten formalen
Kriterien spielten auch inhaltliche Aspekte bei der
9 Staatsbibliothek Berlin: Ms. or. oct. 146 (http://digital
.staatsbibliothek‑berlin.de/suche?category%5B0%5D=I
slamische%20Handschriften&queryString=146; ohne
Abbildung des Behältnisses. Stand 17. August 2017).
10 Daswiederholte Entrollen undAufrollen derDokumente
führt leicht zu Einrissen im Papier. Ausserdem lösen
sich bei den Rollbewegungen die Farbpigmente viel
eher vom Beschreibstoff als dies bei handschriftlichen
Dokumenten in Kodexform der Fall ist.
11 Vgl. die in Anm. 6–9 angeführten Exemplare.
12 Diese Angaben gemäss einer schriftlichen Auskunft von
F. Linder Mathieu, Bernisches Historisches Museum (3.
April 2009).
13 Mit der Frage hat sich ansatzweise befasst Schienerl,
Rechteckige Amulettbehältnisse; ders., Ägyptische Amu-
lettbehältnisse.
14 Vgl. dazu auch Gacek, Arabic manuscripts 224–226 (Arti-
kel Roll).
15 Dokumente in Ṭarš-Technik sind von K.R. Schaefer in
einer früheren Studie untersucht worden (Enigmatic
charms). Vgl. dazu ausführlicher unten bei Anm. 66–67.
16 Vgl. dazu unten nach Anm. 40 und bei Anm. 51–53; auch
Kapitel 7.2 bei Anm. 38–42.
17 Vgl. z.B. Thüringer Universitäts- und Landesbibliothek,
Jena, Ms. Prov. o. 225a (beschrieben von Sobjeroi,
Handschriften 54f., Nr. 26). Ausserdem macht Ory, Un
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Auswahl der untersuchten Belegstücke eine Rolle.
Während die inhaltlichen Einschlusskriterien erst
im Lauf der weiteren Ausführungen verdeutlicht
werden, lassen sich die Ausschlussgründe bereits
an dieser Stelle festhalten. Die vorliegende Arbeit
berücksichtigt demnach keine Dokumente folgen-
den Inhalts:
a. Pilgerfahrtsrollen bzw. Pilgerfahrtszertifikate18
b. Kalender (taqwīm) in Rollenform19
c. Erlasse von Sultanen und Verwaltungsstellen
( firmān, berāt)20
d. Besitzurkunden21
e. Genealogien (Herrscher-Genealogien,22 Sufi-
Silsilas23)
f. Sufi-Iǧāzas24
g. Gedichtsrollen (z.B. picture poems von
Ǧilyānī)25
h. Liturgierollen (aus christlichen Kontexten)26
Bei derHerstellung vonRollen vonder hier berück-
sichtigten Art wurden mehrere Streifen Papier
aneinander geklebt. Die Breite dieser Streifen
misst zwischen ca. 4.0 und 12.5cm. Ihre Länge vari-
iert zwischen ca. 30 und 50cm. Gerade die Breite
der verwendeten Streifen und damit der Rollen
selbst lässt Rückschlüsse auf Entstehungszeit und
Entstehungsort zu. Auch die Wahl der eingesetz-
ten graphischen Gestaltungsmittel oder das Vor-
handensein bestimmter Textelemente lassen sich
in Hinblick auf eine Typologisierung beiziehen.
Diese Kategorisierung gestattet eine bessere Ori-
nouveau type de muṣḥaf, auf weitere einfarbige Rollen
aufmerksam.
18 Aus der Ayyubidenzeit (1171–1252) sind auch Pilgerfahrts-
zertifikate inRollenformbekannt; vgl. Sourdel,Certificats
de pèlerinage; vgl. dazu auch Anm. 30.
19 Vgl. z.B. Heidelberg, Universitätsbibliothek, Cod. Heid.
Orient. 14; Maddison und Savage-Smith, Sciences, tools
and magic. Part I: Body and spirit 280f. (Nr. 170–172).
20 Vgl. Derman, Siegel des Sultans 166–181 (jeweils mit
Abbildungen). Bereits die Mamluken haben Verträge auf
Rollen festgehalten (14. Jh.; Diskussion mit Dr. D. Pott-
hast, München, in Zürich, 23. Februar 2018). Siehe auch
Potthast, Drei Fragmente 370f., 403, 406f., 411 f. Die Rol-
len P.Aragón 145–152 und 163–164 sind im 14. Jh. angefer-
tigt worden. Siehe z.B. Archivo de la Corona de Aragón,
ACA, COLECCIONES, Cartas árabes, núm. 147 (http://
pares.mcu.es/ParesBusquedas/servlets/Control_servlet
?accion=3&txt_id_desc_ud=4800512&fromagenda=I&t
xt_primerContiene=1; Stand 3. Februar 2018).
21 Die Besitzungen der Heiligtümer in Ardabīl undMašhad
in Iran wurden im 18. Jh. auch auf Rollen festgehalten:
Ardabīl: Muḥammad Qāsim Beg ordnete 1207/1793
das Erstellen einer Liste mit den damaligen Besitzun-
gen des Schreins an. Mullāh Muḥammad Ṭāhir Mustaw-
fī bereitete darauf eine Rolle vor, die 12×757cm misst.
Diese Rolle wurde unter demTitel The Treasure of Sheikh
Safi al-din durch die Nationalbibliothek inTabriz als klei-
nes Buch veröffentlicht (siehe Iranian Cultural Heritage,
Handicrafts and Tourism Organization, Sheikh Safi al-
Din 181).
Mašhad: Im 18. und 19. Jh. wurden zwei Rollen ange-
fertigt, die die Besitzungen des waqf des Āstān-i Quds-
i Raḍawī aufzählen: a. die Rolle des ʿAlī Šāh Afšār
(Stiftungs- und Besitzurkunde; datiert 1160/1747), Sig-
natur: 111; b. die Rolle (Stiftungsurkunde) des ʿAḍud al-
Malik (1273/beginnt September 1856), Signatur 112. Für






65e (Stand beide 31. Januar 2018).
22 Für Herrscher-Genealogien in Rollenform vgl. Zentral-
bibliothek Zürich, Ms. or. 21 und 22–23 (beschrieben in
Nünlist, Handschriften 80–84).
23 Für eine Sufi-Silsila in Rollenform vgl. Heidelberg, Uni-
versitätsbibliothek, Cod. Heid. Orient. 487 (aus dem
Orden der Aḥmadiyya-Badawiyya).
24 Vgl. z.B. Ms. or. fol. 1622 (Staatsbibliothek zu Berlin).
25 ʿAbd al-Munʿim b. ʿUmar al-Ǧilyānī (531–602/1136–1206)
stammt ursprünglich aus Spanien, war Sufi und lebte
zur Zeit der Ayyubiden in Damaskus. Er verfasste soge-
nannte picture poems (vgl. Julia Bray, Oxford). Davon sind
mehrere Handschriften erhalten geblieben (am wich-
tigsten: Arabic 690, John Rylands Library, Manchester;
datiert gemäss Kolophon Bl. 117a: 27. Ramaḍān 735/21.
Mai 1335; es handelt sich um eine Abschrift eines älte-
ren Exemplars, das noch von Ǧilyānīs Sohn angefer-
tigt worden war). Das Exemplar aus Manchester und
weitere Handschriften haben zwar Kodexform. J. Bray
konnte aber aufzeigen, dass jeweils mehrere Seiten dar-
aus eine Einheit bilden, die eine Länge von ca. 2–3m
aufweisen und nur zusammen sinnvoll gelesen werden
können. J. Bray hatte dazu einen Workshop organisiert
(Oxford, 23.–24. Juli 2015). Vgl. auch al-Ǧilyānī, Dīwān at-
Tadbīǧ.
26 Vgl. dazu z.B. Gerstel, Liturgical scrolls; Maniaci, Litur-
gical scroll; Bokotopulos, Byzantine illuminated manu-
scripts.
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entierung in der beträchtlichen Materialfülle. Wie
jede andere Einteilung ist aber auch sie mit dem
Nachteil verbunden, dass sie unscharf ist.
Die Belegstücke wurden in einem ersten Schritt
in drei nach regional-sprachlichen Kriterien defi-
nierte Gruppen eingeteilt.27 Es wurde demnach
ganz grob unterschieden zwischen A. einem
Städtedreieck-Typ, der in erster Linie mit der
Region zwischen Konya, Tabriz und Bagdad in
Verbindung zu bringen ist und dessen Belegstü-
cke zumeist aus dem 14. und 15. Jh. stammen; B.
einem persischen Typ und C. einem osmanisch-
türkischen Typ.
DieweiterenAusführungen verdeutlichen diese
Dreiteilung in einem ersten Schritt anhand von
drei Dokumenten aus Schweizer Institutionen, die
sich auch in einem internationalen Kontext durch
ihre hohe Qualität auszeichnen. Sie werden hier
als Leitdokumente für die drei angeführten Typen
herangezogen. Die aus denAuseinandersetzungen
mit weiteren Dokumenten aus europäischen Insti-
tutionen abgeleiteten Erkenntnisse beeinflussten
aber die vorgenommene Dreiteilung massgeblich.
Bei den vorerst näher vorzustellendenExemplaren
bzw. Typen handelt es sich um:
A. M III 173, Universitätsbibliothek Basel. Dieses
Exemplar vertritt den Städtedreieck-Typ.28Mit
diesem Typ befasst sich Kapitel 4.1–10.
B. CB 542, Fondation M. Bodmer, Cologny-
Genève. Es steht für den persischen Typ. Kapi-
tel 5.1–5 stellt Belegstücke dieser Art vor.
C. Ms. or. 20, Zentralbibliothek Zürich. Dieses
Belegstück wird hier als Leitdokument für den
osmanisch-türkischen Typ vorgestellt.29 Kapi-
tel 6 widmet sich der näheren Untersuchung
dieser Art von Dokumenten.
Die folgenden Ausführungen halten die auffälligs-
ten Merkmale des jeweiligen Typs fest. Sie stel-
len den drei Gruppen und ihren Leitdokumenten
zusätzliche Belegstücke zur Seite und objektivie-
ren die dreifache Gliederung dadurch.
A. Städtedreieck-Typ (Dreieck mit den Eck-
punkten Konya, Tabriz, Bagdad und der weiteren
Region darum herum, gerade in Richtung Zen-
tralasien): Das auffälligste Merkmal dieses Typs
besteht darin, dass ein zumeist mehrteiliges Text-
band die Rolle auf ihrer gesamten Länge oder
einem bedeutenden Teil davon umfährt. In diesen
seitlichenSchriftbändernwurdederText vorwärts-
oder rückwärtslaufend, jedenfalls aber in Rollen-
richtung, kopiert. Der Text zwischen den beiden
seitlichen Schriftbändern wurde zumeist auf hori-
zontalen Zeilen notiert. In den Beschreibungen
der einzelnen Belegstückewird dieser von den Sei-
tenbändern eingefasste Teil der Rolle als Mittel-
streifen bezeichnet.
Belegstücke dieses Typs sind relativ alt und
datieren zumeist aus dem 14.–15. Jh.30 Bei der
27 Vgl. dazuNünlist, Entzauberte Amulettrollen; dieser Auf-
satz erschien zwar erst 2019. Allerdings handelt es sich
eigentlich um den frühesten Beitrag, den ich im Rahmen
meiner Auseinandersetzung mit diesen Dokumenten in
Rollenform verfasste.
28 Für eine Abbildung der ganzen Rolle siehe: http://w
ww.e‑manuscripta.ch/doi/10.7891/e‑manuscripta‑16628
(Stand 20. August 2017). Vgl. die Beschreibung in Schu-
bert und Würsch, Arabische Handschriften 243–246 (Nr.
101). Dieses Dokument wurde bei der kodikologischen
Erfassung ins 17.–18. Jh. datiert. Diese chronologische
Einordnung ist deutlich zu korrigieren. Gestützt auf Ver-
gleichsdokumente ist eine Entstehung am Ende des 14.
bzw. amAnfang des 15. Jh. zu vermuten. Vgl. die Beschrei-
bung Kapitel 4.8.
29 Nünlist, Handschriften 74–80 (Ms. or. 20).
30 Im Rahmen der vorliegenden Untersuchung liessen sich
keine Exemplare identifizieren, die vor 1300 entstanden
sind. Es ist allerdings unwahrscheinlich, dass im 14. Jh.
plötzlich und wie aus dem Nichts heraus Dokumente
von jener hohen Qualität angefertigt wurden, die in
dieser Arbeit vorgestellt werden. Die Tradition dürfte
vielmehr bereits zuvor gut ausgebildet gewesen sein.
Entsprechende Belegstücke sind aber soweit ersichtlich
nicht erhalten geblieben.
Ory, Un nouveau type de muṣḥaf, beschreibt einen
Bestand von 44 Koranfragmenten in Rollenform aus dem
7.–12. Jh. Beim Beschreibstoff handelt es sich mehrheit-
lich um Pergament (29 Hs.); 15 Belege sind auf Papier
kopiert worden. Diese Rollen wurden zusammenmit Pil-
gerfahrtszertifikaten und einigen Archivdokumenten in
der Omeyyaden-Moschee in Damaskus aufbewahrt. Sie
wurden in Anschluss an einen Brand 1892–1893 entdeckt
und von den Osmanen nach Istanbul gebracht (heute
im Türk ve İslam Eserleri Müzesi). Die Pilgerfahrtsdoku-
mente sind von D. Sourdel studiert worden: Certificats de
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Herstellung wurde ein starkes Papier verwendet;
es ist oft auf ein textiles Gewebe aufgezogen.
Die Breite dieser Dokumente beträgt ca. 12cm.31
Ihr hohes Alter erklärt, dass sie häufig nur frag-
mentarisch erhalten geblieben sind. Das längste
bis anhin nachgewiesene vollständige Dokument
erreicht bei einer Breite von 11.9cm eine Länge
von 15.72m.32 Im Fall verschiedener fragmenta-
risch erhaltener Belegstücke (z.B. M III 173, Basel;
Is 1624, Dublin) lässt sich vermuten, dass ihre
ursprüngliche Länge 12m erreicht oder sogar über-
stiegen hatte. Noch länger ist mit 20 Metern nur
ein weiteres Belegstück; es ist allerdings wohl erst
im 17. Jh. entstanden. Auch sind dieArbeiten daran
nicht abgeschlossen worden.33
Im Fall dieses Typs lassen sich einfacher und
komplexer gestaltete Subtypen feststellen:
A.1: Bei der einfachsten Form dieses Typs fasst
das Textband die gesamte Rolle seitlich ein und
schliesst sie am Ende ab.34 Es kann aber auch sein,
dass die beiden seitlichen Schriftbänder zumin-
dest einen bedeutenden Teil der Rolle einfassen.35
A.2: Es lassen sich überdies Belegstücke nach-
weisen, auf denen ein mehrteiliges Schriftband
unterschiedliche Figuren (Kreise bzw. Medaillons;
an ihren beiden Enden abgerundete Rechtecke)
umfährt. Die Schriftbänder verbinden die aufein-
anderfolgenden Figuren dabei nicht untereinan-
der. Dies ist auf einem Exemplar aus Kopenhagen
besonders ausgeprägt der Fall. Das Schriftband ist
in diesem Fall dreiteilig.36
A.3: Die dritte Unterform dieses Typs weist
einen besonders komplexen Aufbau auf. Auf
Dokumenten dieser Art dominiert ein Knoten-
band. Ein mehrteiliges Schriftband wechselt unter
Umfahrung von Medaillons bzw. Knoten von der
linken auf die rechte Seite der Rolle bzw. vice versa.
Die Schriftbänder überschneiden sich dabei. Diese
Übergangsstellen sind sorgfältig gestaltet.37
B. Der persische Typ: Sein auffallendstes Merk-
mal besteht darin, dass auf diesen Dokumenten
pèlerinage (vgl. bei Anm. 18). Darin fehlenHinweise, dass
die Koranfragmente seit ihrer ersten Bearbeitung durch
S. Ory weitere Aufmerksamkeit erhalten haben. Zu die-
sen Damaszener Dokumenten siehe auch Bauden,Mam-
luk era documentary studies v.a. 53 f.; Ory, Un nouveau
type de muṣḥaf, Tafeln I–IV; weitere Abbildungen in al-
Munaǧǧid, al-Ḫaṭṭ al-ʿarabī 90–95.
Auch Schaefer, Enigmatic charms, macht unter den
von ihm erfassten Belegstücken in Ṭarš-Technik auf
Dokumente aufmerksam, die vor 1300 entstanden sein
dürften; siehe op. cit. 44 (Exemplar aus Strassburg); zur
Frage der Datierung dieser Ṭarš-Dokumente siehe bei
ihm ebenso 41–51 (Kapitel Calligraphy and the issue of
dating the Arabic block print). Sehr oft werden diese
Blockdrucke in der Literatur ins 10.–14. Jh. datiert.
31 Prof. F. Bauden (Liège) machte mich darauf aufmerk-
sam, dass das in denmamlukischenKanzleien zur Anfer-
tigung von amtlichen Dokumenten verwendete Papier
ca. 50×50cm mass. Beim Zuschneiden des Papiers für
das Anfertigen der Rollen ergab sich eine Breite von
ca. 12.5cm, wenn man vier Streifen herstellte. Die Über-
einstimmungmit derBreite derRollendiesesTyps ist auf-
fällig (persönliche Unterhaltung, Cambridge, September
2013).
32 Dieses Dokument misst 11.9×1572cm, datiert aus dem
Jahr 754/1353–1354 und wurde als Lot 127 (Qurʾan scroll,
Art of the Islamic and Indian Worlds) bei Christie’s,
London, zur Versteigerung am 5. Oktober 2010 ange-
boten, aber wieder zurückgezogen (http://www.invaluab
le.com/auction‑lot/quran‑scroll‑127‑c‑ce28dc7ef3; Stand
17. August 2017); vgl. dazu Kapitel 4.10.
33 Es handelt sich um B. or. 322 (Universitätsbibliothek
Leipzig): Dieses Belegstück ist aber wohl im 17. Jh.
angefertigt worden. Das Dokument misst 12.7×2003cm
und ist zusammen mit einem Stoffetui erhalten geblie-
ben. Vgl. dazu Fleischer, Catalogus 552 (Nr. CCCLVI).
Siehe ausserdem die Beschreibung von B. Wiesmüller
und das Abbildungsmaterial in der Leipziger Datenbank
(zugänglich unter https://www.islamic‑manuscripts.net/
content/index.xml; Stand 17. August 2017): Abb. 2–18
(vollständig beschrieben) und Abb. 19–23 (erst Streifen
am Rand beschrieben); Abb. 24: Etui.
34 Vgl. Is 1625 (Dublin, Chester Beatty Library; Kapitel
4.7): Das Schriftband ist in diesem Fall einteilig. Siehe
ausserdem Kopenhagen, David Collection, Nr. 37–1996
(Kapitel 4.2).
35 Vgl. Is 1626, Dublin, Chester Beatty Library (Kapitel 4.9):
Das Schriftband ist in diesem Fall zweiteilig.
36 Siehe Cod. arab. 53 (Kopenhagen, Royal Library; Kapitel
4.4).Vgl. damitMichigan,AnnArbor, Isl.Ms. 220 (zweiter,
alter Teil; Kapitel 4.1): Das Schriftband ist in diesem
zweiten Fall zweiteilig.
37 Wichtige Belegstücke diesesTyps sind Basel, UB,M III 173
(Kapitel 4.8); Paris, BNF, Arabe 6088 (Kapitel 4.5); Berlin,
Staatsbibliothek, Ms. or. oct. 218 (Kapitel 4.3); Dublin,
Chester Beatty Library, Is 1624 (Kapitel 4.6).
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mehrfach Abschnitte in mikroskopischer Schrift
(ġubār) kopiert und derart angeordnet worden
sind, dass sie einen übergeordnetenText in grosser
Schrift entstehen lassen. Stellen in Ġubār-Schrift
sind zwar auch auf sämtlichen andern hier unter-
suchten Belegstücken vorhanden. Ihre Anordnung
bildet darauf aber keinen übergeordneten Text.38
Zum Ġubār-Stellen-Typ gehören einerseits Ex-
emplare, die in Iran angefertigt worden sind
(Typ B.1).39 Das Vorgehen, einen übergeordneten
Text aus Stellen in mikroskopischer Schrift zu bil-
den, scheint später aber auch auf dem indischen
Subkontinent gepflegt worden zu sein (Typ B.2:
indisch-persischer Subtyp).40 Ausserdem lassen
sich Dokumente dieser Art feststellen, die zwar
aus Iran selbst stammen dürften, aber auf Perga-
ment notiert worden sind (Typ B.3). Die vorlie-
gendeArbeit behandelt in erster Linie diemit gros-
ser Wahrscheinlichkeit aus Iran selbst stammen-
den Exemplare (Typ B.1). Sie macht der Vollstän-
digkeit halber aber auch auf die beiden andern
Subtypen (B.2 und B.3) aufmerksam.
B.1: Die Breite der Dokumente des persischen
Typs B.1 beträgt ca. 10cm. Ihre Länge ist mit 6–
8m deutlich geringer als jene der Belegstücke des
Städtedreieck-Typs.41 Die dempersichenTyp zuge-
wiesenen Exemplare sind grob ins 16.–18. Jh. zu
datieren. Sie können im Einzelfall etwas früher
oder später angefertigt worden sein. Für die Her-
stellung solcher Dokumente wurde ab der zweiten
Hälfte des 16. Jh. ein hauchdünnes, nahezu trans-
parentes und sehr gut geglättetes Papier verwen-
det. Dieser Beschreibstoff unterscheidet sich deut-
lich von jenem, der für die Belegstücke des Städte-
dreieck-Typs verwendet worden ist.42 Die Klebe-
stellen bei den Exemplaren mit transparentem
Papier sind zumeist knapp bemessen; die Über-
lappungen zwischen den einzelnen Papierstreifen
betragen in der Regel nur etwa 5mm.
Dem persischen Typ lassen sich neben CB 542,
Fondation M. Bodmer, Cologny-Genève,43 weitere
Belegstücke zuordnen.44 Die Rolle Ms. or. oct. 146,
Staatsbibliothek, Berlin, datiert aus dem 16. Jh. und
weist mehrfach mit dem vorangehenden Beleg-
stück vergleichbare Stilmerkmale auf.45 Sie weicht
aber dennoch in wichtigen Punkten davon ab
(persische Gebete, figürliche Darstellungen etc.).
Hierhin gehört sodann Is 1623, Chester Beatty
Library, Dublin, das aus dem Jahr 1578 datiert.46
Aus Iran, und wohl aus dem 18. Jh., stammen wei-
tere Exemplare, die trotz ihrer späteren Entste-
hungszeit Gemeinsamkeitenmit den bereits im 16.
Jh. angefertigten Belegstücken aufweisen. Es han-
delt sich u.a. um Paris, BNF, Arabe 5102,47 und
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1621 und 1622.48
Die vorliegende Arbeit behandelt bei der Ausein-
andersetzung mit diesem Typ in erster Linie die
soeben angeführten Dokumente; sie sindmit gros-
ser Wahrscheinlichkeit in Iran selbst angefertigt
worden.
B.2, indisch-persischer Subtyp: Es lassen sich
aber auch Belegstücke dieses Typs nachweisen,
die mutmasslich ausserhalb Irans, mit grosser
Wahrscheinlichkeit auf dem indischen Subkonti-
nent, angefertigt worden sind. Auch diese etwas
später (17./18.–19. Jh.) entstandenen Dokumente
weisen das vom persischen Grundtyp bekannte
38 Einzig auf dem ersten Teil von Is 1624 (Chester Beatty
Library, Dublin; datierend aus dem Jahr 1362) sind Stellen
in Ġubār-Schrift ebenso derart angeordnet, dass überge-
ordneter Text entsteht.
39 Vgl. dazu Kapitel 5.1–5.
40 Siehe dazu die Hinweise in Kapitel 7.1.
41 Vgl. z.B.: 1. Bayani et. al., The decorated word 274–275 (Nr.
71) und 278–279 (Nr. 73). 2. Paris, BNF, Arabe 5102; aufruf-
bar unter: http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247.r
=Arabe+5102. LangDE (Stand 17. August 2017).
42 Auch CB 542 (Fondation M. Bodmer, Cologny-Genève)
und Ms. or. oct. 146 (Staatsbibliothek, Berlin) werden
dempersischenTyp zugewiesen. Bei ihrer Herstellung ist
allerdings ein starkes Papier verwendet worden.
43 Vgl. Kapitel 5.2.
44 Es enthält Gestaltungselemente, die sich auf Belegstü-
cken aus dem iranischen Kulturraum häufig nachwei-
sen lassen. Aus einem nachträglich angebrachten hand-
schriftlichenVermerk amRollenanfang lässt sich schlies-
sen, dass dieses Belegstück vor 1550 angefertigt worden
sein muss.
45 Vgl. Kapitel 5.1.
46 Vgl. Kapitel 5.3.
47 Vgl. Kapitel 5.4.
48 Vgl. Kapitel 5.5.
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Layout-Prinzip auf (Bildung eines übergeordne-
ten Texts durch Stellen in Ġubār-Schrift). Sie sind
von geringerer Qualität und Originalität als die
zuvor angeführten Dokumente aus Iran selbst.
Es sprechen wiederholt auch verschiedene Hin-
weise dafür, dass sie aus kommerzieller Serien-
herstellung stammen und in spezialisierten Ate-
liers angefertigt worden sind. Wichtige Vertreter
dieser Art von späteren Dokumenten sind einer-
seits Paris, BNF, Arabe 571, und ein Parallelstück
dazu aus Kopenhagen, Royal Library, Cod. Arab.
Add. 49.49 Hierhin gehört sodann ein Exemplar
aus Rom (Biblioteca Apostolica Vaticana: Ms. Vat.
Arab. 882).50
Zu den mutmasslich ausserhalb Irans angefer-
tigten Dokumenten dieser Art zählt ausserdem
eine zweite Gruppe von zusätzlichen Exemplaren.
Darauf ist jeweils der Thronvers (Q 2:255) in der
geschilderten Art (grosser Text, der sich aus Stel-
len in Ġubār-Schrift zusammensetzt) kopiert und
in mehreren Kartuschen über die gesamte Länge
der Rolle verteilt worden. Sie befinden sich heute
in Dublin (Chester Beatty Library), London (Bri-
tish Library), Oxford (Bodleian Library), Manches-
ter (John Rylands Library) und Cambridge (Fitz-
williamMuseum).51
B.3, persischer Typ auf Pergament: Stellen in
Ġubār-Schrift, die einen übergeordneten Text bil-
den, sind ausserdem ein Merkmal für Dokumente,
bei deren Beschreibstoff es sich um Pergament
handelt und die wahrscheinlich in Iran selbst
angefertigt worden sind. Da diese Arbeit aber nur
Dokumente berücksichtigt, bei deren Beschreib-
stoff es sich um Papier handelt, wird hier nur der
Vollständigkeit halber auf diese Belegstücke aus
Pergament aufmerksam gemacht.
Diese Dokumente sind relativ schmal (ca. 4–
6cm). Ausserdem bestimmt die Länge der bei
der Herstellung verwendeten Tierhäute auch die
Länge der Belegstücke selbst. Sie messen selten
mehr als 70cm. Diese Art von Rollen ist wahr-
scheinlich zumeist im 19. Jh. angefertigt worden.
Ihr wichtigstes Charakteristikum besteht darin,
dass sie die Namen der Čahārdah Maʿṣūm, der
14 Sündlosen, aufzählen.52 Dies ist ein deutlicher
Hinweis, dass sie in einem zwölfer-schiitischen
Umfeld entstanden sind.53
C. Der osmanisch-türkischeTyp:54 Sein Haupt-
merkmal besteht darin, dass in der zweiten Hälfte
dieserDokumenteBūṣīrīs (gest. zwischen 1294und
1297) Qaṣīdat al-Burda in weitgehend identischer
Weise kopiert worden ist. Die einzelnenVersewur-
den darauf in Ġubār-Schrift in Kästchen notiert,
die gegenüber derRollenrichtung geneigt angeord-
net sind. Auch lassen sich auf Belegstücken dieses
Typs weitere textliche und ornamentale Ähnlich-
keiten beobachten.
C.1:Zu diesemTyp zählt einerseitsMs. or. 20 aus
der Zentralbibliothek Zürich.55 Dazu gehört über-
dies ein Belegstück aus demHistorischenMuseum
in Budapest.56 Zu dieser Gruppe zählt ausserdem
das in breiteren Kreisen bekannte Belegstück aus
der Badischen Landesbibliothek in Karlsruhe.57
Ebenso hierhin gehören sodann Belegstücke aus
Leipzig, Stuttgart, München und Berlin.58
DieDokumentediesesTyps sinddeutlichkürzer
und schmaler als jene der Typen A.1–3 und B.1–2.
Sie messen bei einer Breite von ca. 4cm ungefähr
3–4m in der Länge. Sie stammen in der Regel aus
osmanischenKontextenunddatieren aus dem 16.–
17. Jh. Auch in diesem Fall wurde bei der Herstel-
lung zumeist ein hauchdünnes Papier verwendet.
C.2: Aus dem osmanischen Kulturraum sind
neben den Belegstücken mit einer Abschrift der
Burda weitere Dokumente erhalten geblieben. Sie
49 Vgl. Kapitel 7.1.
50 Vgl. dazu Kapitel 7.1, bei Anm. 24.
51 Vgl. dazu Kapitel 7.1, bei Anm. 24–30.
52 Bei den 14 Sündlosen handelte es sich um Muḥammad,
Fāṭimaunddie 12 schiitischen Imame; sieheAlgar, Čahār-
dah Maʿṣūm, in EIr.
53 Vgl. dazu Kapitel 7.2, bei Anm. 37–41.
54 Vgl. Nünlist, Rollen der Andacht aus dem Umfeld von
Derwischorden.
55 Vgl. Nünlist, Handschriften 74–80 (Ms. or. 20).
56 Budapest, Historisches Museum, BTM KO 99.119.3.
57 Karlsruhe, Badische Landesbibliothek, RA 204.
58 Leipzig, Universitätsbibliothek, B. or. 328; Stuttgart,
Württembergische Landesbibliothek, Cod. or. 8° 83; Ber-
lin, Staatsbibliothek, Ms. or. oct. 403.
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werden hier allerdings nicht näher behandelt.
Die folgende Aufzählung macht jedoch auf ausge-
wählte zusätzlicheExemplare aus demosmanisch-
türkischen Einflussbereich aufmerksam. Ihre
Zuweisung zu osmanischen Kontexten ist gesi-
chert, da sie zumeist längere Textelemente (v.a.
Gebete) auf Osmanisch-Türkisch enthalten. Hier-
hin gehören u.a. die BelegstückeGotha,Ms. orient.
T 4; Berlin, Staatsbibliothek, Ms. or. oct. 172; Mün-
chen, BSB, Cod. Turc. 41 und 42; Weimar, Amalia-
Bibliothek, Oct. 183;59 Leipzig, Universitätsbiblio-
thek, B. or. 321, 322, 329 und Ms. Gabelentz 46 und
59; Oxford, Bodleian Library, Ms. Arab. g 4.
1.2 Vorbemerkungen zur ideologischen
Kontextualisierung
Am Anfang der Auseinandersetzung mit den
hier untersuchten Dokumenten war ihre zeitli-
che und geographische Einordnung weitgehend
unklar. Wiederholt mussten in einem ersten
Schritt ins Auge gefasste chronologische und
geographische Zuschreibungen drastisch korri-
giert werden.60 Für die präzisere Einordnung der
Belegstücke haben sich stilistische Vergleiche als
hilfreich erwiesen, wie sie auch in der Kunstge-
schichte angestellt werden. Dieses Vorgehen liess
häufig Rückschlüsse auf entsprechende Einord-
nungen zu. Die geographische Kontextualisierung
wird allerdings oft durch die hoheMobilität der an
der Herstellung der Rollen beteiligten Kunsthand-
werker undder fertigenDokumente erschwert.Mit
ähnlichen Fragestellungen sieht sich zwar auch
der Spezialist für islamischeArchitekturgeschichte
konfrontiert. Allerdings ist er insofern in einer
komfortablen Lage, als er das fertige Bauwerk klar
lokalisieren kann. Dies wiederum erleichtert ihm
denZugangzuArchivmaterialienundhistorischen
Dokumenten, die ihm bei der weiteren, u.a. auch
ideologischen, Kontextualisierung dienlich sind.
Obwohl im Fall der Dokumente in Rollenform
derartige konkrete Informationen zur Herkunft
zumeist fehlen,61 haben sich die aus der islami-
schen Kunstgeschichte bekannten komparativen
Methoden auch im vorliegenden Zusammenhang
als dienlich erwiesen. Es zeigte sich, dass das
aus Schreinbauten bekannte textliche und visu-
elle Vokabular wiederholt grosse Ähnlichkeiten
mit jenem auf den Rollen aufweist. Diese Schrein-
bauten wiederum weisen Bezüge zur islamischen
Mystik und zu den aus ihr hervorgegangenen bzw.
zu den mit ihr verwandten Männerbünden auf.
Jedenfalls haben sich bei der Analyse der Rol-
len Vergleiche mit Schreinbauten als fruchtbarer
erwiesen, als das Beiziehen von Prachthandschrif-
ten des Korans oder das Untersuchen der Orna-
mentik grosser Moscheebauten in der islamischen
Welt.
Die soeben angestelltenBeobachtungen, beson-
ders auch der Umstand, dass die auf den hier
untersuchten Dokumenten enthaltenen Textele-
mente zumeist frommer oder erbaulicher Art
sind,62 lassen Zweifel an der Berechtigung ihrer
bisherigen ideologischen Kontextualisierung auf-
kommen. Die westliche Forschung hat sich bis
anhin zwar erst ansatzweise mit den hier unter-
suchten Dokumenten befasst. Wenn sie es doch
taten, fassten frühere Studien in erster Linie eine
Erklärung dieser Belegstücke aus der islamischen
Magie (siḥr) heraus ins Auge.
G. Anawati hat sich in einem 1972 veröffent-
lichten Aufsatz mit handschriftlichen Dokumen-
ten in Rollenform aus Mali befasst, die mutmass-
lich aus der ersten Hälfte des 20. Jh. stammen.63
59 Beschrieben in Sobieroj, Handschriften: Teil 5: Thüringen
134f. (Nr. 72).
60 So z.B. im Fall von Ms. or. 20 aus der Zentralbibliothek
Zürich, das ins 17. Jh. datiertwerdenmuss (anstatt 19. Jh.).
Eine noch deutlichere Korrektur war in Bezug auf M III
173 aus der Universitätsbibliothek Basel erforderlich (um
1400, anstatt 17.–18. Jh.).
61 Mit der Aufnahme dieser Dokumente in Bibliothe-
ken ist zwar ihr Erhalt besser gesichert. Allerdings
gehen dadurch nahezu sämtliche Informationen zu ihrer
ursprünglichen geographischen, chronologischen und
ideologischen Kontextualisierung verloren.
62 Der Inhalt der Rollen wird im Lauf dieser Arbeit präzi-
siert.
63 Anawati, Trois talismans musulmans.
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Er ordnet diese Belegstücke, die wiederholt mit
den in dieser Arbeit vorzustellenden Dokumen-
ten identische Elemente enthalten, der Magie zu.
Hinzuweisen ist ausserdem auf die Untersuchun-
gen von R. Kriss und H. Kriss-Heinrich zum Volks-
glauben im Islam, die gerade zum Einstieg in
die Thematik grosse Verbreitung gefunden haben.
Die beiden Autoren bezeichnen einfachere Doku-
mente dieser Art als „Zauberrollen“.64 Die Bod-
leianLibrary,Oxford,wiederumbesitzt zweiDoku-
mente auf Pergament, die auf dem Bibliotheksbe-
hältnis,wohl zuUnrecht, als „magical roll“ bezeich-
net werden.65 Sie wurden 2013 in ihrem Behältnis
verschlossen in einer Ausstellung über Magie in
der Radcliffe Camera (Oxford) gezeigt.66
Für unsere Belange von Interesse sind sodann
die Untersuchungen von K.R. Schaefer, der sich in
einer Monographie mit im Blockdruck-Verfahren
(Ṭarš-Technik) angefertigten Dokumenten ausein-
andersetzt und die darauf enthaltenen Textele-
mente erfasst.67 Diese Belegstücke werden in der
vorliegenden Arbeit zwar nicht näher untersucht.
Allerdings weisen sie aufgrund des darauf ent-
haltenen visuellen und textlichen Vokabulars eine
grosse Nähe zu den hier im Vordergrund stehen-
den handschriftlichen Belegstücken auf. Damit ist
auch ihre Charakterisierung als enigmatic charms
durch K.R. Schaefer von Interesse. Während der
Begriff enigmatic weitgehend unproblematisch
ist und durch seine Bedeutung „rätselhaft“ bei
der Auseinandersetzung damit vielfache Zugänge
offen lässt, sind mit dem Ausdruck charm, zumal
im Englischen, zahlreiche a prioris verbunden, die
eine grosse Nähe dieser Blockdruck-Dokumente
zur Magie implizieren.68 Derartige Dokumente
werden in islamischen Kontexten gemäss einer
weit verbreiteten Auffassung von Magiern, Zaube-
rern und Heilern angefertigt.
Vor dem Hintergrund der bisherigen wissen-
schaftlichen Arbeiten ist verständlich, dass Y. Alsa-
leh bereits im Titel ihrer Dissertation über sol-
che Rollen (Licit magic) eine Zuordnung zur
Magie vornimmt.69 Sie weist darauf hin, dass
diese Rollen mehrfach Elemente enthalten, wie
sie auch aus Handschriften magischen Inhalts
bekannt sind (z.B. Buchstaben- und Zahlenqua-
drate, Gitter). Ihre Arbeit stützt sich einerseits
auf die von K.R. Schaefer zusammengetragenen
Ṭarš-Dokumente, zieht aber zusätzlich zwei hand-
schriftliche Rollen aus der Dār al-āṯār al-islāmiyya
in Kuwait bei. Diese beiden handschriftlichen Rol-
len zählen zu den Dokumenten jener Art, die auch
in dieser Studie untersucht werden.
Y. Alsaleh befasst sich in ihrer Arbeit einge-
hendmit der šarīʿa-rechtlichen Stellung der Magie
und erörtert die dazu vertretenen Standpunkte
insbesondere anhand der Auffassungen der Iḫwān
aṣ-Ṣafāʾ (10. Jh.) und Aḥmad al-Būnīs (gest. wohl
1225).70 Sie macht zusätzlich auf die diesbezügli-
chen Ausführungen in Ibn an-Nadīms (gest. 995
oder 998) Fihristund IbnḪaldūnsMuqaddima auf-
merksam.71 Y. Alsaleh hält dabei fest, dass Weisse
Magie im Islam ḥalāl, erlaubt, sei.72Während diese
Feststellung nicht angezweifelt werden soll, ist
der Umkehrschluss allerdings nicht zulässig: Es ist
nicht wirklich ersichtlich, weshalb, was ḥalāl ist,
auch magisch sein muss. Es soll allerdings nicht
64 Vgl. Kriss und Kriss-Heinrich, Amulette Abb. 98–99 (Bei-
spiele aus Sarajewo und Mostar).
65 Bodleian Library, Oxford: MS. Arab. g. 12 (R) und 13
(R). Ebenso als „Arabic magical roll“ wird auf dem
Bibliotheksbehältnis MS. Arab. g. 11 (R) aus derselben
Bibliothek bezeichnet. Dieses Exemplar von einfacher
Machart enthält endlose Wiederholungen der basmala
(Beschreibstoff: Papier).
66 Bodleian Library, Oxford, Radcliffe Camera: „Magical
Books: From the Middle Ages to Middle-earth“ (Ausstel-
lung bis am 27. Oktober 2013).
67 Schaefer, Enigmatic charms.
68 Der Oxford English Dictionary (online) definiert charm
u.a. als „a. orig. The chanting or recitation of a verse
supposed to possess magic power or occult influence;
incantation, enchantment; hence, any action, process,
verse, sentence, word, or material thing, credited with
such properties; a magic spell; a talisman, etc.“
69 Alsaleh, Licit Magic.
70 Vgl. op. cit. 16–45 (Iḫwān aṣ-Ṣafāʾ) und 45–78 (Būnī).
71 Vgl. op. cit. 186–189 (Ibn an-Nadīm) und 189–200 (Ibn
Ḫaldūn).
72 Mit der Frage nach dem Erlaubtsein der Magie hat sich
ausführlich M. Dols befasst: Majnūn 261–310 und sein
Index, s.v. magic (532).
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verschwiegenwerden, dass auchY.Alsaleh vielfach
auf den frommen und erbaulichen Inhalt der von
ihr berücksichtigten Dokumente hinweist.73
Mit den hier untersuchten Dokumenten in Rol-
lenform eng verwandt sind aufgrund ihrer Kombi-
nation von gestalterischen und textlichen Elemen-
ten ausserdemHemden aus Stoff. Es hat sich in der
Forschung durchgesetzt, derartige Kleidungsstü-
cke als Talisman-Hemden zu bezeichnen.74 Dies
kommt gerade auch in den Arbeiten H. Tezcans
zum Ausdruck, die sich wiederholt mit derartigen
Hemden beschäftigt hat.75 Sie bezeichnet diese
Kleidungsstücke imTitel einer ihrer Untersuchun-
gen als tılıslımlı gömlekler.76
Die Problematik der Begrifflichkeit „Talisman-
Hemden“ (bzw. tılıslımlı gömlekler) – sie lässt sich
aufgrund der häufig ähnlichen Gestaltung der Rol-
len auch auf diese übertragen – besteht darin, dass
damit zahllose interpretatorische a prioris verbun-
den sind. Die mit ihrer Verwendung verbundenen
impliziten Annahmen lenken den Blick in eine
ganz bestimmte Richtung und schliessen alterna-
tive Zugänge vorschnell aus. Wer in den vorlie-
genden Zusammenhängen von Talismanen redet,
nimmt zumindest implizit eine Zuordnung dieser
Objekte zur Magie vor.77 Als unverfänglicher hat
sich die BezeichnungdieserGegenstände als Amu-
lette erwiesen.78 Allerdings weist auch sie noch
eine grosse Affinität zu magischen Vorstellungen
auf.
Die soeben angestellten Überlegungen mah-
nen zur Vorsicht bei der Charakterisierung der
hier untersuchten Gegenstände. Es fällt auch
auf, dass die Übersetzungen der auf einem sol-
chen Hemd enthaltenen Textstellen durch J. von
Hammer-Purgstall einen engen Bezug zur isla-
mischen Magie (siḥr) nicht wirklich nahelegen.
Diese Textelemente sind weitgehend frommen
und erbaulichen Inhalts.79 Es wäre deshalb nahe-
73 Alsaleh, Licit magic z.B. 80–83.
74 Die UB Leipzig besitzt ein derartiges Schutzhemd (Tür-
kenhemd, ohneSignatur), dasderVerfasser am6.Dezem-
ber 2017 untersuchen konnte; vgl. Klemm, Ein Garten im
Ärmel 22f.
Vgl. von Hammer-Purgstall, Ueber die gefeyten talis-
manischen [!] Hemden der Moslimen; Demonsablon,
Notes sur deux vêtements talismaniques [!]; Atil, Sultan
Süleyman 196–199; Maddison und Savage-Smith, Scien-
ces, tools and magic. Part I: Body and spirit, darin 117–122
(Kapitel Talismanic shirts); Tezcan, Şifalı gömlekler; die-
selbe,Tılıslımlı [!] gömlekler; Brac de la Perrière,Tuniques
talismaniques [!] indiennes.
75 Diese Hemden sind mit grossem Aufwand hergestellt
worden. Sie wurden angeblich im Krieg direkt auf der
Haut getragen und dienten zum Schutz vor Verletzun-
gen. Sie wurden u.a. in den Ateliers des Sultans in Istan-
bul angefertigt, sind aber ebenso aus Iran und Indien
bekannt.Vereinzelt ist belegt, dass ihreAnfertigungmeh-
rere Jahre dauerte. E. Atıl, Sultan Süleyman v.a. 196–
198, hinterfragt in einer Bemerkung zu einem Belegstück
allerdings die angebliche Herstellungsdauer von nahezu
vier Jahren. Man habe damit wohl Bewunderung hervor-
rufen wollen.
Die Beteiligten dürften beim Anfertigen derartiger
Schutzhemden komplexe Anweisungen und Vorsichts-
massnahmen beachtet haben, wie sie u.a. in den Wer-
ken Būnīs oder Tilimsānīs festgehalten werden. J. von
Hammer-Purgstall, Über die gefeyten talismanischen
Hemden 2, hebt einen Hinweis hervor, wonach vierzig
Jungfrauen den Stoff für ein solches Hemd anfertigten.
Die an der Herstellung derartiger Schutzmittel beteilig-
ten Spezialisten haben zumeist über umfassende Kennt-
nisse der Astronomie oder der besondereren Eigenschaf-
ten der unterschiedlichsten Pflanzen verfügt (vgl. E. Atıl,
op. cit. 196). Sie sollen vor demBeginn ihres opus auch die
verschiedensten Massnahmen getroffen haben, damit
ihre Bemühungen von Erfolg gekrönt seien (z.B. das Ein-
halten von Reinheitsgeboten, das Bestimmen des für das
opus günstigen Zeitpunkts anhand von astronomischen
Berechnungen). Ausserdem fällt auf, dass derartige Spe-
zialisten häufig eine grosse Nähe zum Sufismus aufwei-
sen. E. Atıl (op. cit. 198) hält fest, dass einDerviş Aḥmed b.
Süleymān ein solches Hemd hergestellt habe (siehe dazu
auch Anm. 92).
76 Indem H. Tezcan diese Hemden im Titel einer nachfol-
genden Publikation als şifalı gömlekler („Heilungshem-
den“) bezeichnet, zieht allerdings auch sie alternative
Zugänge in Betracht: Tezcan, Şifalı gömlekler.
77 Für eine umfassende Diskussion des Magiebegriffs vgl.
Otto, Magie.
78 Als Referenzwerk über Amulette gilt Budge, Amulets and
talismans. Savage-Smith, Science, tools and magic 132 f.
(Kapitel Amulets and related talismanic objects), äus-
sert sich zur ungefestigten Terminologie zur Unterschei-
dung zwischen Amulett und Talisman (inMaddison und
Savage-Smith, Science, tools and magic).
79 Von Hammer-Purgstall, Über die gefeyten talismani-
schen Hemden der Moslimen.
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liegender, diese Hemden aufgrund ihrer Funk-
tion und ihres Inhalts als „Hemden des Schutzes
und der Andacht“ zu definieren. Alternativ lässt
sich auch die einfachere Benennung „Schutzhem-
den“ in Betracht ziehen. Für die hier im Vorder-
grund stehenden Rollen gilt sinngemäss dieselbe
Feststellung. Es würde sich demnach bei ihnen
um Dokumente von Schutz und Andacht han-
deln. Diese alternative Bezeichnung erspart uns
auch eine Auseinandersetzung mit der gerade im
Bereich des Islams oft sehr polemisch geführten
Debatte über die šarīʿa-rechtliche Stellung von
Magie (siḥr).
Die Einordnung der untersuchten Dokumente
in den Kontext der Magie (siḥr) in der bisheri-
genwestlichen Forschung ist allerdings auchnach-
vollziehbar.VerschiedeneBelegstücke enthalten in
der Tat Elemente, die auch aus der breiten magi-
schen Literatur bekannt sind (z.B. Brillenbuch-
staben,80 Abfolgen von Buchstaben und Ziffern81
oder die als Salomonssiegel bekannte Zeichen-
folge82). Ausserdem lassen sich vereinzelt Beleg-
stücke nachweisen, die überdurchschnittlich viele
sonst aus derMagie bekannte Elemente enthalten.
Dazu zählt ein Dokument von eher untergeordne-
ter Qualität aus der Thüringischen Landesbiblio-
thek (Jena), das in einem persischen Kontext ent-
standen ist.83 Zumeist ist bei der Erklärung dieser
Dokumente aus der Magie heraus jedoch Zurück-
haltung angezeigt.Wiederholt hat sie sich sogar als
Sackgasse erwiesen. Für diese Zurückhaltung las-
sen sichmindestens drei verschiedene Argumente
vorbringen:
a. Das Belegstück aus Basel84 weist auf einem
Abschnitt vonca. 10–12cmLängeAbfolgenvon
Ziffern und Buchstaben sowie Stellen mit Bril-
lenbuchstaben auf. Derartige Elemente sind
ähnlich auch aus dem magischen Schrift-
tum bekannt.85 Allerdings misst der erhal-
ten gebliebene Teil des Basler Dokuments
8.9m und seine ursprüngliche Länge könnte
ohne weiteres 12m erreicht haben. Es ist nicht
nachvollziehbar, weshalb aufgrund des Inhalts
einesAbschnitts, der gerade etwa 1 Prozent der
Gesamtlänge des ursprünglichen Dokuments
ausmacht, das Exemplar als Ganzes aus der
Magie heraus erklärt werden soll.
b. Zweifel an einer ausschliesslichen Einord-
nung dieser Dokumente inmagische Kontexte
kommen zudem auf, da einzelne Belegstücke
Angaben enthalten, wonach sie „gegen das
Übel eines jeden Zauberers und einer jeden
Zauberin“ wirksam seien.86 Es lässt sich zwar
dahingehend argumentieren, dass hier ein
Zauberer (sāḥir) versucht habe, ein Schutz-
mittel herzustellen, das noch wirksamer ist als
jenes seines Magier-Kollegen und Kontrahen-
ten. Die Formulierung allerdings, wonach die-
ses Dokument gegen jeden Zauberer und jede
Zaubererin („ʿalā kulli sāḥir wa-sāḥira“) wirk-
sam sei, enthält doch eineGeneralkritik an der
Magie. Dieses grundsätzlicheHinterfragen des
Handelns des sāḥir auf dem Basler Belegstück
ist zwar isoliert. Es gibt aber doch Anlass dazu,
80 Vgl. dazu Canaan, Decipherment 169 (Fig. 29); Winkler,
Siegel und Charaktere 150–167.
81 Vgl. dazu Canaan, Decipherment 152–166 (Abschnitt III.
Letters and Numbers).
82 Canaan, Decipherment, 169f. (Fig. 30A); Winkler, Siegel
und Charaktere 114–119.
83 Vgl. dazu bereits oben bei Anm. 17 und Thüringer
Universitäts- und Landesbibliothek, Jena, Ms. Prov. o.
225a (beschrieben von Sobjeroi,Handschriften 54–55, Nr.
26).
84 Basel, Universitätsbibliothek, M III 173.
85 Basel, Universitätsbibliothek, M III 173. Vgl. Abb. 11 der
Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/bau/content/
pageview/837978 (Stand 26. April 2017).
86 Basel, Universitätsbibliothek, M III 173: Der 4. Haykal
enthält u.a. die folgenden Bitte (Zeilen 1–4: یسفنذیعاو
هرحاسورحاسلکرشنم]…[ . – „Und ich feie mich
[…] vor dem Übel eines jeden Zauberers und einer
jeden Zauberin.“ Vgl. Abb. 4 der Rolle unter http://www
.e‑manuscripta.ch/bau/content/pageview/837971; Stand
21. Dezember 2016).
Siehe auchKapitel 4.4 (Abschnitt II.C.5, beiAnm. 128–
136): Ein Gebet auf dieser Rolle trägt den Titel Li-ibṭāl
as-siḥr („Zur Entkräftung des Zaubers“).
Beachte ebenso Kapitel 4.1 (bei Anm. 92): Ein nach-
träglicher Eintrag auf der Rückseite des Dokuments hält
fest, dass es bei der Abwehr von Zauberern und Zau-
berinnen nützlich sei (wa-ʿalā dafʿ šarr as-sāḥir wa-s-
sāḥira).
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allgemeine Zweifel an der Berechtigung der
Einordnung dieser Dokumente in die Magie
anzubringen.
c. Diese Zweifel werden drittens dadurch be-
stärkt, dass sich die Erklärung mehrerer auf
den Rollen enthaltener Figuren aus der Magie
heraus als Sackgasse erwiesen hat. Am deut-
lichsten liess sich dies anhand einer unter
dem Begriff Šakl-i ʿayn-i ʿalī/ʿAlī bekannten
Figur aufzeigen. Sie liess sich erst sinnvoll
erklären, als zu ihrer Interpretation gänzlich
andere Ansätze als magische Vorstellungen in
Betracht gezogen wurden.87
Auch R.E. Muravchick hat in ihren Auseinander-
setzungen mit Schutzhemden in jüngerer Vergan-
genheit vor deren Charakterisierung als magic
gewarnt.88 Mit dem Rückgriff auf den Ausdruck
Magiemacheman sich – allenfalls bloss implizit –
abhängig von den damit im Lauf der wissenschaft-
lichen Auseinandersetzungen im Westen entwi-
ckelten Standpunkten. Sie kritisiert, dass bei der
Beschäftigung mit Magie in der islamischen Welt
noch heute häufig auf die eigentlich überholten
Darstellungen E. Douttés bzw. davon abhängige
Untersuchungen verwiesenwerde.89 Sie spricht im
Zusammenhang mit der Verwendung des Begriffs
Magie bei der Analyse der Schutzhemden von
einem magic eraser. Der Ausdruck verwische
die eigentlichen Zusammenhänge nur allzu oft.90
Ähnliche Vorbehalte lassen sich auch in Bezug auf
die Einordnung der Dokumente in Rollenform ins
Umfeld der Magie anbringen. Die magische Per-
spektive erweist sich auch daher als problema-
tisch, da die auf diesen Schutzmitteln enthalte-
nen Textstellen diese Interpretation nicht wirklich
stützen.
Die soeben angestellten Überlegungen heben
hervor, dass bereits mit der Bezeichnung der
untersuchten Dokumente bedeutende Weichen-
stellungen bezüglich ihrer Interpretation verbun-
den sind. Es erweist sich aus einer epistemologi-
schen Perspektive als Hindernis, bei der Benen-
nung dieser Belegstücke auf Begriffe zurückzu-
greifen, die gerade im Westen eine grosse Nähe
zu magischen Kontexten aufweisen. Derartige
Bezeichnungen versperren unter Umständen den
Blick auf alternative Interpretationen unnötig.
Die vorliegende Arbeit trägt diesen Vorbehalten
durch die Wahl einer modifizierten Terminolo-
gie Rechnung. Indem hier einerseits von Schutz-
rollen bzw. Schutzhemden gesprochen wird, wird
deren apotropäische Funktion in den Vorder-
grund gerückt. Im Fall der in dieser Arbeit primär
interessierenden Rollen bietet sich aufgrund ihres
zumeist frommen und erbaulichen Inhalts auch
deren Bezeichnung als „Rollen der Andacht“ an.
Diese gegenüber der bisherigen Auseinanderset-
zung damitmodifizierte Terminologie lässt bei der
Interpretation insbesondere daher freiere Hand,
als sie den Blick nicht von vornherein ausschliess-
lich in eine Richtung lenkt.
Die Feststellungwiederum, dass die auf denRol-
len und Schutzhemden kopierten Texte zumeist
frommen und erbaulichen Inhalts sind,91 ruft
zusätzliche Beobachtungen R.E. Muravchicks in
Erinnerung. Sie ist bei ihren Untersuchungen dar-
auf aufmerksam geworden, dass mehrere der von
ihr untersuchten Schutzhemden von Sufis herge-
stellt worden sind.92 Dies legt dieVermutung nahe,
87 Vgl. dazu unten Kapitel 6 (bei Anm. 118–184) undNünlist,
Rollen der Andacht 123–127.
88 Muravchick, God is the best guardian.
89 Doutté, Magie et religion dans l’Afrique du Nord.
90 Vgl. dazuMuravchick, op. cit. 52–86 (Kapitel 2: Themagic
eraser).
91 Man beachte dazu die Abschriften der auf den Block-
druck-Dokumenten enthaltenen Texte bei Schaefer,
Enigmatic charms 53–223. In dieselbe Richtung weisen
auch Y. Alsalehs Feststellungen: Licit Magic z.B. IV, 250,
258, 266. So wurde auf LNS 25 MS (Kuwait, Dār al-Āṯār al-
islāmiyya) auch Būṣīrīs Qaṣīdat al-Burda kopiert. Dieser
Text ist auch aus der islamischen Mystik bekannt; siehe
Licit Magic, S. 160f., 179, 272.
92 Muravchick, God is the best guardian 25 (Anm. 43);
194 mit Hinweis auf Sultan Murāds Beziehungen zur
Ḫalwatiyya; 223 (Topkapı Saray 13/1177, mit Erwähnung
ʿAbd al-Qādir al-Ǧīlānīs; datiert 1532); 235 (Topkapı Saray
13/1133, angeblich 972/1564 durch den Derwisch Aḥmad
b. Sulaymān angefertigt, siehe Anm. 75. Schluss); 239
(Topkapı Saray 13/1164: 1575 vom Mawlawiyya-Derwisch
Sinan Dede für Murād III. angefertigt).
gegenstand der arbeit und ideologische kontextualisierung 15
dass auch die Dokumente in Rollenform unter
Sufis und mit ihren Auffassungen eng verbunde-
nen Gläubigen beliebt waren.
1.3 Zu den Abhängigkeiten zwischenMagie
(siḥr) undMystik (taṣawwuf )
Es ist allerdings nicht gänzlich abwegig, dass die
westliche Forschung die hier untersuchten Rollen
wiederholt aus der islamischen Magie (siḥr) her-
aus erklärt hat. Denn die engenVerbindungen zwi-
schen den für ihre Frömmigkeit und innige Gläu-
bigkeit verehrten Sufis und Vertretern der islami-
schen Magie sind bekannt. Sufis üben oft auch in
der Regel den Magiern zugeschriebene Handlun-
gen aus. Sie zeichnen sich jedenfalls durch eine
grössere Offenheit gegenüber magischen Vorstel-
lungen aus, als dies auf Vertreter der traditiona-
listisch orientierten islamischenTheologie zutrifft.
P. Lory ist diesen innern Abhängigkeiten zwischen
Magie und Mystik in einem Artikel nachgegan-
gen:93
P. Lory hebt einleitend definitorische Aspekte
hervor und macht darauf aufmerksam, dass die
Magie zu den Geheimwissenschaften (ʿulūm
ḫāfiya, ʿulūm bāṭiniyya) zähle. Der Begriff sei
in der islamischen Welt erst in jüngerer Ver-
gangenheit aus dem Westen übernommen wor-
den und gehe letztlich auf Agrippa von Nettes-
heims (1486–1535) De occulta philosophia zurück.
Er umfasse ganz unterschiedliche Wissensberei-
che; dazu zähle neben Alchemie, Astronomie und
Wahrsagekunst u.a. auch die Magie. Das Arabi-
sche kenne zur Bezeichnung dieser Einzeldiszipli-
nen eine breite Terminologie. Der Begriff Wissen-
schaftwerde durchaus zuRecht verwendet, handle
es sich doch um klar und umfassend strukturierte
Lehren.94 Wenn diese Wissenschaften als geheim
charakterisiert würden, bringe dies einerseits zum
Ausdruck, dass es sich umdiskrete, versteckte Leh-
ren handle, die den breiten Massen verschlossen
bleiben sollen. Anderseits ergebe sich aus dieser
Bezeichnung auch, dass sie nicht Teil des allge-
mein anerkannten wissenschaftlichen Kanons bil-
deten und an den Rand des Denkbaren verwiesen
würden. Der traditionalistisch geprägte Islam sei
diesen Lehren mit derselben Feindseligkeit begeg-
net, wie dies im Westen die katholische Kirche
getan habe.
Die muslimischen Theologen (ʿulamāʾ) können
die tatsächliche Existenz und Wirksamkeit magi-
scher Praktiken (siḥr) nicht inAbrede stellen, spre-
chen sich doch mehrere Koranstellen zu deren
Gunsten aus.95 Am deutlichsten lässt sich dies
anhandvonMoses’ Begegnungmit denMagiern an
Pharaos Hof aufzeigen.96 Allerdings ist alles Magi-
sche stets mit der Gefahr des Polytheismus (širk)
verbunden. So empfiehlt Ġazzālī (gest. 1111) dem
frommen Muslim, sich von derlei Wissen fernzu-
halten. Es könne zwar nützlich sein, sei aber im
allgemeinen mit vielen Gefahren verbunden. Die
muslimischen Religionsgelehrten vertreten in die-
ser Angelegenheit allerdings keine geschlossene
Position. So ermuntert z.B. Faḫr ad-Dīn Rāzī (gest.
1209) jeden wahren Gelehrten dazu, sich um diese
Wissenschaften zu bemühen.97 Gewiss ist aus-
serdem, dass die entscheidenden Debatten unter
den Gelehrten die rasche Verbreitung dieser Prak-
tiken unter den Muslimen bzw. das Weiterpfle-
gen entsprechender vorislamischer Vorstellungen
nicht verhindern konnten.
Zwar lässt sich im Lauf der historischen Ent-
wicklungenwiederholt eine grosse Nähe zwischen
Sufismus und Geheimwissenschaften erkennen.
Allerdings handelt es sich dabei nicht um eine
zwangsläufige Abhängigkeit. Ein Gelehrter kann
sich durchaus mit Magie, Alchemie oder Astrolo-
gie befassen, ohne einer mystischen Bruderschaft
anzugehören oder sich überhaupt für die Spiri-
93 Lory, Soufisme et sciences occultes.
94 Für eine Übersicht über die Natur- und Geheimwissen-
schaften im Islamvgl. Ullman,DieNatur- undGeheimwis-
senschaften.
95 Vgl. für eine Zusammenstellung der Koranstellen zur
Magie Macdonald, Siḥr, in EI1.
96 Vgl. Koran, Q 20:57–73.
97 Lory, loc. cit. 186 (Anm. 5), verweist auf die Übersetzung
von Rāzīs Standpunkt in Lagarde, Lamagie arabe 87–94.
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tualität der Sufis zu interessieren. Auch lässt sich
umgekehrt festhalten, dass man sich sehr wohl
dem Sufismus anschliessen kann, ohne über über-
natürliches Wissen oder Fähigkeiten zu verfügen.
Dennoch lassen sich die engen Abhängigkeiten
zwischen Sufismus und Magie nicht übersehen,
die sich imLauf derGeschichte ausgebildet haben.
Die frühen muslimischen Mystiker des 8.–9.
Jh. haben als fromme Asketen gelebt. Zu dieser
Zeit waren die Geheimwissenschaften noch deut-
lich als missliebige Überbleibsel aus der voris-
lamischen Zeit (ǧāhiliyya) zu erkennen. Selbst
die Geschichtsgelehrten und Theologen konnten
nur schwer zwischen dem durch göttliche Gnade
gewirkten Wunder (muʿǧiza, karāma) und dem
Werk des Magiers unterscheiden. Der breiten
Bevölkerung fiel diese Abgrenzung noch schwe-
rer. Jedenfalls machte sie keinen Unterschied zwi-
schen diesen beiden Wirkungsweisen, also zwi-
schen muʿǧiza und karāma einerseits und siḥr
anderseits.
Historisch betrachtet ist die Entwicklung kom-
plex. Es lässt sich festhalten, dass die Abgrenzung
zwischen den reinen Mystikern und den Spezia-
listen für Geheimwissenschaften vage ist. Jeden-
falls sind den Sufis bereits im 9. Jh. unterschied-
liche Wundertaten zugeschrieben worden. Da die
grossen Mystiker aber darum bemüht waren, in
Einklang mit dem traditionalistisch orientierten
Islam zu leben und keine prophetischen Würden
beanspruchten, betonten sie denUnterschied zwi-
schen muʿǧiza (Machtwunder, Prophetenwunder)
und karāma (Huldwunder).98 Allāh gewährt die
Huldwunder seinen frommen Dienern (walī, Pl.
awliyāʾ) punktuell.99
Diese Vorbehalte konnten allerdings nicht ver-
hindern, dass sich die Abgrenzungen zwischen
Mystik, übernatürlichen Phänomenen und den
Geheimwissenschaften v.a. im Bewusstsein der
breiten Bevölkerung verwischten. P. Lory jeden-
falls hält fest, dass die anfänglich verpönten magi-
schen Praktiken und Wahrsagekünste nach und
nach anWertschätzung, ja sogarHeiligkeit, gewan-
nen. Unter den Sufis setzt sich die Auffassung
durch, dass sich im Wirken des Heiligen (hier:
walī, Pl. awliyāʾ) das Tun und Handeln des Pro-
pheten verlängere. Auch gilt der walī als Bewah-
rer eines verborgenen Wissens, das Muḥammad
auf esoterische Art und Weise nur auserwähl-
ten Schülern habe zukommen lassen. Nur die-
ser kleine Kreis von Adepten habe den eigent-
lichen Sinn des Islams erfasst. Vor diesem Hin-
tergrund lassen sich die Geheimwissenschaften
als Teil dieses esoterischen Wissens erklären und
gewinnen somit heilige Legitimität. Gemäss die-
ser Sichtweise hätten die Engel dieses Wissen
den bedeutenden Gesandten offenbart. Die Sufi-
heiligen (walī) wiederum hätten das Privileg und
die Pflicht, dieses Wissen zugunsten der breiten
Bevölkerung auszuüben.100 Es zeigt sich hier, dass
das okkulte Handeln und Wissen nicht mehr aus
einem willkürlichen Akt Gottes resultieren, son-
dern dem Adepten im Rahmen eines Initiations-
erlebnisses verliehen werden. In diesem Rahmen
verleiht Gott seinem Schützling auch die baraka
(Segenskraft).
Zum Verständnis der Bedeutung der Geheim-
wissenschaften im Islam ist ausserdem auf die
besondere Rolle der Schia bei deren Überlieferung
zu verweisen. Wenn die schiitischen Imame auch
ihrer politischen Macht verlustig gegangen waren,
setzte sich in Iran und Iraq ab dem Ende des 1./7.
Jh. doch die Auffassung durch, dass sie über esote-
risches Wissen verfügten, das in Geheimschriften
festgehalten ist. Es umfasste neben der Wahrsage-
kunst u.a. auch die Magie und Alchemie. So soll
Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq (6. Imam, gest. 765) eine bedeu-
98 Zur Unterscheidung vergleiche auch Meier, Sufik und
Kulturzerfall 107; ders., Zur Biographie Aḥmad-i Ǧām’s
162f.; ders., Naqšbandiyya. II. Kraftakt und Faustrecht
249; Schimmel, Mystische Dimensionen 292f. Siehe auch
folgende Anm.
99 Vgl. dazu Sarrāǧ, Schlaglichter über das Sufitum 449–465
(Gramlich); weitere Quellenverweise bei Lory, op. cit. 187
(Anm. 3).
100 Idris (Henoch) wird mit der Alchemie in Verbindung
gebracht. Yūsuf beherrschte die Traumdeutung (Onei-
romantie). Salomon wiederum galt als Bezwinger der
ǧinn, und Jesus war für seine Heilkünste geschätzt. Vgl.
Lory, op. cit. 188.
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tendeRolle bei der EntstehungdesǦābir b.Ḥayyān
zugeschriebenen Korpus über Alchemie gespielt
haben.101 Die ausserordentlichen Kenntnisse der
Imame und ihre Fähigkeiten waren nicht einfach
das Resultat eines göttlichenGnadenakts, sondern
erklären sich unmittelbar aus ihrer Rolle alsVertre-
ter göttlicherMacht auf Erden. Diese aus der Schia
bekannten Auffassungen fanden im Lauf des 3./9.
Jh. Aufnahme in den sunnitisch geprägten Sufis-
mus. Die grossen Sufimeister verstanden ihre Rolle
zunehmend als jene der Nachfolger des spirituel-
lenWirkens des Propheten.
P. Lory erläutert dieAmbiguität zwischenMagie
und Sufismus in der frühen Zeit (3.–4./9.–10. Jh.),
indem er auf das Schicksal Ḥallāǧs (hingerichtet
922) verweist. Seine Lehre war im Vergleich mit
den Positionen anderer Mystiker eigentlich nicht
besonders radikal. Allerdings betätigte sich Ḥallāǧ
im Gegensatz zu andern Sufis auch als Prediger
und Wunderwirker. Er konnte Gedanken lesen,
Krankheiten heilen oder Nahrung im Überfluss
aus seinem Ärmel hervorzaubern. Es war in erster
Linie sein wundersames Wirken, das ihm zum
Verhängnis wurde.102
Die Situation erfuhr ab dem 6./12. Jh. eine
grundlegende Veränderung, als sich die Sufis in
Bruderschaften (ṭarīqa, Pl. ṭuruq) zu organisie-
ren begannen und ihren sozialen Einfluss aus-
bauten.103 Diese Bruderschaften legitimierten sich
durch Überlieferungsketten (silsila), die im Ideal-
fall auf Muḥammad zurückgehen. Sie entwickel-
ten eine spirituelle Hierarchie, an deren Spitze
der quṭb (Pol) steht. Die Angehörigen dieser spiri-
tuellen Hierarchien (walī, Pl. awliyāʾ) leiteten die
weltlichen Angelegenheiten in Übereinstimmung
mit den göttlichen Anweisungen. Sie legten für
die Menschen Fürsprache (šafāʿa) ein und wand-
ten den göttlichen Zorn kraft ihrer Heiligkeit von
ihnen ab. Die Sufitexte weisen darauf hin, dass
diese Heiligen zurückgezogen oder sogar gänzlich
incognito lebten. Ihre Anhänger betrachteten nun
aber die grossen Sufimeister als Pol (quṭb) oder
zumindest als einen von dessen Beisitzern.
In einem derartigen Verständnis des spirituel-
len Lebens liess sich das Ausüben der Geheimwis-
senschaften durch die grossen Meister auf natürli-
che Art als Resultat ihrer Initiation und des dabei
erhaltenen Wissens erklären. Es stellt auch einen
positiven Aspekt des Wirkens der awliyāʾ Gottes
dar. Dieses Phänomen entfaltet in Krisensituatio-
nen eine bedeutendeWirkung.
Dieses charismatische und thaumaturgische
Wirken im Umfeld der Sufibruderschaften trug
massgeblich zum sozialen Zusammenhalt ange-
sichts der mannigfaltigen Erschütterungen der
muslimischen Gesellschaften im Nachgang des
Mongolensturms bei (Fall Alamuts: 1256; Fall Bag-
dads: 1258). In diesem Zusammenhang spielen
überdies dieWanderbewegungen von Derwischen
aus Zentralasien nach Anatolien eine Rolle. Mehr-
fach ist darauf hingewiesen worden, dass die Vor-
steher der Derwischorden eine bedeutende Rolle
bei der allmählichen Islamisierung der turko-
mongolischen Einwanderer und der Bewohner der
zentralasiatischen Steppen spielten.104 Es zeigt
sich, dass der volkstümliche Sufismus der Der-
wische die Integration des magisch geprägten
Brauchtums aus dem Schamanismus, wie er sich
gerade in Zentralasien noch lange halten konnte,
in einen vermehrt traditionalistisch orientierten
Islam erleichterte.105
Vor diesem Hintergrund haben okkulte Prakti-
ken Eingang ins Leben der Bruderschaften gefun-
den. Es mag zwar naheliegend sein, zwischen
demmagischen Handeln eines richtigen Sufis und
jenem eines Berufsmagiers zu unterscheiden. In
der Realität lässt sich diese Unterscheidung aber
kaum vornehmen, beriefen sich doch zahlreiche
professionelle Magier und Wahrsager auf Über-
lieferungen aus dem Umfeld der Sufis. P. Lory
illustriert dies anhand des Überlieferungsstrangs,
auf den sich der bekannte Magier Aḥmad al-Būnī101 Vgl. die Hinweise bei Lory, op. cit. 188.
102 Vgl. die Quellenverweise bei Lory, op. cit. 189 (Anm. 1).
103 Vgl. Trimingham, Sufi orders 1–30; siehe ausserdem
Knysh, Islamic mysticism 169–179, v.a. 172–179; danach
folgen bei Knysh Hinweise auf einzelne ṭarīqas.
104 Kreiser und Neumann, Kleine Geschichte der Türkei 61 f.
105 Lory, op. cit. 190.
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(gest. 1225) in seinen Ausführungen zur Buchsta-
benmagie und zur talismanischen Magie am Ende
seiner Abhandlung Šams al-maʿārif stützt. Er ent-
hält die Namen der grossen Vertreter der Religion
(pensée religieuse) und der islamischen Mystik.
Allerdings fehlenHinweise darauf, dass Būnī selbst
Mitglied eines mystischen Ordens war.106
Für die breite Bevölkerung war es sodann ein
untrügerisches Merkmal, dass jemand zu den aus-
erwählten awliyāʾ zählt, wenn er auch über okkulte
Fähigkeiten verfügt. Es bestand grundsätzlich die
Möglichkeit, auch ohne Initiation durch einen
menschlichenMeister den Status einesHeiligen zu
erlangen. Beim Initiator kann es sich in diesemFall
umeinenPropheten, einen bereits seit langemver-
storbenen Sufi oder einen Engel handeln, der dem
Adepten im Traum oder in einer Vision erscheint.
Diese Möglichkeit trägt zusätzlich zur Verwirrung
bei und lässt dieAbgrenzungen zwischenSufismus
und Magie als durchlässig erscheinen.
Die eigentlichen okkultenWissenschaften (z.B.
Astrologie, Anfertigen von Talismanen, Alchemie)
waren in dieser Hinsicht in ganz unterschiedli-
chem Ausmass betroffen. Ohnehin bezogen sich
die Anfragen der Angehörigen aus der einfachen
Bevölkerungen v.a. auf ihre Sorgen imAlltag. Dazu
zählen dasHeilen körperlicher Krankheiten,mate-
rielles Wohlergehen und Schwierigkeiten in der
Liebe. Es zeigt sich somit auch, dass die Sufimeis-
ter v.a. mit dem Anfertigen von Talismanen und
Vorhersagen der Zukunft befasst sind. Die ange-
wandten Verfahren unterscheiden sich mit der
fortschreitenden Islamisierung von den aus der
antiken Magie übernommenen Vorstellungen. Die
koranische Offenbarung gewinnt im Rahmen der
gepflegten Praktiken an Bedeutung.107
Zwar kommt dem unter dem Begriff Marabu-
tismus aus Nordafrika und dem Sudan bekannten
Phänomen im Zusammenhang mit den hier im
Vordergrund stehenden Dokumenten in Rollen-
form keine Bedeutung zu. Da sich aber im Mara-
butismus die Synthese zwischen Magie und Sufis-
mus besonders gut ausbilden konnte, sei hier den-
noch auf dieses Phänomen hingewiesen: Der Sufi-
meister, der seine Schüler auf dem Pfad (ṭarīqa)
zur Vereinigungmit Gott anleitet und ihnen Riten,
Gebete und asketische Übungen aufträgt, ist in
diesem Umfeld zugleich Hersteller von Talisma-
nen, Heiler und Wahrsager. Ausserdem wirkt er
als Schiedsrichter, Vorsteher seiner Gemeinschaft
und übt häufig politischen Einfluss aus. Oft fühlen
sich ihm nicht nur seine eigentlichen Schüler zu
Gehorsam verpflichtet, sondern ganze Regionen
und soziale Gruppierungen schliessen sich ihman.
Diese Integration der Magie in die Religion, die
Mystik und das Sozialleben beschränkt sich bei
weitem nicht auf das muslimische Afrika. Sie lässt
sich in modifizierter Form auch anderswo beob-
achten. In den Augen der breiten Massen saugt
der Sufiheilige, der das im Koran offenbarte gött-
liche Wort oder auch Gebete unablässig wieder-
holt, die göttliche baraka in sich auf. Dank sei-
ner Heiligkeit (walāya) verfügt er über ausseror-
dentliches Wissen und kann Wunder wirken. Vor
diesem Hintergrund erstaunt nicht, dass man sich
ihn zum religiösen Vorbild oder politischen Vor-
steher aussucht. Diese Abhängigkeiten sind auch
im Rahmen der vorliegenden Untersuchung rele-
vant.
P. Lory schliesst seine Überlegungen, indem
er dem Ausüben okkulter Praktiken im Umfeld
des Sufismus die drei folgenden Bedeutungen
zuschreibt:108
a. Aus sozialer Perspektive hat das Wunderwir-
ken der Mystiker das kollektive Vorstellungs-
vermögen im Volksislam massgeblich beein-
flusst. Der Sufiheilige setzt sich für den Aus-
106 Lory, op. cit. 190 (Anm. 2), mit Verweis auf seinen
Artikel La magie des lettres dans le Shams al-maʿārif
d’al-Bûnî 97ff. Man beachte auch, dass Būnī mehrfach
Läuterungsriten beschreibt, wie sie gerade aus dem
Sufismus bekannt sind (La magie des lettres 105).
107 Lory, op. cit. 192. Gerade auch C. Hamès spricht in
seinen Arbeiten von einem usage talismanique des
Korans. Er meint damit, dass Zitate aus dem Koran die
Schutzwertigkeit der damit versehenen Objekte erst
begründen bzw. bedeutend erhöhen. Auch er rückt
derartige Objekte damit in die Nähe von magischem
Gedankengut. Hamès, Coran et talismans.
108 Lory, op. cit. 193 f.
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gleich, manchmal sogar die Rache, des kleinen
Mannes ein, der unter der Härte seines Schick-
sals leidet und sichmit demUnverständnis der
Herrschenden für seine Schwierigkeiten kon-
frontiert sieht. Der Sufiheilige verteilt auf wun-
dersame Weise Nahrung, heilt die schlimms-
ten Krankheiten, befördert den ungerechten
Herrscher zu Tode, indem er ihm ein einzi-
gesWort entgegenschleudert oder einenbösen
Blick zuwirft. Wenn dieser Heilige auch über
schier unglaubliche Macht verfügt, lebt er
doch in Armut.
b. Für die Sufis selbst, die ihrer Bruderschaft in
unterschiedlicher Form verbunden sind, sind
das übernatürliche Wissen und die Macht-
fülle ihresMeisters der unwiderlegbare Beweis
dafür, dass der mystische Pfad Zugang zu
andern Dimensionen des Daseins vermittelt.
So lassen sich die aus der Rifāʿiyya bekann-
ten Kasteiungen dahingehend verstehen, dass
die subtile Geistigkeit die feste Körperlichkeit
besiegt hat.109
c. Gemäss den Darstellungen in schriftlichen
und mündlichen Quellen hat die aus der
Kenntnis der okkulten Gesetze resultierende
Mächtigkeit für die Sufimeister selbst noch
eine zusätzliche Dimension. Kraft seiner Hei-
ligkeit befindet sich der šayḫ in einer para-
doxen Situation: Er ist einerseits in der Lage,
uneingeschränkt Wunder zu wirken. Er kann
nach Belieben denTod herbeiführen oder zum
Leben erwecken und sich zugleich gänzlich
dem göttlichen Willen unterordnen. Für ihn
ist jeglicher Gegensatz aufgehoben. Ebenso
wie das individuelle Bewusstsein des Sufis
im Zustand der mystischen Vereinigung in
Gott aufgeht, ebenso stellen sein Wille und
seine Macht die strikte Verlängerung des
Willens und der Macht Gottes dar. Er hat
somit Anteil an der Fortsetzung des gött-
lichen Schöpfungsakts. Der Sufimeister ist
in einem gewissen Sinn das Organ Gottes
auf Erden. P. Lory schliesst seine Ausführun-
gen mit der Bemerkung, dass die Magie
unter diesen Voraussetzungen keine Hilfswis-
senschaft mehr darstellt, die ausschliesslich
nützliche, aber moralisch fragwürdige Ziele
verfolgt. Sie wird vielmehr zu einem der
Hauptmittel, durch die Gott die Welt verän-
dert.110
Für die vorliegende Untersuchung sind P. Lorys
Überlegungen insofern relevant, als sie die grosse
Nähe von Magie und Mystik hervorheben. Sie sol-
len im vorliegenden Kontext dahingehend modifi-
ziert werden, dass sich mystisch orientierte Grup-
pierungen durch eine grössere Offenheit gegenü-
bermagischenVorstellungen auszeichnen, als dies
auf andere Kreise, insbesondere die traditiona-
listisch orientierten Religionsgelehrten, zutrifft.
Jedenfalls legen es die Resultate der vorliegen-
den Arbeit nahe, dass die Dokumente in Rol-
lenform primär im Umfeld mystischer Gruppie-
rungen und mit ihnen verwandter Organisatio-
nen entstanden sind. Diese Gruppierungen zeich-
nen sich oft durch heterodoxe Neigungen aus.
Die entsprechenden Kreise werden später präzi-
siert.
Vor dem Hintergrund dieser Überlegungen
erklärt die vorliegende Untersuchung die unter-
suchten Dokumente in erster Linie aus Auffassun-
gen heraus, die in mystisch orientierten Kreisen
und weiteren mit ihnen verwandten Gruppierun-
gen vertreten wurden. Sie tut dies in bewusstem
Gegensatz zur bisherigen westlichen Forschung.
Im Vordergrund stehen Bezüge zu Derwischor-
den, Futuwwa-Bünden, Aḫī-Gruppierungen oder
den später daraus hervorgegangenen Handwerks-
gilden (ṣinf, Pl. aṣnāf ). Diese Umfelder zeichneten
sich durch ihre grössere Offenheit gegenüber Vor-
stellungen aus, die im traditionalistisch geprägten
Islam verpönt waren. Dies trifft gerade in Bezug
auf die Magie zu. Eine vorwiegende Erklärung der
109 Die Angehörigen der Rifāʿiyya sind dafür bekannt, dass
sie bei ihren ekstatischen Riten z.B. über das Feuer
gehen, glühende Kohlenstücke verschlucken oder sich
Spiesse in den Körper stecken. 110 Lory, op. cit. 194.
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hier zuuntersuchendenDokumente inRollenform
aus der islamischenMagie heraus, liefe aber darauf
hinaus, den sekundären Zugang auf Kosten ihrer
primärenFunktion alsDokumente vonSchutz und
Andacht in den Vordergrund zu rücken.
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Zum historischen Hintergrund
Die frühesten belegbaren Dokumente von der hier
untersuchten Art stammen aus dem 14. Jh. Ältere
Belegstücke sind nicht erhalten. Es ist allerdings
unwahrscheinlich, dass nach 1300 wie aus dem
Nichts heraus Rollen von jenemhohen kunsthisto-
rischen Wert angefertigt werden, wie sie hier vor-
gestellt werden. Diese Tradition ist bis in die jün-
gere Vergangenheit in unterschiedlichen Kontex-
ten in modifizierter Form weitergepflegt worden.
Die Staatsbibliothek Berlin besitzt eine Rolle, die
angeblichum 1970 in Syrienhergestelltworden ist.1
Die Ausführungen in diesem Abschnitt be-
leuchten im Sinn eines Abrisses die machtpoli-
tischen Entwicklungen in der islamischen Welt
zwischen ca. 1200 und 1800, insofern sie für die
Kontextualisierung der untersuchten Dokumente
relevant sind. Die soziopolitischen Konstellatio-
nen werden in einem nächsten Schritt angespro-
chen (vgl. Kapitel 3).
Für die Einordnung der frühen Belegstücke sind
die Verhältnisse im Osten der islamischen Welt
zwischen ca. 1250 und 1500 von Bedeutung. Im
Vordergrund stehen die Entwicklungen in einem
Städtedreieck mit den Eckpunkten Konya, Tab-
riz und Bagdad. Frühe Dokumente in Rollen-
form dürften in dieser Region und ihrem weiteren
Umfeld entstanden sein.
AmAnfang dieser Periode stehen der Einfall der
Mongolen und der Sturz des Abbasiden-Kalifats
(Fall Bagdads: 1258). Nach der Entdeckung des
direkten Seewegs nach Indien durch Vasco da
Gama (1497–1498) büsst die Region um 1500 ihre
geostrategische Bedeutung ein.2 Diese Gegend,
insbesondere Iran und Zentralasien, wird dadurch
vom internationalen Handel abgeschnitten. Die
Konsequenzenwaren in den beiden an der Seiden-
strasse gelegenen Städten Tabriz und Samarkand
deutlich spürbar. Die veränderten Gegebenheiten
dürften indirekt dazu beigetragen haben, dass es
den Safawiden 1501 gelang, die Macht in Iran zu
übernehmen.3 Kurz nach 1500 erlischt ausserdem
die Dynastie der Mamluken, die die Verhältnisse
im Nahen Osten zwischen 1250 und 1500 mass-
geblich geprägt hatte.4 Die Osmanen gliedern das
zuvor mamlukische Syrien 1516 und Ägypten, das
mamlukische Kernland, 1517 in ihr Reich ein. Über-
dies etablieren die Mogulen nach 1500 ihre Macht
auf dem Indischen Subkontinent.5
Im hier interessierenden Städtedreieck sind
die Nachwirkungen des Mongolensturms um 1300
noch deutlich zu spüren. Dies machte sich in
einer grossen politischen Instabilität und sozia-
len Unrast bemerkbar.6 Im Süden dieses Drei-
ecks machten die in Ägypten und Syrien etablier-
ten Mamluken ihre Machtansprüche geltend. Es
gelang ihnen, den Vormarsch der Mongolen 1260
bei ʿAyn Ǧālūt zu stoppen. Die Mongolen zogen
sich darauf aus Syrien zurück. Die beiden gros-
sen Ayyubiden-Prinzipate Aleppo und Damaskus
gerieten zu jener Zeit unter mamlukische Kon-
trolle. Die drei kleinerenHerrschaftsgebieteHoms,
Hama und Karak in Syrien konnten ihre Unabhän-
gigkeit vorerst bewahren.7
Im Westen dieser zwischen Konya, Tabriz und
Bagdad gelegenen Grossregion stellte das christ-
liche Byzanz um 1300 weiterhin einen bedeuten-
den Einflussfaktor dar. Zwar waren die Türkisie-
rung und Islamisierung Anatoliens bereits 1071 in
1 Vgl. Kapitel 7.2, Anm. 43.
2 Vgl. zur Frage auch Mazzaoui, Origins of the Safawids 15.
M. Mazzaoui datiert die Entdeckung dieses Seewegs ins
Jahr 1496.
3 Die Dynastie der Safawiden ist in Iran von 1501–1722 an der
Macht.
4 Die Mamluken kontrollierten Ägypten von 1250–1517.
5 Die Mogulen waren von 1526–1858 an der Macht.
6 Mazzaoui, Origins 13.
7 Vgl. Holt, Mamlūks: I. Political history, in EI2.
22 kapitel 2
Gang gekommen, als die Seldschuken unter Alp
Arslan8 dem byzantinischen Kaiser Romanos IV.
Diogenes in Manzikert eine Niederlage zugefügt
hatten. Byzanz verlor danach die Kontrolle über
das innere Kleinasien. Die Christen konnten sich
jedoch in Trapezunt (Komnenen) noch längere
Zeit und inArmenienbis heute halten. Sie herrsch-
ten ausserdemweiterhin über Konstantinopel, das
ihre Hauptstadt war und erst 1453 unter Meḥmed
II. (reg. 1444–1446 und 1451–1481) in die Hände der
Osmanen fiel.9
Die Niederlage der Byzantiner in Manzikert
leitete die Einwanderung der Turkmenen nach
Anatolien ein. Dies führte zu einer deutlichen
Veränderung der ethnischen Zusammensetzung
der ortsansässigen Bevölkerung.10 Die Seldschu-
ken waren ursprünglich am Aralsee in Zentral-
asien beheimatet. Sie herrschten nach ihrem Ein-
fall über bedeutende Teile Irans. Die oghusisch-
türkischen Rūm-Seldschuken machten sich 1077
von den Gross-Seldschuken unabhängig und kon-
trollierten fortan weite Teile Anatoliens (Rūm).
Das Zentrum ihres Reichs befand sich in Konya.11
Die Rūm-Seldschuken gerieten allerdings nach der
Schlacht am Köse Dağ (1243)12 ihrerseits in die
Abhängigkeit der mongolischen Īlḫāniden. Das
ReichderRūm-Seldschuken löste sich 1307 endgül-
tig auf.13
Auf der Ostseite dieses Städtedreiecks wie-
derum regierten um 1300 die soeben kurz erwähn-
ten Īlḫāniden. Sie waren im Nachgang zum Mon-
golensturm an die Macht gekommen und aus den
mongolischen Eroberern selbst hervorgegangen.
Ihre Hauptstadt befand sich zuerst in Marāġa.14
Später richteten sie sich in Tabriz und danach
in Sulṭāniyya ein, das etwa 100km westlich von
Qazwin liegt. Die Īlḫāniden spielten eine mass-
gebliche Rolle in den weiteren Entwicklungen in
der Region. Es zeigt sich überdies, dass die in die-
ser Gegend zwischen 1250 und 1500 festzustellen-
den Veränderungen später ein Echo in den Rei-
chen der Safawiden und der Osmanen finden und
die dortigenVerhältnisse prägten.DiesenNachwir-
kungen wird im Rahmen der Untersuchungen der
sozio-politischen Implikationen besondere Auf-
merksamkeit geschenkt (Kapitel 3).
Die vorangehenden Ausführungen hielten die
Eckpunkte der Veränderungen in dieser Gegend
fest.DieweitereDarstellunghebt einzelneAspekte
eingehender hervor.
2.1 Vom Einfall der Mongolen bis zum
Auftreten Timurs in Iran (1381)
Der Einfall der Mongolen hatte den Osten der
islamischen Welt in seinen Grundfesten erschüt-
tert und war mit grossen Verheerungen verbun-
den. Die Forschung thematisierte die Zerstörungs-
wut immer wieder, mit der die Mongolen unter
Čingiz-Ḫān (reg. 1206–1227) in die islamischeWelt
einfielen. Diese Eindringlinge hatten sich in Kho-
rasan (NW-Iran) schon kurz nach 1200 bemerk-
bar gemachtundAngst undSchreckenverbreitet.15
Das einst blühendeNayšāpūrwurde bei ihremEin-
fall arg in Mitleidenschaft gezogen.16
Die mongolischen Eroberer traten auch in
Westiran schon deutlich vor dem Fall der Festung
Alamut (1256) in Erscheinung. Sie waren im Win-8 AlpArslanwar von 1063–1072 Sultan der Gross-Seldschu-
ken. Siehe zu ihmMallett, Alp Arslan, in EI3.
9 Kreiser und Neumann, Kleine Geschichte der Türkei 93f.
Vgl. zu den Entwicklungen am ausführlichsten Vryonis,
Decline.
10 Vgl. zur Frage auch eingehender unten Anm. 63. Manzi-
kert ist nördlich des Vansees gelegen.
11 Vgl. Bosworth, Sald̲ju̲kids – The Saldjuks of Rum, in EI2;
ders., New Islamic dynasties 213 f. (Nr. 107).
12 Der Köse Dağ liegt bei Sivas.
13 Kreiser und Neumann, Kleine Geschichte der Türkei 47;
Bosworth, New Islamic dynasties 214.
14 Marāġa liegt etwa 80km südlich von Tabriz.
15 Gronke, Geschichte Irans 49–59. Ausführlich behandelt
diese Zusammenhänge Spuler, Geschichte der Mongolen;
ders., Die Mongolenzeit.
16 Vgl. Honigmann und Bosworth, Nīsh̲̲āpūr, in EI2: „In
618/1221 theMongols under Čing̲h̲iz K̲h̲ān sacked the city
completely (see D̲ju̲waynī-Boyle, i, 169–178). Although
Nīsh̲̲āpūr’s palmiest days were ended by the Mongol
devastations, it soon revived from the effects of these.“
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ter 617/1220–1221 zum ersten Mal vor den Mau-
ern von Tabriz aufgekreuzt und erst nach der
Bezahlung eines Lösegelds wieder abgezogen. Die
Eindringlinge kehrten im folgenden Winter und
621/1224 vor die Stadt zurück. Zwischen 1225 und
1231 konnte der Ḫwārazm Šāh Ǧalāl ad-Dīn Tab-
riz vor weiteren Angriffen bewahren. Als sich aber
Ǧalāl ad-Dīn 628/1231 aus Aserbaidschan zurück-
zog, eroberten die Mongolen die gesamte Pro-
vinz mit ihrer Hauptstadt. Ǧurmaġun Noyin, der
Anführer (malik) der Mongolen, auferlegte der
Stadt Tabriz bedeutende Tributleistungen an den
mongolischen Grosskönig Ögedey. Unter Güyük
lag die Herrschaft über Arrān und Aserbaidschan
in den Händen von Malik Ṣadr ad-Dīn, einem per-
sischen Verbündeten der Mongolen.17
Bei ihrem Marsch gegen Westen eroberten die
Mongolen ausserdem die Festung Alamut in der
Nähe von Qazwin (1256). Die Burg hatte zuvor als
uneinnehmbar gegolten. Alamut war der Haupt-
sitz der schiitisch orientierten Ismaeliten.18 Zwei
Jahre danach nahmen die Mongolen unter Hülegü
Bagdad ein (1258) und versetzten den seit länge-
rem dahinserbelnden Abbasiden den Todesstoss.
Der Einfall der Mongolen stellte für die islami-
sche Welt einen Schock dar. Er führte zur Bil-
dung eines Reichs, das sich vorübergehend von
China bis ans Mittelmeer erstreckte. Die mongo-
lischen Truppen hatten mutmasslich eine Stärke
von 700’000–800’000 Mann.19 Die Eroberer setz-
ten sich durch, indem sie systematischen Terror
ausübten. Sie zerstörten jene Orte, die sich ihnen
nicht freiwillig ergaben.
Der Fall Bagdads hinterliess physische und psy-
chische Wunden, die sich noch im ganzen 14.
und 15. Jh. bemerkbar machten. Erst die Mam-
luken können dem Vormarsch der Mongolen
bei ʿAyn Ǧālūt Einhalt gebieten (Nordpalästina;
658/1260).20 Sie verhindern damit, dass die Erobe-
rer in ihr Kernland Ägypten und weiter in Rich-
tung Afrika vordringen. Die mit dem Mongolen-
einfall verbundenen Erschütterungen undUmwäl-
zungen waren aber auch in Ägypten spürbar. In
Iran, Ostanatolien und Nordmesopotamien war
die Destabilisierung einfach viel deutlicher wahr-
nehmbar. Der Sieg der Mamluken in ʿAyn Ǧālūt
hatte auch zur Folge, dass Ägypten, Syrien und
die Gegend am Roten Meer unter mamlukischer
Kontrolle und damit sunnitischem Einfluss blie-
ben.21
Die Mongolen hatten sich zur Zeit ihres Ein-
falls in die islamische Welt noch nicht zum Islam
bekehrt. Sie pflegten vielmehr weiterhin einen
schamanistisch ausgerichteten Buddhismus, wie
er ihnen aus ihrer zentralasiatischen Heimat ver-
traut war. Für die Īlḫāniden selbst gelten ähnliche
Feststellungen.22 Ab 1280 wandten sie sich aber
zunehmend dem Islam zu, der in den von ihnen
eroberten Gebieten dominierte. Die Īlḫāniden
waren in religiösen Fragen Opportunisten. Von
Ülǧäytü (Ulǧaytū, reg. 1305–1316) ist bekannt, dass
er zuerst schamanistischen und buddhistischen
Praktiken anhing. Er bekehrte sich jedoch spä-
ter zum Christentum und danach zum Islam. Am
Ende seines Lebens lavierte er zwischen Sunnis-
mus und Schiismus.23 Diese mehrfachen Abhän-
gigkeiten in Glaubensfragen sind indirekt auch bei
der Auseinandersetzung mit den Dokumenten in
Rollenform von Bedeutung.
Die Mongolen zogen nach der Einnahme Bag-
dads unter Hülegü nach Aserbaidschan und lies-
sen sich in Marāġa nieder (ca. 80km südlich von
Tabriz).24 Sie kämpften darauf gegen Berkes Trup-
pen, die ihnen 661/1263 imNordkaukasus eineNie-
derlage zufügten. Hülegü kehrte danach nach Tab-
riz zurück und richtete unter den Händlern aus17 Vgl. Minorsky und Bosworth, Tabriz, 1. Geography and
history, in EI2.
18 SieheMazzaoui,Origins 5und 7. Zur Ismāʿīliyya (Siebner-
Schia) siehe ebenda 23 und 24–27 (zu Nāṣir ad-Dīn Ṭūsī);
beachte überdies Daftary, A short history of the Ismailis,
und die Artikel zur Ismāʿīliyya in EI2 und EIr.
19 Lentz und Lowry, Timur and the princely vision 21 (mit
Anm. 5, S. 64).
20 Vgl. Amitai, ʿAyn Jālūt, in EI3.
21 Mazzaoui, Origins 7.
22 Op. cit. 22; vgl. zur Frage auch Gronke, Derwische 2.
23 Lentz und Lowry, Timur and the princely vision 21 (mit
Anm. 6, S. 64), wo Verweis auf Morgan, Mongols 73–83.
24 Vgl. Minorsky, Marāg̲h̲a, in EI2.
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dem Stamm der Kiptschaken25 ein Massaker an.
Im Jahr 662/1264 bestätigte Hülegü Malik Ṣadr ad-
Dīn als Gouverneur über Tabriz und seine Provinz.
Die Īlḫāniden regierten zuerst von Marāġa und
später von Tabriz bzw. Sulṭāniyya26 aus mit wech-
selnder Autorität über Iran und Iraq.27 Ihre Dynas-
tie begann mit dem Eroberer Hülegü (Hulagu
Ḫān, gest. 663/1265) selbst und endete mit Sul-
ṭān Abū Saʿīd (gest. 736/1335). Zwei weitere bedeu-
tende Vertreter der Dynastie sind Ġāzān Ḫān (reg.
694–703/1295–1304) und Ulǧaytū Ḫudābanda (reg.
703–716/1305–1316). Nachdem dieMacht der Rūm-
Seldschuken in Anatolien im Jahr 1307 sang- und
klanglos geendet hatte, geriet auch ihr Reich unter
den Einfluss der Īlḫāniden. Die Mongolen ernann-
ten jeweils Gouverneure, die die einzelnen Städte
und ihre Umgebung kontrollierten.28 Diese Gou-
verneure genossen hohe Unabhängigkeit, die mit
der Entfernung von der Hauptstadt Tabriz bzw.
Sulṭāniyya zunahm. Dies trifft gerade auf die in
Anatolien gelegenen Gebiete zu. Die Īlḫāniden
hielten sich mit wechselndem Glück während
etwa 75 Jahren an der Macht.
In der späteren Īlḫāniden-Zeit setzte in Ana-
tolien der Aufstieg der Osmanen ein. Die Klein-
staaten (beylik) in Anatolien lagen weit weg von
der Hauptstadt der Īlḫāniden.29 Sie pochten auf
ihre Unabhängigkeit und verwalteten ihre inne-
ren Angelegenheiten weitgehend selbständig. Die
Osmanen setzten sich aber in Anatolien nur nach
und nach durch.30 Erst in der zweiten Hälfte des
15. Jh. wurde Anatolien unter Meḥmed II. (reg.
1444–1446 und 1451–1481) Teil des Osmanischen
Reichs. Die Instabilität in dieser Regionwar gerade
in religiöser Hinsicht beträchtlich. Selbst unter
Bāyazīd II. (reg. 1481–1512) waren die religiösen
Machtverhältnisse in Anatolien noch weit von
einer Klärung entfernt.31 Die Osmanen konnten
ihreMacht über Anatolien erst nach Sulṭān Selīms
Siegüber denSafawidenŠāh Ismāʿīl in der Schlacht
von Čāldirān (1514) durchsetzen.
Die Īlḫāniden konnten sich nach Abū Saʿīds
Tod (1335) auch in Iran und Iraq nicht mehr län-
ger an der Macht halten. Ihre Herrschaft ging an
die ihnen vordergründig hörigen Nachfolgedynas-
tien der Čūpāniden und Ǧalāyiriden über.32 Die
Vertreter dieser beiden Dynastien konnten ihre
Machtansprüche allerdings kaum über ihre jewei-
ligenHauptstädte Bagdad (Čūpāniden) undTabriz
(Ǧalāyiriden) hinaus geltend machen. Die Regie-
rungszeit Sulṭān Aḥmads, des letzten Ǧalāyiriden-
Herrschers (gest. 1410), dauerte 27 Jahre (1382–
1410) und war ausgesprochen turbulent. Er musste
vor Timur flüchten, der 1381 in Iran einfiel, und
fand Schutz sowohl am Hof der Osmanen als
auch bei den Mamluken.33 Schliesslich wurde
er von seinem Reisegefährten Qara Yūsuf aus
dem Turkmenen-Stamm der Qara Quyunlu umge-
bracht (1410).34
Im halben Jahrhundert zwischen dem Tod Abū
Saʿīds (gest. 1335) und dem Einfall Timurs (1381)
machten noch weitere Dynastien und Interessen-
gruppen ihre Machtansprüche in Iran geltend. In
der Provinz Fārs (Südiran, Shiraz) übtendieDynas-
tien der Īnǧūs (ca. 1325–1353)35 und danach jene
der Muẓaffariden (1314–1393)36 lokale Herrschaft
aus. Von Bedeutung ist überdies die Sarbadār-
Bewegung, die sich in Sabzawār zwischen 1337 und
1386 an der Macht halten konnte.37 Diese Aufzäh-
25 Vgl. Hazai, Ḳipčaḳ, in EI2.
26 Vgl. Blair, Minorsky und Bosworth, Sulṭāniyya, in EI2.
27 Die weitere Übersicht stützt sich auf Mazzaoui, op. cit. 8.
28 Dies geschah nach dem Tod von ʿAlāʾ ad-Dīn Kayqu-
bād III. im Jahr 707/1307.DiemongolischenGouverneure
waren danach in Sivas in Ostanatolien stationiert. Vgl.
Mazzaoui, Origins 8 (Anm. 2).
29 Über die türkischen Emirate in Anatolien vgl. Gökbilgin
et al., Beylik, in EI2; siehe auch Taeschner, Anadolu, v.a.
III. Historical geography of Turkish Anatolia, in EI2.
30 Mazzaoui, Origins 8.
31 Loc. cit.
32 Mazzaoui, Origins 9.
33 Ibid.
34 Ibid.
35 Zu den Īnǧūs vgl. Bosworth, New Islamic dynasties 266;
Boyle, Īnd̲jū̲, in EI2; Spuler, Die Mongolen in Iran 121;
41985.
36 Zu den Muẓaffariden vgl. Bosworth, New Islamic dynas-
ties 264; siehe auch Roemer, The Jalayrids, Muzaffarids
and Sarbadārs, in CHI VI, 11–16 und 59–64.
37 Die Sarbadār-Bewegung in Sabzawār (1337–1386) fand
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lung ist nicht vollständig, muss im Rahmen dieser
Übersicht aber genügen.38
Die Herrschaft der soeben angeführten Dynas-
tien reichte kaum je über längere Zeit deutlich
über ihre jeweilige Hauptstadt und deren unmit-
telbares Umland hinaus. In den einzelnen Städten
regierten lokale Emire und Sultane, die sich gegen-
seitig bekämpften. Nach demNiedergang der Īlḫā-
niden – schon sie hatten ihre Gouverneure nur
bedingt kontrollieren können – fehlte eine effizi-
ente Zentralmacht zwischen 1335 und 1381 gänz-
lich.39
Diese Verhältnisse ändern sich mit dem Auf-
treten Timurs zumindest vorübergehend gründ-
lich.40 Timur marschierte 1381 auch in Iran ein
und verbreitete bis zu seinem Tod im Jahr 1405
während nahezu eines Vierteljahrhunderts Angst
und Schrecken. Sein Machtzentrum befand sich
in Samarkand, von wo er einen bedeutenden Teil
der muslimischen Welt zwischen dem Syr Daryā
und der Ägäis kontrollierte.41 Timurs Eroberungen
in Iran, Iraq und Anatolien hatten jedoch keine
Konsequenzen, die sich deutlich über seinen Tod
hinaus auswirkten. Nach seinem Ableben kam es
zu heftigen Nachfolgekämpfen unter seinen vier
Söhnen, die das ehemaligeGrossreich schwächten.
Šāh Ruḫ (reg. 807–850/1405–1447) ging daraus als
Sieger hervor.42 Die Timuriden waren zwar in der
Lage, ihre Macht während nahezu eines halben
Jahrhunderts auch in den westlichen Provinzen
ihres Reichs geltend zu machen. Dennoch kam es
nach Timurs Tod gerade imWestteil rasch zu einer
Rückkehr zu kleinräumigen Machtstrukturen.
Timur war es wenige Jahre vor seinem Tod
(1405) gelungen, Ankara einzunehmen (805/1402).
Er hatte in Anatolien auch die Beylik-Staaten zu
neuem Leben erweckt und bediente sich die-
ser Strukturen zur Ausübung seiner Macht.43
Diese Beylik-Staaten gerieten allerdings zuneh-
mend unter die Kontrolle der Osmanen, die unter
Meḥmed II. entschlossen gegen Osten vordran-
gen. Nach dem Ableben Timurs machen in Iran
und Iraq im 15. Jh. ausserdem die Turkmenen
ihre Machtansprüche geltend. Auf den Einfluss
der beiden turkmenischen Stammesbünde der
Qara Quyunlu (Schwarze Horde) und Aq Quyunlu
(Weisse Horde) ist noch zurückzukommen.44
Den bisherigen Ausführungen ist die Bemer-
kung hinzuzufügen, dass der Einfall der Mongo-
len abgesehen von den kriegerischen Auseinan-
dersetzungen mit bedeutenden Migrationsbewe-
gungen verbunden war. Sie haben zu grundlegen-
denVeränderungen in der ethnischen Zusammen-
setzung der Bevölkerung in der Region geführt.
DerMongolensturmstellte dabei bereits die zweite
Welle von Einwanderungen grösserer Volksmas-
sen aus Zentralasien nach Westiran, Ostanatolien
und Nordmesopotamien dar.45 Im Anschluss an
den Sieg der Seldschuken in Manzikert (1071) war
bereits zuvor eine bedeutende Zahl von Turkme-
nen nach Westen vorgedrungen und hier sesshaft
geworden.46 Zwischen Alp Arslans Sieg über den
auch ein Echo in weiteren Regionen Irans. Sie stützt
sich auf die engenBeziehungen zwischen denweltlichen
Machthabern und Häretikern, wie sie sich später auch in
derMušaʿšaʿ, unter denQizilbāš oder imUmfeld von Sufi-
Bruderschaften und damit verwandten Gruppierungen
(Futuwwa- und Aḫī-Bünde), beobachten lassen. Jeden-
falls wurden bereits unter den Sarbadār schiitische Vor-
stellungen zur Grundlage einer Protestbewegung. Vgl.
dazu Bosworth, New Islamic dynasties 269, mit weite-
ren Literaturangaben. Siehe auch Roemer, The Jalayrids,
Muzaffarids andSarbadārs, inCHI VI, 16–39;Melville, Sar-
badārids, in EI2.
38 Für einige weitere Hinweise siehe Mazzaoui, Origins 9.
39 Ibid.
40 Vgl. Mazzaoui, op. cit. 9; Bosworth, New Islamic dynas-
ties 270–272. Zu den Timuriden siehe ausserdem Manz,
Power, politics and religion; Manz et al., Timurids, in EI2;
CHI VI, 42–97.
41 Zur Ausdehnung von Timurs Reich siehe Brice, An his-
torical atlas of Islam, Karte Nr. 25; Hodgson, Venture of
Islam II.431 („The conquests of Tīmūr, 1370–1405“);Manz,
Power, politics and religion 18 f.: „The Timurid realm and
neighboring powers in the fifteenth century“ (Map 1);
Lentz und Lowry, op. cit. 18 f. und 22f.
42 Vgl. Manz et al., Timurids, 1. History, in EI2.
43 Mazzaoui, Origins 9.
44 Vgl. dazu unten Kapitel 2.3.
45 Vgl. dazu auch Sohrweide, Ṣafaviden 101.
46 Kreiser und Neumann, Kleine Geschichte der Türkei 44.
26 kapitel 2
byzantinischen Kaiser in Manzikert (1071) und der
Schlacht am Köse Dağ (1243) wanderte etwa eine
Million Türken nach Anatolien ein. Das Vordrin-
gen der Seldschuken nach Anatolien im 11. Jh. bil-
dete aber nur den Höhepunkt von Wanderungs-
bewegungen, die bereits im 8. Jh. eingesetzt hat-
ten.47 Mit der Ankunft der Mongolen im Lauf des
13. Jh. verstärkte sich der zentralasiatische Einfluss
in der Region. Dasmongolische Element ging aller-
dings rasch in der bereits in der Gegend ansässigen
Bevölkerung türkischer Abstammung auf.48
Es lohnt sich, einen genaueren Blick auf jene
Schwierigkeiten zu werfen, mit denen sich die
Bevölkerung in der Region in Anschluss an den
Mongolensturm konfrontiert sah. Während R. Yil-
dirim49 und I. Lapidus50 auf einer theoretischen
Ebene auf diese Herausforderungen aufmerksam
machen, befassten sich weitere Forscher im Rah-
men von Fallstudien mit den Verhältnissen, die
den Alltag der Menschen im Dreieck zwischen
Konya, Tabriz und Bagdad im 14. Jh. prägten:
Es kann hier einerseits auf M. Gronke aufmerk-
sam gemacht werden, die sich mit den Lebensbe-
dingungen der Bevölkerung in Ardabil am Anfang
des 14. Jh. auseinandersetzte.51 E.S. Wolper wie-
derum befasste sich mit den baulichen Eingrif-
fen ins Stadtbild von Sivas, Amasya und Tokat
in Ostanatolien zu jener Zeit. Sie versteht die
architektonischen Veränderungen auch als Folge
der Umwälzungen, die die Region im Nachgang
des Mongoleneinfalls erfasst hatten. Religiöse und
para-religiöse Gruppierungen spielten bei diesen
Veränderungen eine zentrale Rolle.52 Ch. Werner
seinerseits setzt sich mit der Kuǧūǧī-Stiftung in
Tabriz auseinander, die in der Stadt auch einen
Derwisch-Konvent (ḫānaqāh) unterhielt.53 J. Pfeif-
fer wiederum geht einerseits den Auseinander-
setzungen zwischen unterschiedlichen Derwisch-
gruppierungen in Konya nach, wo dieMawlawiyya
eine massgebliche Rolle spielte.54 Sie befasst sich
anderseits mit den Entwicklungen in Tabriz im
14. Jh.55 Hinzuweisen ist sodann auf F.B. Yavuz,
die die Ausbildung des Sufiordens der Bayramiyya-
Malāmiyya beleuchtet.56 Die soeben angeführten
Studien enthalten wertvolle Informationen zu den
gesellschaftlichen Verhältnissen in der diskutier-
ten Region im 14. und 15. Jh. Da sie hier aber nicht
alle in extenso vorgestellt werden können, vermit-
teln die weiteren Ausführungen v.a. anhand von
M. Gronkes Untersuchung einen präziseren Über-
blick über die damaligen Lebensbedingungen.
M. Gronke beleuchtet in erster Linie die Exis-
tenzbedingungen der Bevölkerung in Nordwest-
iran zwischen ca. 1250 und 1350.57 Sie konzen-
triert sich auf die Verhältnisse in Ardabil, wo
am Anfang des 14. Jh. der vorerst sunnitisch
geprägte Derwischorden der Ṣafawiyya entstand.
Ihre Erkenntnisse dürften auch die Situation in
weiteren Städten in der Region charakterisieren.
Gemäss M. Gronke lebte die Bevölkerung zur
Zeit der Mongolenherrschaft in Westiran in all-
gemeiner Unsicherheit und sah ihre Existenz in
vielfacher Hinsicht bedroht. Ihre Untersuchung
stützt sich in erster Linie auf Ibn Bazzāz’ Ṣaf-
wat uṣ-Ṣafā.58 Das Werk ist 1358 entstanden und
befasst sich mit Begebenheiten aus dem Leben
von Ṣafī ud-Dīn (gest. 1334), dem Begründer des
47 Siehe auch unten Anm. 63.
48 Vgl. dazu auch Gronke, Derwische 1.
49 Yildirim, Turkomans between two empires 57f. und allge-
mein 34–62.
50 Vgl. Lapidus, Perspectives 35.
51 Gronke, Derwische.
52 Wolper, Cities and saints.
53 Werner et al., Die Kuǧuǧī-Stiftungen in Tabrīz.
54 Pfeiffer, Mevlevi-Bektashi rivalries.
55 Pfeiffer, Confessional ambiguity vs. confessional pola-
rization.
56 Yavuz, Sufi order 14.
57 Die weiteren Ausführungen stützen sich auf Gronke,
Derwische 61–79 (Kapitel: Die Existenzbedingungen in
der Mongolenzeit).
58 Zu Ibn Bazzāz’ Ṣafwat uṣ-Ṣafā, siehe Savory, Ebn Bazzāz,
in EIr; Glassen, Ibn al-Bazzāz al-Ardabīlī, in EI2. Bei Ibn
Bazzāz’ Schrift Ṣafwat uṣ-Ṣafā handelt es sich um eine
hagiographisch ausgerichtete Biographie über Ṣafī ud-
Dīn (gest. 935/1334), den Begründer des Derwischordens
der Ṣafawiyya. Der Verfasser beendete dieses umfang-
reiche Werk 759/1358, nur 24 Jahre nach dem Tod des
Begründers der Ṣafawiyya. Er hatte denAuftrag zu dessen
Abfassung von Ṣadr ud-Dīn, Ṣafī ud-Dīns Sohn, erhalten.
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Derwischordens der Ṣafawiyya. Die Schrift hat
hagiographischen Charakter, vermittelt aber den-
noch ein realitätsnahes Bild von den sozialen und
politischen Wirren jener Zeit.59 M. Gronke run-
det das Bild anhand von zusätzlichen Quellen ab.
Zwar sahen sich sämtliche Bevölkerungsschichten
mit den Folgen dieser Umwälzungen konfrontiert.
Allerdings hatten die breitenMassen darunter viel
stärker zu leiden als die mächtigen und einfluss-
reichen Kreise. Das einfache Volk sei nur zu oft
Opfer von rücksichtsloser Ausbeutung und Schika-
nierung geworden.
Diese Entwicklungen lassen sich anhand eines
Abschnitts aus Rašīd ud-Dīns Weltchronik Ǧāmiʿ
at-tawāriḫ verdeutlichen.60 Rašīd ud-Dīn, der be-
kannte Wesir, stellt darin die sozialen und wirt-
schaftlichen Reformen unter dem Īlḫāniden-Herr-
scher Ġāzān (reg. 1295–1304) vor. Der Text rückt
zwar Ġāzāns Massnahmen in ein sehr positives
Licht. Dennoch zeigt die Darstellung, dass sich
damals jeder einzelne in seiner Existenz bedroht
sah. M. Gronke hält fest, dass Ġāzāns Reformen
wohl gut gemeint waren, aber nur punktuell zu
Verbesserungen führten.61 Jedenfalls würden die
von Naḫǧuwānī im Werk Dastūr al-kātib zusam-
mengestellten Erlasse ǧalāyiridischer Herrscher
aus derMitte des 14. Jh. nach wie vor den Eindruck
nicht ablassender Not unter der lokalen Bevölke-
rung erwecken.
Auch Ibn Bazzāz’ Berichte unterstreichen, dass
sich die Menschen in Nordwest-Iran inmitten
einer feindlichen Natur ständig an Leib und Leben
bedroht sahen. Sie litten unter der Unterdrückung
und Willkür durch die Obrigkeit, wirtschaftli-
cher Erpressung und den Kriegswirren. Sie waren
ausserdem mit Krankheiten, Hungersnöten und
Armut konfrontiert. Angesichts dieser vielfachen
Bedrohungen sanken die Städte zu Dörfern herab.
Dies war mit der Entvölkerung und Verödung
breiter Landstriche verbunden. Die Entwicklung
akzentuierte sich durch mehrere Pestzüge, die
Iran um die Mitte des 14. Jh. heimsuchten. Da
eine effiziente staatliche Kontrolle fehlte, wuchs
auch die Zahl der Bettler, Räuber und Wegelage-
rer an. Nach dem Einfall der Mongolen war es in
Iran überdies zu einemZerfall islamischer Sittlich-
keit und dem Anstieg der Prostitution gekommen.
Diese Veränderungen beeinflussten die Lebens-
bedingungen der lokalen Bevölkerung massgeb-
lich. Sie riefen grosse Orientierungslosigkeit und
einweit verbreitetes Schutzbedürfnis hervor.Diese
Verhältnisse begünstigten die Ausbildung einer
speziellen Volksfrömmigkeit, die ihren Rückhalt in
den Derwischbewegungen fand.62
M. Gronke identifiziert die Unterdrückung und
finanzielle Ausbeutung durch die mongolischen
und türkischen Emire und ihre Gefolgsleute als
das weitaus schlimmste Übel.63 Ibn Bazzāz cha-
59 Vgl. Gronkes Überlegungen zur Verwendung hagiogra-
phischer Literatur bei der Analyse historischer Entwick-
lungen in ihrerArbeitDerwische imVorhof derMacht 7–9.
60 Zu Rašīd ud-Dīn (hingerichtet 1318) vgl. Morgan, Rash̲̲īd
al-Dīn, in EI2.
61 Gronke, Derwische 61 (mit Anm. 1), wo weitere Verweise.
62 Gronke, op. cit. 62 (mit Anm. 2).
63 Gronke, op. cit. 35 f. und 62f., weist darauf hin, dass im
Gefolge des Vordringens der bereits islamisierten Seld-
schuken (1038–1194) im 11. und 12. Jh. bedeutende Scha-
ren von Türken nach Westiran einwanderten. Es han-
delt sich bei ihnen v.a. um Oghusen und Kiptschaken.
Während die arabischen Eroberer gänzlich in der ansäs-
sigen Bevölkerung aufgegangen waren, präsentiert sich
die Situation im Fall der Türken anders, behielten sie
doch ihre sprachliche und ethnische Identität weitge-
hend bei. Die Türken bilden noch heute eine eigenstän-
dige Bevölkerungsgruppe in Iran. Sie lassen sich nicht
nur im Nordwesten des Landes (Zentrum: Tabriz) nach-
weisen. Sie besiedeln vielmehr auch in Khorasan und
in der Turkmenensteppe am Südostrand des Kaspischen
Meers geschlossene Siedlungsgebiete.
Die bereits unter den Seldschuken aufgebrochenen
Gegensätze zwischen Persern und Türken verschärften
sich im Gefolge der mongolischen Einwanderungen im
13. Jh. Die Mongolen verfügten über türkische Kontin-
gente in ihren eigenen Truppen und fühlten sich den
Türken überhaupt verwandt. Nach Īlḫān Ġāzāns Konver-
sion zum Islam (1295) kamen sich die beiden Volksgrup-
pen noch näher, waren die Türken doch bereits Mus-
lime. AmEndeder Īlḫāniden-Zeitwar dieser Prozessweit
fortgeschritten. Vieles spricht auch dafür, dass die Mon-
golen in Westasien nicht besonders bedeutend waren
und sprachlich und ethnisch bald gänzlich in den Tür-
ken aufgingen. Die mongolische Eroberung war somit in
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rakterisiert die Machthaber in der Ṣafwat uṣ-Ṣafā
wiederholt als Tyrannen und Unterdrücker (ẓāli-
mān). Die Verarmung und Entwurzelung zahlrei-
cher Menschen als Folge dieser Missstände haben
auch in Ardabil und seiner Umgebung ihre Spuren
hinterlassen.64 Es ist belegt, dass nicht nur das ein-
fache Volk, sondern zunehmend auch an und für
sich wohlhabende Gebildete und Kaufleute in kur-
zer Zeit ins Elend stürzen konnten. Die wachsende
Anzahl verlassener und verödeter Dörfer liess im
13. und 14. Jh. überdies die Zahl der Bettler und
Vagabundenanschwellen.DieseBettlerscharen, zu
denen auch zahllose Derwische zu zählen sind,
genossen in der Landbevölkerung einen zweifel-
haften Ruf. Sie gaben sich aus Armut oft für unlau-
tere Zwecke her. Šayḫ Ṣafī ud-Dīn und sein Lehrer
Šayḫ Zāhid hielten ihre Anhänger immer wieder
dazu an, ihren Lebensunterhalt aus eigener Kraft
zu bestreiten (kasb-i ḥalāl) und nicht durch Bet-
telei andern zur Last zu fallen. Bettelei sei eine
Schande (ruswāʾī).65
M. Gronke vermutet, dass sich Teile der ver-
armten Bevölkerung den Banden von Dieben
und Wegelagerern angeschlossen hatten, die die
Gegend unsicher machten. Diese Banden bildeten
ein Sammelbecken für heruntergekommene Exis-
tenzen und hatten sich amEnde des 13. Jh. zu einer
Landplage entwickelt. Rašīd ud-Dīn hält fest, dass
sich diese Banden aus den Angehörigen der unter-
schiedlichsten ethnischen Gruppierungen zusam-
mensetzten; er nennt Perser, Mongolen, Kurden
und Luren namentlich. Ausserdem schlossen sich
ihnen versprengte Soldaten, Desserteure (murtad-
dān), geflüchtete Dienstknechte (ġulāmān), Vaga-
bunde (runūd) und der Pöbel in den Städten
(awbāš-i šahr-hā) an.66 Dies wiederum erhöhte
die allgemeine Unsicherheit. Überfälle auf Rei-
sende, dasWegtreiben ganzerViehherdenoder das
Abernten fremder Felder waren an der Tagesord-
nung. Gewisse Bandenführer erreichten Berühmt-
heit und standen Gruppierungen von bedeuten-
der Stärke vor. Sie machten gelegentlich auch
mit den Dorfbewohnern gemeinsame Sache, die
ihnen Schutz und Rückzugsmöglichkeiten boten.
Zwar wurden gefasste Wegelagerer hingerichtet
und ihre Köpfe an den Stadttoren oder im Basar
zur Schau gestellt. Dennoch waren Ġāzāns Versu-
che gescheitert, das Bandenwesen einzudämmen.
Sein Nachfolger Ölǧäytü wiederum unterhielt eine
ganze Truppe unter der Leitung von Šaraf ud-Dīn
Muẓaffar.67 Ihre einzige Aufgabe bestand darin,
die in Iran allenthalben aktiven Räuberbanden in
Schach zu halten.
M. Gronke konstatiert anhand ihrer Quellen
ausserdem einen allgemeinen Sittenzerfall.68 Sie
betont, dass der Sittenkodex der Türken undMon-
golen gegenüber jenem der Muslime freizügiger
sei. Jedenfalls seien Freudenhäuser und Wein-
schenken in der Mongolenzeit zu einem weit ver-
breiteten Übel geworden. Die neuen Machthaber
hätten auf die religiösen und sittlichen Empfind-
lichkeiten ihrer Untertanen keinerlei Rücksicht
genommen. Dies habe die Spannungen zwischen
den einzelnen Bevölkerungssegmenten zusätzlich
zur politischen undwirtschaftlichenWillkür ange-
heizt. Es bestehen Hinweise darauf, dass zahlrei-
che Frauen im 13. und 14. Jh. aus purer Not in die
Prostitution getrieben wurden. Die Freudenmäd-
chenhätten ihreDienstleistungenauf denStrassen
Iran mit dem Eindringen weiterer türkischer Elemente
verbunden und führte zu einer bedeutenden Ausdeh-
nung der türkischen Siedlungsgebiete. Das Kernland der
mongolischenHerrschaft, Aserbaidschan, wurde erst zur
Zeit der Īlḫāniden endgültig für das Türkentum gewon-
nen, obwohl dieTürkisierung bereitsmit der Ankunft der
Seldschuken eingesetzt hatte. Die einzelnen Phasen des
türkisch-mongolischen Verschmelzungsprozesses lassen
sich nicht im Detail nachzeichnen. Am Ende des 13. Jh.
dürfte er aber so weit fortgeschritten gewesen sein, dass
die Bevölkerung Persiens Türken und Mongolen mehr
oder weniger gleichsetzte. Gebildete Autoren allerdings
unterschieden sehr wohl zwischen Mongolen und Tür-
ken.
64 Gronke, op. cit. 69–71.
65 Gronke, Derwische 70 (mit Anm. 89), wo Verweis auf Ibn
Bazzāz, Ṣafwat uṣ-Ṣafā.
66 Gronke, Derwische 70 (mit Anm. 90).
67 Von ihm leitet die später in Süd- und Mitteliran herr-
schende Dynastie derMuẓaffariden ihren Namen ab; vgl.
Bosworth, New Islamic Dynasties 264; siehe auch bereits
oben Anm. 36.
68 Gronke, Derwische 74–79.
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unddirekt nebendenEingängen zu denMoscheen
oder Konventen (ḫānaqāh) angeboten. Zwar hät-
ten v.a. die fremden Machthaber im Übermass
Wein genossen und sich unzüchtig verhalten. Ihr
Lebenswandel habe allerdings auch in der musli-
mischen Bevölkerung deutliche Spuren hinterlas-
sen.
M. Gronke verdeutlicht die damaligen Miss-
stände anhand einer Darstellung in Pūr-i Bahāʾs
Kār-nāma-i awqāf. Im Mittelpunkt seines Berichts
steht ein betrügerischer Stiftungsverwalter, der
von zahllosen Nichtsnutzen umgeben ist. Es sind
scheinheilige Frömmler, die sich neben sexuel-
len Ausschweifungen dem Haschisch- und Wein-
genuss hingeben. Anstatt ihren Lebensunterhalt
redlich zu verdienen, halten sie sich am Stif-
tungsgut schadlos. Unter den Protagonisten der
Geschichte befindet sich ein Schreiber (munšī),
den seine Gebrechlichkeit nicht daran hindert,
sich auf homoerotische Abenteuer einzulassen.
Ein lüsterner Muezzin treibt’s sodann mit Eseln.
Der Stiftungsverwalter selbst gibt sich zwar als
Asket, lebt seine Knabenliebe aber einfach im
Geheimen aus.
Fromme und viele Derwische bemühen sich,
diesem Sittenzerfall Einhalt zu gebieten, erregen
aber nur das Missfallen der neuen Herrscher.
Kulāhdūz Ardabīlī, der Statthalter der Ǧalāyiriden
in Ardabil, scheint sich derart über die Moral-
predigten der Derwische enerviert zu haben, dass
er direkt neben Ṣafī ud-Dīns Konvent Freuden-
mädchen einquartieren und eine Weinschenke
einrichten liess. Die Sufis könnten dann dort
das Tamburin schlagen und ihre Tänze auffüh-
ren.69 Ġāzāns Massnahmen zum Zurückdrängen
der Prostitution schien zwar zumindest ein gewis-
ser Erfolg beschieden gewesen zu sein. Allerdings
entspannte sich die Lage nur vorübergehend. Die-
selben Klagen lassen sich unter den Ǧalāyiri-
den bereits wenig später wieder belegen. So ist
bekannt, dass die Šayḫs und frommen Bewoh-
ner Ardabils 1361–1362 Klage führten, da die Freu-
denmädchen die Strassen der Stadt säumten und
durch ihre Anwesenheit die Muslime verärger-
ten.70
M. Gronke meint, der Weingenuss und die Ver-
breitung von Tavernen (ḫammāra, ḫammār-ḫāna,
ḫarābāt) sei zu recht mit den Mongolen in Ver-
bindung gebracht worden.71 Der europäische Rei-
sende Johann de Plano Carpini (Mitte 13. Jh.) weiss
zu berichten, dass Trunkenheit bei den Mongolen
als ehrenvoll galt.72 Auch bei Rašīd ud-Dīn finden
sich Hinweise, wonach die meisten Leute im Land
Wein und Schnaps konsumierten. Der Īlḫāniden-
Herrscher Ġāzān sei zur Erkenntnis gelangt, dass
nur strenge Strafen die Leute vom Alkoholgenuss
abhalten können, da das Koranwort selbst offen-
sichtlich nicht genüge.73
Das von M. Gronke zusammengetragene Mate-
rial lässt das Bild entstehen, dass Iran im 13. und 14.
Jh. ein zunehmend verödetes Land war. Das Volk
lebte im Elend, und um die islamische Sittlichkeit
war es übel bestellt. ʿAlāʾ ad-Dawla as-Simnānī fasst
die damalige Situation wie folgt zusammen:
Der ganze Ruin unserer Zeit rührt daher, dass
alle […] Personen auf Abwege geraten sind. Der
Beter geht nach Speisen aus, der Bauer überlässt
sich dem Gottvertrauen [tawakkul], was Sache
des frommen Beters ist, und wird zwangsläu-
fig Bettler. Wenn sich der Herrscher nur dem
Amüsement zuwendet, derWesir nur demHäu-
serbau […] und [dem] Zusammenraffen uner-
laubter Güter, die Offiziere nur ihrem Wohlle-
ben, dann verlegen sich die Offiziere auf Wege-
69 Gronke, Derwische 75 (Anm. 142), macht allerdings dar-
auf aufmerksam, dass der Emir seinen Plan nicht umset-
zen konnte. Dies wurde übrigens dem Zorn des damals
bereits verstorbenen Šayḫ Ṣafī ud-Dīn zugeschrieben.
Der Emir habe in den Auseinandersetzungen zwischen
seinem Herrn Ḥasan Ǧalāyirī und Ḥasan Čūpānī seine
Stellung verloren und sei nicht wieder nach Ardabil
zurückgekehrt.
70 Gronke, Derwische 75 (mit Anm. 144).
71 Gronke, Derwische 76 (mit Anm. 149ff.).
72 Vgl. ausführlicher bei Gronke, Derwische 76f. (mit
Anm. 157).
73 Gronke, Derwische 77 (mit Belegen in ihren Anmerkun-
gen).
30 kapitel 2
lagerei. Wenn der Wesir seiner Raffgier nach-
gibt, senden die Bevollmächtigten in eine Stadt
Obersten und Krieger. Dort setzen die Honora-
tioren Steuereintreiber ansWerk, diewie gierige
Hunde über die Dörfer herfallen. Da zogen die
Frommen aus der Heimat, wurden die Schwa-
chen ein Opfer der Brutalen, die Handwerker
Fronarbeiter und die Bauern Bettler.74
Bei Ḥamdallāh Qazwīnī lassen sich ähnliche Aus-
sagen zu den verheerenden Auswirkungen der
Mongolenherrschaft nachweisen.75 Er meint je-
denfalls, dass die Folgen des allgemeinen Massa-
kers jener Zeit nochwährend tausend Jahren spür-
bar sein werden, selbst wenn es zu keinem neuen
Unglück komme. Ġāzān hatte sich zwar als ers-
ter Mongolenherrscher zum Islam bekehrt (1295).
Allerdings konnten die von ihm in die Wege gelei-
teten Reformmassnahmen die Missstände nur
bedingt beheben. Wenn auch Ölǧäytü ernsthafte
Anstrengungen unternahm, Ġāzāns Bemühungen
fortzusetzen, kam es doch bald zu Rückfällen.
Dennoch erlebten viele Menschen im 14. Jh. die
späte Īlḫāniden-Zeit unter den zum Islam über-
getretenen Herrschern Ġāzān, Ölǧäytü und Abū
Saʿīd als eine Periode von Stabilität und Sicher-
heit.76 Das Jahr 736/1335–1336 jedoch galt verschie-
denen persischen Autoren des 15. Jh. als Jahr der
Zuflucht (lawḏ) zu Gott.77 In diesem Jahr hätten
zwei derart verheerende Ereignisse stattgefunden,
dass die Muslime nur noch bei Gott Zuflucht neh-
men konnten. Es handelt sich einerseits um das
Todesjahr Abū Saʿīds, anderseits um das Geburts-
jahr Timurs.78
M. Gronke sieht in diesen Berichten zwar eine
rückblickende Verklärung der Verhältnisse zur
Īlḫāniden-Zeit. Sie erklärt dies mit den Entwick-
lungen, die nach 1335 einsetzten und zu einer
erneuten Verschlechterung führten. Die folgenden
Jahrzehnte waren durch nicht enden wollende
Thronkämpfe geprägt. Diese Auseinandersetzun-
gen waren mit weiteren Hungersnöten, Pestzügen
und allgegenwärtiger Unterdrückung verbunden.
Angesichts dieser düsteren Existenzbedingungen
lässt sich im 14. Jh. in breiten Kreisen der Bevölke-
rung ein allgemeines Bedürfnis nach Schutz und
Hilfe feststellen.79 Es sind die Šayḫs, die Vorste-
her einer Gruppe sufisch orientierter Derwische
oder eines Konvents, die der Bevölkerung ange-
sichts der vielfältigen Wirren jener Zeit Halt ver-
mitteln. Jedenfalls tritt im 13. und 14. Jh. in dieser
Region eine grosse Zahl von Sufi-Šayḫs in Erschei-
nung. Sie dienen der einfachen Bevölkerung als
Orientierungspunkt und Lebensmitte. Diese sufi-
schen Bewegungen hatten sich bereits unter den
Seldschuken zunehmend der breiten Bevölkerung
geöffnet und sich ihrer Sorgen und Anliegen ange-
nommen.80
Nachdem sich die Verhältnisse als Folge des
Mongoleneinfalls massgeblich verschlechtert hat-
ten, erhielten die Sufi-Bewegungen gerade aus
dem einfachen Volk breiten Zulauf. Die Sufis
machten ihren Einfluss bereits nach kurzer Zeit
in sämtlichen sozialen Schichten geltend und
vermochten zahlreiche Anhänger zu gewinnen.
M. Gronke erkennt in unsicheren, unablässig
bedrohten Lebensverhältnissen einen wichtigen
Nährboden für das Entstehen derartiger religiöser
Volksbewegungen.
74 Übersetzt bei Gronke, Derwische 77 (mit Anm. 164, wo
Verweis auf Sīstānī bei Cordt, Simnānī 86).
75 Gronke, Derwische 77 (mit Anm. 165), wo Verweis auf
Ḥamdallāh Mustawfī Qazwīnī, Nuzhat al-qulūb; über-
setzt von G. LeStrange, Nuzhat al-Qulūb 34.
76 Vgl. Gronke, Derwische 78.
77 Gemäss der Abǧad-Lesart entspricht der Zahlenwert
des Wortes lawḏ 736 (christlich: 1335–1336); vgl. Gronke,
Derwische 78 (Anm. 172).
78 Gronke, Derwische 78 (mit Anm. 173), wo Verweis auf
Browne, Literary History III, 58.
79 Gronke, Derwische 78f.
80 Gronke, Derwische 79 (mit Anm. 173), wo Verweis auf
Amoretti, CHI VI, 613.
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2.2 Timurs Auftreten in Iran (1381–1405)
Die Herrschaft der Īlḫāniden ging mit dem Tod
Abū Saʿīds (gest. 1335) faktisch zu Ende. Bis zum
Auftreten Timurs auf der iranischen Bühne (1381)
machten verschiedene kleinere Dynastien wäh-
rend eines halben Jahrhunderts ihreMachtansprü-
che mit wechselndem Glück geltend. Zu ihnen
zählen die Ǧalāyiriden, die von ihrer Hauptstadt
Tabriz aus ihren Einfluss inWestiran und Nordme-
sopotamien durchzusetzen versuchten. Die Čūpā-
niden wiederum agierten von Bagdad aus. Und in
Shiraz (Fārs) waren vorübergehend die Muẓaffari-
den an der Macht.81 Diese Dynastien waren vor-
dergründig immer noch von den Īlḫāniden abhän-
gig. Unter diesen Nachfolgedynastien kam es aber
häufig zu kleineren und grösseren Auseinander-
setzungen, sodass keine Konfliktpartei einen ent-
scheidenden Vorteil erlangte. Diese andauernden
Spannungen wirkten sich negativ auf die Lebens-
umstände der Bevölkerung aus.82
Erst mit dem Auftreten Timurs (1336–1405)
stellte sich in der Region eine gewisse, allerdings
bloss vorübergehende, machtpolitische Konsoli-
dierung ein.83 Jedenfalls änderten sich die Verhält-
nisse in Iran mehr oder weniger über Nacht, als
Timur 1381 in diese Region vordrang und seine
Macht bis zu seinem Tod im Jahr 1405 geltend
machte.84 Es gelang ihm, ein Reich aufzubauen,
das sich am Ende seines Lebens von der Ägäis bis
zum Syr Daryā in Zentralasien erstreckte. Das Zen-
trum seines Reichs befand sich in Samarkand.85
Timurs Armeen folgten bei ihremVordringen nach
Westen immerwieder denselben Pfaden, die im 13.
Jh. bereits die Mongolen gewählt hatten.86
Timur legitimierte seine Machtansprüche, in-
dem er sich auf die mongolische Tradition berief
und wiederholt auf seine persönliche Abstam-
mung aus dem Haus Čingiz Ḫāns verwies. Timur
unterschied sich anfänglich nicht von zahllosen
weiteren Stammesvorstehern, die sich in Zen-
tralasien gegenseitig bekämpften. Seine beeindru-
ckendste Leistung bestand darin, dass er sich eine
bedeutende Anhängerschaft aufbauen konnte.
Dies darf nicht als selbstverständlich angesehen
werden, lebte er doch in einer Gesellschaft, in der
jeder einzelne Stamm auf den Erhalt seiner Auto-
nomie bedacht war. In einem derartigen Umfeld
konnte sich nur durchsetzen, wer –wie ČingizḪān
oder eben Timur – dank seines politischen und
persönlichen Charismas auf eine treu ergebene
Gefolgschaft zählen konnte.
Nachdem Timur seine Macht in Transoxanien
gefestigt hatte, wurde er 1370 in Balḫ gekrönt.87 Es
war ihm kurz zuvor gelungen, dem mongolischen
Herrscher Amīr Ḥusayn (gest. 1370), einem seiner
bedeutendsten Rivalen und Grossohn des Amīr
Qazaġān (gest. 1358), eine entscheidende Nieder-
lage zuzufügen. Mit seinen verbliebenen Kontra-
henten konnten er sich auf strategische Allianzen
einigen.Dies gestattete es ihm, eineReihe vonmili-
tärischen Angriffen zu lancieren, die seiner Kar-
riere eine neue Wendung gaben. Er plante seine
Angriffe sorgfältig und ging mit äusserster Grau-
samkeit vor. Wenn sich eine Stadt dazu verstieg,
seinen Truppen Widerstand zu leisten, richtete
er dort ein Massaker an. Die Schädelpyramiden,
die er nach der Einnahme widerspenstiger Nester
errichten liess, waren ebenso berühmtwie berüch-
81 Siehe dazu Roemer, The Jalayrids, Muzaffarids and Sar-
badārs, in CHI VI, 1–39.
82 Mazzaoui, Origins 9.
83 Mazzaoui, Origins 9f.; Manz, Timur Lang, in EI2, und
Komaroff et. al., Timurids, in EI2; Bosworth, New Islamic
dynasties 270–272 (Nr. 144). Siehe ausführlicher Manz,
Power, politics and religion; Roemer, CHI VI, 2: „Timur in
Iran“ (42–97), und VI, 3: „The Successors of Timur“ (98–
145); Lentz und Lowry,Timurand the princely vision 17–65
(Kapitel 1: Timur and the image of power).
84 Timur selbst war 1336 in Ḫwāǧū Īlġār in der Nähe von
Šahr-i Sabz in Transoxanien geboren worden, das sich
zwischen den beiden wichtigen Flüssen Amū Daryā und
Syr Daryā (Oxus und Jaxartes) erstreckt; vgl. dazu Lentz
und Lowry, op. cit. 20a.
85 Zur Ausdehnung von Timurs Reich siehe Brice, An histo-
rical atlas of Islam, KarteNr. 25. FürHinweise auf weiteres
Kartenmaterial siehe Anm. 41.
86 Lentz und Lowry, op. cit. 20b; Čingiz Ḫāns erster Einfall
in die islamischeWelt hatte im Jahr 1219 stattgefunden.
87 Lentz und Lowry, op. cit. 24 f.
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tigt.88Timur schüchterte dieBevölkerung systema-
tisch ein. Er verschonte, wenn überhaupt, nur die
Alten,Handwerker, Künstler undKinder unter fünf
Jahren. In drei Angriffswellen, nämlich von 1386–
1388, von 1392–1396 und im Jahr 1399, gelang es
ihm, Iran zu unterwerfen.89
Am Ende des 14. Jh. waren Timurs Truppen in
der gesamten östlichen islamischen Welt präsent.
Sie zogen in grosser Geschwindigkeit von einem
Ende ans andere seines sich rasch ausdehnenden
Reichs. Ihre Ruchlosigkeit stand jener ihrer mon-
golischen Vorgänger in nichts nach. Nach einer
Reihe von Schlachten gelang es Timur 1395, auch
Toqtamīš endgültig zu unterwerfen. Toqtamīš, der
Vorsteher der GoldenenHorde, war anfänglichmit
Timur verbündet gewesen.90 Nur zwei Jahre spä-
ter überquerten Timurs Truppen den Hindukusch
und erobertenDelhi (1398).91 Danach kehrteTimur
wieder nach Samarkand zurück. Im Herbst des
Jahrs 1400 drang er nach Westen in die arabische
Welt vor. Er griff die Mamluken in Syrien an, wo
er Aleppo, Hama, Baalbek und nach langer Belage-
rung Damaskus einnahm.92
Timur wandte sich danach nach Anatolien,
wo er Bāyazid I. (reg. 1389–1402) in der Schlacht
von Ankara (1402) besiegte.93 Nach der Gefangen-
nahme des osmanischen Herrschers hatte Timur
denWiderstand all seiner Feinde gebrochen. Sämt-
liche wichtigen Machthaber zwischen Kairo und
den Grenzen Chinas hatten sich ihm beugen müs-
sen. In Iran selbst hatte er sich die Dynastien der
Ǧalāyiriden, der Kart,94 der Muẓaffariden und der
Qara Quyunlu untertan gemacht.95
Zum Zeitpunkt seines Todes bereitete Timur
gerade einen Feldzug gegen China vor. China
war das letzte ehemalige mongolische Teilreich,
das noch nicht unter seiner Kontrolle stand. Es
war bis 1368 von der mongolischen Dynastie der
Yuan beherrscht worden. Danach übernahm dort
die Ming-Dynastie die Macht. Timur und der
Ming-Herrscher nannten sich in Briefen gegensei-
tig Vasallen. Als 1403 ein neuer Ming-Herrscher
an die Macht kam, verschärfte sich der Ton. Es
steht jedenfalls fest, dass Timur Vorbereitungen
zu einem Feldzug gegen seinen Herausforderer im
Osten traf. Seine Truppen hatten das Lager bereits
in Utrar, 250km nördlich von Samarkand, aufge-
schlagen, als Timur 1405 unerwartet starb.96
Sein gewaltiges Reich sollte nicht lang über sei-
nen Tod hinaus Bestand haben. Diese Feststellung
trifft gerade auf Iran, Iraq und Anatolien zu. Zwar
hatte bereits Timur sein Grossreich in vier Ein-
flusszonen aufgeteilt und sie seinen Söhnen ʿUmar
Šayḫ, Ǧahāngīr, Mīrān Šāh und Šāh Ruḫ zugewie-
sen. Kurz nach seinem Ableben kam es unter sei-
nen Söhnen aber dennoch zu verbissenenNachfol-
gekämpfen.
Gewinner dieser Auseinandersetzungen war
Šāh-Ruḫ, Timurs vierter Sohn (reg. 807–850/1404–
1447). Er konnte zumindest am Anfang noch
über nahezu das gesamte Grossreich seines Vaters
herrschen. Allerdings entglitt ihm die Kontrolle
über die ehemaligen Beylik-Provinzen im Westen
nach und nach. Timur hatte sie nach der Ein-
nahme Ankaras (805/1402) reaktiviert, um seine
Macht effizienter durchsetzen zu können. Die
in Anatolien zu jener Zeit im Aufstieg begriffe-
nen Osmanen waren jedoch nicht willens, fremde
Einmischung widerspruchslos zu dulden. Jeden-
falls war Meḥmed II. (reg. 1444–1446 und 1451–
1481) darum bemüht, seine Macht Richtung Osten
auszudehnen. Ausserdem machten die beiden
turkmenischen Stammesbünde der Qara Quyunlu
(Schwarze Schafe) und der Aq Quyunlu (Weisse
Schafe) im 15. Jh. den Timuriden in Westiran
88 Vgl. dazu Aubin, Tamerlan; Lentz und Lowry, op. cit. 26
(mit Anm. 10), wo Verweis auf Roemer, Timur in Iran, in
CHI VI, 55 f.
89 Lentz und Lowry, op. cit. 25.
90 Lentz und Lowry, op. cit. 25. Zu Toqtamīš vgl. Roemer,
Tīmūr in Iran, in CHI VI, 57–59.
91 Lentz und Lowry, op. cit. 26.
92 Ibid.
93 Lentz und Lowry, op. cit., 26 (mit Anm. 9), woVerweis auf
Roemer, Tīmūr in Iran, in CHI VI, 78.
94 Vgl. zu dieser Dynastie Spuler, Āl-e Kart, in EIr.
95 Lentz und Lowry, op. cit. 26a.
96 Lentz und Lowry, op. cit. 26b; Roemer, Tīmūr in Iran, in
CHI VI, 80–83.
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und Nordmesopotamien die Macht strittig. Das
15. Jh. gilt in dieser Region als Jahrhundert der
Turkmenenherrschaft. Die Unruhen, die aus den
endlosen Kämpfen unter Timurs Erben resultier-
ten schwächten diese Dynastie und höhlten ihre
Macht aus.97 Am Ende des 15. Jh. regierten die
Timuriden nur noch über Khorasan und Teile
Transoxaniens. Sie kontrollierten die Überbleibsel
des einst grossen Reichs bis zum Ende der Dynas-
tie im Jahr 1507 von Herat aus.98
Die vorangehenden Ausführungen zeigten auf,
dassTimurs Reich nach seinemAbleben rasch aus-
einanderbrach. Zu einer umfassendenWürdigung
von Timurs Leistungen und Wirken gehört aber
auch ein Blick auf seine religiöse Abhängigkei-
ten und Beiträge zur Weiterentwicklung der Kul-
tur:
Mutmasslich haben ganz unterschiedliche reli-
giöse Auffassungen Timur beeinflusst. Timur ge-
hört dem Barlas-Stamm an, der im Qašqa Daryā-
Tal in Transoxanien beheimatet war. Die dor-
tige Kultur war im 14. Jh. von traditionellen
turko-mongolischen Praktiken99 und vordergrün-
dig islamischen Vorstellungen geprägt. Auch las-
sen sich buddhistische Auffassungen nachwei-
sen. In der von heterodoxen Auffassungen beein-
flussten Grenzregion Transoxaniens waren die
Unterschiede zwischen Sunna und Schia weit-
gehend irrelevant. Unter Timurs Gefolgsleuten
und Anhängern war ein volkstümlich orientierter
Islam weit verbreitet. Sufis und Angehörige ande-
rer religiöser Gruppierungen entfalteten in dieser
Region ihre Aktivitäten. Sie zeichneten auch für
die Bekehrung grosser Teile der Bevölkerung Zen-
tralasiens zum Islam verantwortlich. Sie vermisch-
ten dabei volkstümliche Überlieferungen gern mit
magischen Vorstellungen und islamischen Auffas-
sungen.100 Auch in dieser Gegend nahmen die
Sufis Funktionen wahr, die mit jenen überein-
stimmen, die M. Gronke in Ardabil beobachtet
hatte.
Timurs Vater Amīr Taraġay, ein führendes Mit-
glied des Barlas-Stamms, hatte einen spirituellen
Berater, bei demes sich umden Ṣūfī-Šayḫ Šams ad-
Dīn Kulāl handelte.101 AuchTimur pflegte in seiner
Kindheit engenUmgangmit diesemAmīr Kulāl. Er
legte später überdies auch selbst grossen Wert auf
persönlichen Kontakt zu derartigen heiligmässi-
genMännern.Timur liegt zuFüssen seines eigenen
spirituellen Beraters, Mīr Sayyid Baraka, begra-
ben.102 Diese engen Beziehungen zwischen weltli-
chen Machthabern und spirituellen Führergestal-
ten sind bezeichnend für das religiöse Umfeld im
Osten der islamischenWelt imNachgang desMon-
golensturms.
Timur ordnete auch den Bau von Moscheen,
Madrasen und weiteren religiösen Einrichtun-
gen an. Seine Faszination für heiligmässige Män-
ner aus seiner Kindheit lässt ihn auch später
nicht los. Als gestandener Herrscher lässt er
jedenfalls einer Reihe von Derwischinstitutionen
massgebliche Unterstützung zukommen. Er dürfte
dies v.a. aus politischem Kalkül und nicht aus
Frömmigkeit getan haben. Die Timuriden (1370–
1507) sind überhaupt dafür bekannt, dass sie in
ihrem gesamten ReichMoscheen und Schreinbau-
ten unterstützten.103 Sie taten dies u.a. im Fall
der Heiligtümer der Ṣafawiyya (Ardabil),104 der
97 Lentz und Lowry, op. cit. 32 (mit Anm. 33), woVerweis auf
Manz, Politics and control under Tamerlane 15.
98 Lentz und Lowry, op. cit. 32 (mit Anm. 34), woVerweis auf
Fletcher, TheMongols: Ecological and social perspectives
25.
99 Dazu gehören auch schamanistische Praktiken; vgl.
Lentz und Lowry, op. cit. 27.
100 Vgl. Lentz und Lowry, op. cit. 28b (mit Anm. 22), wo
Verweis auf Hodgson, Venture of Islam II, 430.
101 Lentz und Lowry, op. cit. 28b (mit Anm. 23), wo Verweis
auf Roemer, Timur in Iran, in CHI VI, 44. Zu Šams ud-
Dīn Kulāls Mausoleum in Šahr-i Sabz siehe: https://de
.wikipedia.org/wiki/Historisches_Zentrum_von_Shah
risabz (Stand 28. August 2017).
102 Lentz und Lowry, op. cit. 29.
103 Rizvi, Dynastic shrine 3 (mit Anm. 3); Golombek und
Wilber, Timurid architecture I, 362–364 (Nr. 136), und II,
325–329 und Plan 112.
104 Man weiss, dass Timur dem Schrein in Ardabil Unter-
stützung hatte zukommen lassen, als er dort auf dem
Rückweg aus Anatolien mit Ḫwāǧa ʿAlī zusammenge-
troffen war; vgl. dazu bei Anm. 162.
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Yasawiyya (Yasi)105 und jenem des ʿAbdullāh An-
ṣārī (Gazurgāh).106
Timurs Verhältnis zum Islam ist als ambiva-
lent einzustufen, war er doch widersprüchlichen
Gesetzesordnungen verpflichtet. Er stand einer-
seits in der mongolischen Tradition, die durch das
Stammesgesetz (yasa) geprägt war. Er orientierte
sich anderseits an der islamischen šarīʿa. Dieselbe
Beobachtung trifft auf die weiteren timuridischen
Prinzen im 15. Jh. zu. Timur war jedoch nicht nur
bereit, Schreine zu unterstützen. Er konnte durch-
aus auch die Zerstörung heiliger Stätten anordnen,
falls dies aus machtpolitischem Kalkül angezeigt
war. Wenn es ihm aber gelegen kam, stellte er sich
als Schutzherr des Islams dar. Immerwieder unter-
nahm er Feldzüge unter dem Vorwand, die reli-
giöseOrdnungunddie šarīʿa zu schützen.107Timur
unterstützte den Islam in erster Linie, um gesi-
cherte Verhältnisse zu schaffen, was die Grundbe-
dingung für einen blühenden Handel war.
In kultureller Hinsicht baute Timur auf jenen
Voraussetzungen auf, die er in seinem Einflussbe-
reich vorfand. Wenn seine Herrschaft selbst auch
nur vier Jahrzehnte gedauert hatte, hinterliess er
im Osten der islamischen Welt doch ein kultu-
relles Erbe, das ihn deutlich überdauerte.108 Er
begnügte sich nämlich nicht mit seinen militäri-
schen Erfolgen, sondern krempelte die politische,
soziale und kulturelle Landschaft in seinem Ein-
flussbereich gründlich um. Da sich Elemente der
Kunst der Timuriden wiederholt auf den in dieser
Arbeit untersuchten Dokumenten in Rollenform
nachweisen lassen, lohnt es sich, ihrenwichtigsten
Aspekten eingehender Aufmerksamkeit zu schen-
ken:
Zwar waren die Verhältnisse nach dem Einfall
der Mongolen in der Region schwierig. Bereits die
Īlḫāniden bemühten sich aber um die Förderung
vonWissenschaft und Kultur. Sie unterstützen den
berühmtenMathematiker Nāṣir ad-DīnṬūsī (1201–
1274)109 oder den Geschichtsschreiber Rašīd ad-
Dīn (ca. 1247–1318).110 Sie entfalteten ausserdem
eine rege Bautätigkeit. Die Forschung hat wieder-
holt auf die bedeutenden Beiträge der Īlḫāniden
zur Entwicklung der islamischenKunst undKultur
hingewiesen.111
Timur setzte diese Bestrebungen fort. Er hatte
mit der Unterstützung von Kunst und Kultur sogar
nachhaltigeren Erfolg als inmilitärischer und poli-
tischer Hinsicht. Obwohl die Macht der Dynas-
tie nach dem Tod ihres Gründers rasch nachliess,
konnten die Timuriden ihr kulturelles Prestige im
Lauf der Jahrzehnte stärken. Sie entwickelten eine
visuelle Sprache, die die islamische Kunst ab dem
15. Jh. von der Türkei bis nach Indien beeinflusste.
Die Kunst der Timuriden stellte kurz vor dem
Untergang der Dynastie am Anfang des 16. Jh. die
Leitkultur in der islamischenWelt dar.
Timurs Inszenierung seiner Dynastie war nicht
nur durch seinen individuellen Geschmack ge-
prägt. Er unterhielt in Samarkand mit grosser
105 Timur hatte im Winter 1397 eine Pilgerfahrt zum Grab
Aḥmad Yasawīs unternommen. Er hat dabei auch den
Bau einesmassiven neuenHeiligtumsmit einem impo-
santen Zugang und einer hochragenden Hauptkuppel
befohlen. Er gab damals ausserdem weitere Gegen-
stände für das Heiligtum in Auftrag. Dazu zählen ein
gewaltiges Wasserbecken aus Bronze und sechs mas-
sive Leuchter. Vgl. die Abbildungen bei Lentz und
Lowry, op. cit. 29 (Figur 4) und 30f. (Abbildungen Nr.
4A–C und 5). Gemäss einer Datierung soll Timur die
Anfertigung desWasserbeckens am 20. Šawwāl 802/25.
Juni 1399 befohlen haben (Komaroff,TheTimurid phase
in Iranian metalwork 187, zitiert bei Lentz und Lowry,
op. cit. 29 mit Anm. 24).
106 Vgl. zum Schrein in Gazurgāh (bei Herat): http://
archnet.org/sites/6410 (Stand 17. Juni 2017). Siehe aus-
serdem Golombek, Timurid Shrine at Gazur Gah.
107 Lentz und Lowry, op. cit. 30 (mit Anm. 27), wo Verweis
auf Manz, Tamerlane and the symbolism of sovereig-
nity 10.
108 Vgl. für die weiteren Ausführungen Lentz und Lowry,
op. cit. 17–65. Diese Darstellungmacht imGegensatz zu
jener bei H.R. Roemer auch auf die kulturellen Implika-
tionen von Timurs Herrschaftszeit aufmerksam.
109 M. Mazzaoui, Origins 23 und 24–27.
110 Vgl. Morgan, Rashīd al-Dīn, in EI2: „[Rash̲̲īd al-Dīn:]
Persian statesman and the greatest historian of the
Īlk̲h̲ānid period (ca. 645–718/ca. 1247–1318).“
111 Vgl. dazu v.a. Sh. Blairs Studien, z.B. Shrine complex at
Natanz; Blair und Bloom, Art and architecture of Islam
10 f. (auch ihr Index s.v. „Natanz“, 346).
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Wahrscheinlichkeit ein Atelier (kitābḫāna), das
einen wichtigen Beitrag zur Ausbildung einer für
seine Dynastie charakteristischen visuellen Spra-
che leistete.112 Diese Institution war in ähnli-
cher Form bereits unter den Īlḫāniden in Tab-
riz bekannt gewesen. Die verfügbaren Informatio-
nen laufen darauf hinaus, dass Timur in seinem
Kitābḫāna ein Elitekorps unterhielt, dem Kunst-
handwerker aus den unterschiedlichsten Gegen-
den seines Reichs angehörten. Arabische, persi-
sche und europäische Quellen aus dem 15. Jh.
weisen übereinstimmend auf die grosse Zahl von
Handwerkern und Künstlern hin, die Timur aus
Iran, Syrien, Anatolien und Indien in seine Haupt-
stadt Samarkand geholt hatte.113 Ibn ʿArabšāh hält
fest, dass Timur aus Damaskus zahllose Gelehrte
undHandwerker deportiert habe.114 Auch aus Tab-
riz holteTimur zahlloseHandwerker undKünstler;
sie waren danach in seinem Atelier in Samarkand
tätig.115
Das neue visuelle Vokabular der Timuriden
wurde auch dadurch geprägt, dass sich Timur viel-
fach durch jene Orte, Bauten und Kunstgegen-
stände beeindrucken liess, die er bei seinen Erobe-
rungszügen gesehen hatte oder die als Beutestücke
und durch Handel in seinen Besitz gelangt waren.
Es wird vermutet, dass die Freitagsmoschee in
Samarkand ein Echo vonÜlǧäytüs (Ulǧaytūs)Mau-
soleum in Sulṭāniyya in Nordwest-Iran ist. Timur
hatte es bei der Eroberung Sulṭāniyyas im Jahr 1385
gesehen.116
Die Timuriden verstanden sich gerade am
Anfang ihrer Herrschaft weiterhin als Nomaden
und legten grossen Wert auf ihre Mobilität. Es
waren allerdings sie, die die nomadische Step-
penkultur aus Zentralasien in direkten Kontakt
mit Iran und dessen kulturellen Errungenschaften
brachten. Diese doppelte Abhängigkeit von einem
nomadischen Erbe und vom urbanen Kulturver-
ständnis der sesshaften Bevölkerung beeinflusste
die kulturellen Leistungen der Timuriden.
Timur inszenierte seine Machtfülle einerseits
im Rahmen eines komplexen Hofrituals, das u.a.
vom Spanier Gonzales de Clavijo beobachtet
worden war.117 Seine Empfänge fanden zumeist
in reich ausgeschmückten halbpermanenten Zel-
ten statt, die in grossen Parkanlagen aufgestellt
wurden. Ausserdem startete Timur in Samar-
kand und seiner Umgebung ein eindrucksvolles
Bauprogramm und nahm dadurch an der Kul-
tur der in den Städten sesshaften Bevölkerung
teil. Zu seinen wichtigsten Bauwerken in Samar-
kand zählen die Masǧid-i Ǧāmiʿ, im Volk als
Bībī Ḫānum-Moschee bekannt,118 der Gūr-i Amīr-
112 Es lässt sich zwar nicht beweisen, dass in Samarkand
selbst ein Kitābḫāna existiert hatte. Vieles deutet aber
darauf hin, dass dies der Fall war. Auch ist bekannt,
dass nach Timurs Tod an den Höfen seiner Nachfolger
lokale Kitābḫānas unterhalten wurden, die gerade in
der östlichen islamischen Welt Massstäbe auf dem
Gebiet der Kunst setzten. Vgl. Lentz und Lowry, op. cit.
50.
113 Lentz und Lowry, op. cit. 45 (mit Anm. 64–65), wo
Verweise auf a. Šaraf ad-Dīn ʿAlī Yazdī, Ẓafarnāma,
übersetzt von Pétis de la Croix; auch Niẓām ad-Dīn
Šāmī, Zafarnama: Histoire de la conquête de Tamerlan,
b. Clavijo, Embassy to Tamerlane 286–287.
114 „[From Damascus alone Timur took] learned men and
craftsmen and all who excelled in any art, the most
skilledweavers, tailors, gem-cutters, carpenters,makers
of head-coverings, farriers, painters, bow-makers, falco-
ners, in short craftsmen of every kind.“ Aus Lentz und
Lowry, op. cit. 45 (mit Anm. 66); siehe auch Ibn ʿArab-
šāh, Tamerlane 161.
115 Lentz und Lowry, op. cit. 26 f. (mit Anm. 11), wo Verweis
auf Roemer, Timur in Iran, in CHI VI, 55. Sohrweide,
Ṣafaviden 127 f., führt zusätzliche Beispiele dafür an,
dass Timur Wissenschafter, Künstler und Handwerker
nach Samarkand deportierte.
116 Lentz und Lowry, op. cit. 48 (mit Anm. 69), wo Verweis
auf Blair, Sultaniyya, ‚the Imperial‘.
117 Lentz und Lowry, op. cit. 33 (mit Anm. 37), wo Verweis
auf LeStrange [de Clavijo], Embassy to Tamerlane 218–
300.
118 Die Grosse Freitagsmoschee (Masǧid-i Ǧāmiʿ) ist heute
teilweise zerstört. Timur hatte ihren Bau 1399 begon-
nen. Sie weist ein gewaltiges Portal und einen rie-
sigen Innenhof auf. Der Bau wurde mit Backsteinen
und Steinsäulen errichtet und ist mit vielfarbigen gla-
sierten Backsteinen und Kacheln verziert. Vgl. dazu
Lentz und Lowry, op. cit. 36 (mit Fig. 5–6); siehe
auch Golombek und Wilber, Timurid architecture I,
255–260 (Nr. 28) und II, Abb. 66–78 und Tafel V
(Farbe); archnet: https://archnet.org/sites/2464/media
_contents/97633 (Stand 28. August 2017).
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Komplex,119 der heute nicht mehr existierende
Bazar und der inzwischen zerstörte Palast namens
Kök Sarāy („Blauer Palast“).120 Der Gūr-i Amīr-
Bau zeichnet sich durch seine Majestät aus. Timur
errichtete dieses Grab im Jahr 1404 an der Stelle
der madrasa und des ḫānaqāh seines Grossohns
Muḥammad-Sulṭān, den er zu seinem Erbprinzen
ernannt hatte.Wenn auch Timur selbst später hier
bestattet wurde, ist doch nicht klar, ob er diesen
Bau als Gruft für Angehörige der Dynastie vorgese-
hen hatte.121 Es steht jedenfalls fest, dass er bereits
zuvor für seinen ältesten Sohn Ǧahāngīr in Šahr-
i Sabz (Kīš) ein Monumentalgrab hatte erstellen
lassen.122 Der Gūr-i Amīr-Bau unterstreicht Samar-
kands Bedeutung als Hauptstadt des Reichs.123
Auch weitere Angehörige Timurs, v.a. seine
Frauen, errichteten in Samarkand das Stadtbild
prägende Bauten. Saray Malik Ḫānum liess direkt
gegenüber der Freitagsmoschee eine madrasa
bauen. Tümän Āġā, eine weitere Frau Timurs,
initiierte den Bau eines ḫānaqāh im Šāh Zinda-
Grabkomplex.124 Weitere Gattinnen des Herr-
schers errichteten in diesem Komplex in der zwei-
ten Hälfte des 14. Jh. mit farbigen Kacheln besetzte
Gräber.125
Im Šāh Zinda-Komplex lässt sich auch beob-
achten, dass Timur nicht nur den traditionalis-
tisch ausgerichteten Islam der Religionsgelehrten
(ʿulamāʾ) förderte, sondern sich ebenso gegenü-
ber der volkstümlichen Frömmigkeit aufgeschlos-
sen zeigte. Im Zentrum der Anlage befand sich
das angebliche Grab des Quṯam b. al-ʿAbbās, eines
Cousin des Propheten Muḥammad. Gemäss einer
Legende soll der Prophet Ḫiḍr Quṯam an die-
ser Stelle in einen Brunnen hinabgeführt haben,
wo dieser noch lange über seinen angeblichen
Tod hinaus in Wohlergehen lebte. Diese Legende
erklärt auch den Namen der Anlage bedeutet šāh-i
zinda doch „der lebende König“. In diesem Kom-
plex lassen sich Bautechniken beobachten, die in
der zweitenHälfte des 14. Jh. in Zentralasien üblich
waren und oft auf iranische Fertigkeiten zurück-
gingen.
Timur setzte seine architektonischen Vorstel-
lungen auch ausserhalb Samarkands um.126 Er
errichtete in Šahr-i Sabz von 1379–1396 den Aq
Sarāy-Palast, der heute zwar weitgehend zer-
stört ist. Beschreibungen dieses Baus lassen sich
aber beim spanischen Gesandten Clavijo nach-
weisen.127 Die von der Fassade erhalten geblie-
benen Teile mit den Inschriften und den glasier-
ten Kacheln lassen erahnen, dass das Gebäude
ursprünglich reich verziert war. Das von Timur
errichtete Mausoleum Aḥmad Yasawīs weist
ebensomehrfachÄhnlichkeitenmit den Bauten in
Šahr-i Sabz auf.128 Gerade die am Yasawī-Schrein
119 Vgl. dazu Lentz und Lowry, op. cit. 34 und 36; siehe auch
Golombek und Wilber, Timurid architecture I, 261–263
(Nr. 29C), und II, Abb. 80–87 und Tafel VI (Farbe), mit
Plan 27; archnet: https://archnet.org/sites/2127/media
_contents/11959 (Stand 28. August 2017).
120 Für Timurs Bauprogramm in Samarkand vgl. ausführ-
lich Golombek und Wilber, Timurid architecture I,
Appendix A (446).
121 Lentz und Lowry, op. cit. 36 (mit Fig. 7).
122 Golombek und Wilber, Timurid architecture I, 275–278
(Nr. 40), und II, Abb. 110–114; archnet: https://archnet
.org/sites/2482/media_contents/1404 (Stand 29. De-
zember 2017).
123 Lentz und Lowry, op. cit. 36; vgl. Golombek undWilber,
Timurid architecture I, 260–263 (Nr. 29) Bd. II, Abb. 79–
87, Tafel VI (Farbe), Plan 27.
124 Lentz und Lowry, op. cit. 41 (mit Anm. 53), wo Verweis
auf O’Kane, Timurid architecture in Khurasan 82. Siehe
ausserdem Abbildung bei Lentz und Lowry, op. cit. 40
(Fig. 8).
125 Zum Šāh Zinda-Grabkomplex siehe Golombek und
Wilber, Timurid architecture I, 233–252 (Nr. 11–24) und
II, Abb. 17–59 und Tafeln I–IV (Farbe).
126 Lentz und Lowry, op. cit. 42 (mit Fig. 10–12); siehe dazu
ausserdem Golombek und Wilber, Timurid architec-
ture I, 271–279 (Nr. 39–41); archnet: https://archnet.org/
sites/2481 (Stand 28. August 2017).
127 Lentz und Lowry, op. cit. 42 (mit Anm. 57), wo Verweis
auf de Clavijo/Le Strange, Embassy to Tamerlane 207f.
128 Lentz und Lowry, op. cit. 43 (mit Fig. 13–14); Golombek
und Wilber, Timurid architecture I, 284–288; archnet
(Schrein des Aḥmad Yasawī): https://archnet.org/sites/
3057 (Stand 28. August 2017). Diese Absicht kommt
allein in den Dimensionen desWasserbeckens und der
Leuchter zum Ausdruck, die Timur für das Mauso-
leum Aḥmad Yasawīs hatte anfertigen lassen. Zu den
Öllampen siehe auch Lentz und Lowry, op. cit. 45 (mit
Anm. 60), wo präzisierende Hinweise. Vgl. dazu bereits
oben Anm. 105.
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angebrachten Verzierungen lassen sich in modifi-
zierter Form auf einzelnenDokumenten in Rollen-
form nachweisen.
Zu Lebzeiten Timurs befand sich das Zentrum
seines Reichs in Transoxanien mit seiner Haupt-
stadt Samarkand. Bereits im Lauf des 15. Jhs. bilde-
ten sich aber in denwichtigen Städten Irans, u.a. in
Tabriz, Shiraz und Isfahan, Nebenzentren aus, wo
in lokalen Ateliers ebenso ein Stil gepflegt wurde,
der als timuridisch bezeichnet werden kann. Aus-
serdem spielte auch die Stadt Herat im späten 14.
und im ganzen 15. Jh für dieTimuriden eine bedeu-
tende Rolle. Diese Städte hatten sich zu wichtigen
Zentren der persischen Kultur und Gelehrsamkeit
im Osten der islamischenWelt entwickelt.
2.3 Die Vormachtstellung der Turkmenen in
Iran und im Iraq im 15. Jh.
Im Vordergrund der folgenden Ausführungen ste-
hen weiterhin die Verhältnisse im Städte-Dreieck
mit den Eckpunkten Konya, Tabriz und Bagdad.129
Die Turkmenen hatten sich im 15. Jh. in die-
ser Region vermehrt zusammengeschlossen. Die
Mamluken, Osmanen und Timuriden, konnten
ihren Einfluss in der Region gegenüber diesen
neuen Kräften nur noch eingeschränkt durch-
setzen. M. Mazzaoui bezeichnet diese Gegend
in West-Iran, Nord-Iraq und Ost-Anatolien des-
halb als Niemandsland.130 Dieses Machtvakuum
begünstigte das Erstarken heterodoxer Gruppie-
rungen, wozu nicht allein die Ṣafawiyya zählte.131
I. Mélikoff jedenfalls nennt die weitere hier inter-
essierende Region zu jener Zeit ein „centre d’héré-
sies“. Indem sie von Häresien im Plural redet, hebt
sie hervor, dass das politische Machtvakuum dem
Aufblühen ganz unterschiedlicher heterodox ori-
entierter Gruppierungen zuträglich war.132
Im 15. Jh. konnten in einem ersten Schritt die
Qara Quyunlu (Schwarze Schafe) ihren Einfluss
in der Region geltend machen. Ihr Machtzen-
trum lag anfänglich nördlich des Van-Sees. Das
Zentrum des zweiten turkmenischen Stammes-
bundes, jenes der Aq Quyunlu, befand sich in
Diyarbakr.133 W. Hinz macht auf die wechselnden
Ausdehnungen ihrer jeweiligen Einflussbereiche
imLauf des 15. Jh. aufmerksamund illustriert diese
anhand von Karten.134
Die erste für die politischen Entwicklungen
bedeutende Figur unter den Qara Quyunlu war
Qara Muḥammad.135 Er war vordergründig als
Vasall von Sulṭān Aḥmad Ǧalāyir abhängig, des-
sen Regierungszeit ausgesprochen turbulent ver-
laufenwar.NachQaraMuḥammadsTod (792/1390)
ging seine Stellung imStammderQaraQuyunlu an
Qara Yūsuf über. Qara Yūsuf und Aḥmad Ǧalāyir
waren nicht in der Lage gewesen, sich wirksam
gegenTimur zurWehr zu setzen.Die beiden flohen
beim Herannahen von dessen Armeen zuerst auf
osmanischesGebiet unddanachnachÄgypten. Sie
kehrten aber nach Timurs Tod und dem Ende der
Vormachtstellung seiner Nachfolger über die west-
lichen Teile ihres Reichs in ihre frühere Heimat
zurück. Es kamzwischen den beiden bald zu Span-
nungen, aus denen die Qara Quyunlu siegreich
hervorgingen. Die Ǧalāyiriden verloren 813/1409
eine Schlacht inderNähevonTabriz, bei der Sulṭān
Aḥmad ums Leben kam. Die Qara Quyunlu domi-
nierten die Region danachwährendmehr als eines
halben Jahrhunderts.
129 Vgl. Mazzaoui, Origins 10–12. Für eine detailliertere
Auseinandersetzung nachwie vor sehr hilfreich ist aus-
serdemHinz, Irans Aufstieg.W. Hinz’ Erkenntnisse sind
allerdings in einem wesentlichen Punkt mit Vorsicht
zu würdigen: Die Vereinigung der persisch-sprachigen
Gebiete imOstenunter den Safawiden kannnichtwirk-
lich als Anfang eines persischen Nationalbewusstseins
bzw. Nationalstaates verstanden werden. W. Hinz, des-
sen Sympathien für den Nationalsozialismus bekannt
sind, war in diesem Punkt einfach ein Kind seiner Zeit.
Vgl. zu dieser Einschränkung Gronke, Geschichte Irans
68f.
130 Mazzaoui, Origins 10, siehe auch S. 14.
131 Zum Aufstieg der Ṣafawiyya vgl. Kapitel 2.4.
132 Mélikoff, Hadji Bektach: Unmythe et ses avatars 35f.
133 Mazzaoui, Origins 10.
134 Hinz, Irans Aufstieg, Karten 1–4 (am Schluss seiner
Arbeit).
135 Mazzaoui, Origins 10.
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Der bedeutendste Vertreter dieser Dynastie war
Qara Yūsufs Sohn Ǧahān-Šāh. Er hatte die Macht
nach dem Tod seines Vaters 823/1420 übernom-
men. Ǧahān-Šāh konnte sich mit den Timuriden
arrangieren, die ihren Einfluss über die westlichen
Provinzen weiterhin geltend zu machen versuch-
ten. Diese Provinzen standen zumindest nomi-
nell noch unter ihrer Kontrolle. Der Timuride Šāh-
Ruḫ unterstützteǦahān-Šāh jedenfalls in derHoff-
nung, in den Nachfolgekämpfen nach Timurs Tod
seine eigene Macht festigen zu können.136
Nachdem Ǧahān-Šāh allerdings seine Position
im Iraq und in Aserbaidschan hatte absichern
können, richtete er seinen Blick zunehmend gegen
Osten auf das Kernland der Timuriden.137 Der
aufkeimende Konflikt gipfelte 863/1458 in einer
Schlacht zwischen Ǧahān-Šāh und Tīmurs Ur-
grossohn Abū Saʿīd. Ǧahān-Šāh besiegte Abū Saʿīd
und besetzte Herat, die Hauptstadt der Timuriden,
während sechs Monaten.
Etwa zu derselben Zeit erstarkten die Aq
Quyunlu (Weisse Schafe) in Diyarbakr.138 Auch
diese Dynastie dehnte ihre Besitzungen nach
Osten aus, was zu Konfrontationen mit den Qara
Quyunlu führte. Es kam schliesslich zum Zusam-
menstoss zwischen den beiden turkmenischen
Stammesbünden. Ǧahān-Šāh wurde dabei von
Uzūn Ḥasan, dem bedeutendsten Vertreter der
Aq Quyunlu, besiegt und umgebracht (872/1467).
Gemäss der allgemein vertretenen Auffassung
endet die Dynastie der Qara Quyunlu mit Ǧahān-
Šāhs Tod.
Der Aufstieg der Aq Quyunlu begann, als sich
ihr Vorsteher Qara ʿUṯmān dazu entschloss, mit
Timur auf seinen Eroberungszügen gegen Westen
gemeinsame Sache zu machen.139 Qara ʿUṯmān
kämpfte gegen Qara Yūsuf von den Schwarzen
Schafen (Qara Quyunlu). Darauf zog Qara ʿUṯmān
in Richtung Westen, wo er im Jahr 800/1398 Qāḍī
Burhān ad-Dīn aus Sivas besiegte. Qara ʿUṯmān
schloss sich danachTimur selbst an, der 1402 in der
Schlacht von Ankara Bāyazīd Yildirim eine Nieder-
lage zufügte. Qara ʿUṯmān zog darauf mit Timur
nach Syrien weiter. Timur setzte Qara ʿUṯmān
als Dank für seine Unterstützung als Gouverneur
über Diyarbakr ein. Die Aq Quyunlu konten ihre
Macht danach von Diyarbakr aus in unterschiedli-
cheRichtungen ausdehnen. Sie tatendies in einem
ersten Schritt auf Kosten der christlichen Komne-
nen in Trapezunt. Qara ʿUṯmān starb 839/1435.
Die bedeutendste Figur aus der Dynastie der
Aq Quyunlu war Qara ʿUṯmāns Grossohn Uzūn
Ḥasan.140 Er war neben Meḥmed II. wohl jener
Machthaber, der die Entwicklungen in der Region
im 15. Jh. am deutlichsten prägte. Er herrschte
von 857–882/1453–1478 über weite Teile des hier
im Vordergrund stehenden Städtedreiecks. Uzūn
Ḥasan unterhielt freundschaftliche Beziehungen
mit der byzantinischenDynastie in Trapezunt und
heiratete Despina, die Tochter des Kalo Ioannes,
des letzten Vertreters dieses Herrscherhauses.
Wegen seiner Unterstützung für die Komnenen
in Trapezunt wurde Uzūn Ḥasan in einen bewaff-
neten Konflikt mit Meḥmed II. verwickelt. Die
Osmanen hatten unter Meḥmed II. Konstantino-
pel erobert und damit dem Oströmischen Reich
ein Ende gesetzt (1453). Sie waren daran, ihr Reich
auch gegen Osten abzurunden. Da Uzūn Ḥasan
bestrebt war, seine Macht gegen Norden auszu-
dehnen, stand er unablässig in Konflikt mit den
Armeniern und Georgiern in der Kaukasusregion.
Er zog ausserdem fünf Mal gegen die Tscherkessen
in den Krieg. Bereits bei dieser Gelegenheit sei auf
Uzūn Ḥasans enge Beziehungen zum Sufi-Orden
der Ṣafawiyya hingewiesen. Seine Unterstützung
war für den Aufstieg der Safawiden von grosser
Bedeutung.141
136 Wie bereits aufgezeigt, brachen nach Timurs Tod unter
seinen Angehörigen heftige Kämpfe um die Vormacht-
stellung aus; sie waren durchaus typisch in der Region.
Vgl. dazu Lentz und Lowry, op. cit. 32 (mit Anm. 33);
Manz et al., Timurids, 1. History, in EI2.
137 Mazzaoui, Origins 10.
138 Mazzaoui, Origins 10; Hinz, Aufstieg 33–37.
139 Mazzaoui, Origins 11.
140 Mazzaoui, Origins 11.
141 Siehe zu der folgenden Darstellung auch ausführlicher
Kapitel 2.4 (bei Anm. 194–218).
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Die Aq Quyunlu (Weisse Schafe) waren –
ebenso wie die Schwarzen Schafe vor ihnen –
darum bemüht, ihre Macht nach Osten auszudeh-
nen. Ihre Bestrebungen führten in Kürze zu ernst-
haften Auseinandersetzungen mit den Timuriden.
Der Timuriden-Herrscher Abū Saʿīd, der bereits
eine Niederlage gegen Ǧahān-Šāh aus der Dynas-
tie der Qara Quyunlu hatte einstecken müssen,
sah sich jetzt auch durch Uzūn Ḥasan bedroht.
Abū Saʿīd erlitt 873/1468–1469 eine schwere Nie-
derlage gegen Uzūn Ḥasan und verlor dabei sein
Leben.142 Nach diesem Erfolg kontrollierte Uzūn
Ḥasan ein Gebiet, das sich von Khorasan und dem
Persischen Golf im Osten bis nach Anatolien im
Westen erstreckte.143
Uzūn Ḥasans bedeutende Stellung an der Ost-
grenze ihres Reichs beunruhigte wiederum die
Osmanen, die erst kurz zuvor Konstantinopel
erobert hatten (1453). Das christliche Europa beob-
achtete das rasche Vordringen der Osmanen mit
Argwohn. Gerade die Republik Venedig, aber auch
Westeuropa im allgemeinen, suchten nach Mög-
lichkeiten, die Osmanen zurückzuschlagen. Vene-
tianische Gesandte im Nahen Osten machten auf
die Möglichkeit aufmerksam, dass der Westen mit
Uzūn Ḥasan gemeinsame Sache machen und den
Osmanen auf diese Art Einhalt gebieten könnte.144
Uzūn Ḥasan zeigte sich gegenüber diesbezüg-
lichen Kontaktaufnahmen aufgeschlossen. Vene-
dig sandte darauf Waffen, insbesondere auch
Feuerwaffen, nach Zypern, von wo man sie bei
einer günstigen Gelegenheit an Uzūn Ḥasan wei-
terschicken wollte. Es scheint allerdings nie so
weit gekommen zu sein. Dafür verantwortlich
war auch, dass sich die Verbündeten aufgrund
der schwierigen Kommunikation nicht klar unter-
einander absprechen konnten. Als es schliesslich
zur Schlacht zwischen Meḥmed II. und Uzūn
Ḥasan kam, gewannen die Osmanen die Aus-
einandersetzung. Ihr Erfolg beruhte nicht zuletzt
auf ihrer technologischen Überlegenheit, verfüg-
ten sie doch über Feuerwaffen und eine schlag-
kräftige, mit Kanonen ausgerüstete Artillerie. Die
Schlacht hatte 877–878/1473 bei Tercan in der
Nähe von Erzincan stattgefunden.145 Das Jahr 1473
stellte auch den Höhepunkt der Macht der Aq
Quyunlu dar. Uzūn Ḥasan starb wenige Jahre
danach (882/1477–1478). Die Aq Quyunlu büssten
ihre wichtige Stellung in der Region bald darauf
ein. Venedig seinerseits hatte sich zu einem Frie-
densvertrag mit den Osmanen unter Bāyazīd II.
durchringen können.
Das letzte Viertel des 15. Jh. war erneut durch
Unruhen geprägt, die in dieser Gegend – wie auch
zuvor immer wieder – auf den Tod eines mächti-
gen Herrschers folgten. Dies waren ideale Voraus-
setzungen dafür, dass die Safawiden die Macht in
der Gegend endgültig übernehmen konnten. Die
weiteren Ausführungen beleuchten ihren Aufstieg
zu einer der dreimächtigstenDynastien in der isla-
mischenWelt im 16. und 17. Jh.
2.4 Der Aufstieg der Safawiden in Ardabil:
Vom sunnitischen Derwischorden zum
schiitischen Gottesstaat
Die Etablierung der Dynastie der Safawiden in
Iran stellt einen Eckpunkt in den historischen
Entwicklungen in der Region dar. Der eigentli-
chenMachtübernahme durch Šāh Ismāʿīl inTabriz
im Jahr 1501 war ein langer Prozess vorausgegan-
gen, der sich über nahezu die gesamte Zeit zwi-
schen ca. 1300 und 1500 erstreckte. Im Lauf die-
ser Entwicklungen war aus der anfänglich sunni-
tisch orientierten Sufi-Bewegung unter Šayḫ Ṣafī
ud-Dīn (gest. 735/1334) ein schiitisch ausgerich-
tetes Staatsgebilde entstanden. Jedenfalls wurde
Iran unter den Safawiden nach neun Jahrhunder-
ten Fremdherrschaft durch die Araber, Seldschu-
ken, Mongolen, Tataren und Turkmenen zum ers-
ten Mal wieder zu einem eigenständigen Staat.146
142 Mazzaoui, Origins 11.
143 Vgl. dazu die Karte bei Hinz, Aufstieg, Karte 4.
144 Mazzaoui, Origins 11 (mit Anm. 1).
145 Vgl. Hinz, op. cit. 67; siehe auch unten nach Anm. 206.
146 Vgl. dazu Hinz, op. cit. 7.
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An diesen Entwicklungen im späten 14. und v.a.
15. Jh. sind auch unterschiedliche Kräfte hetero-
doxer Ausrichtung beteiligt. Die Qizilbāš spielten
eine wichtige Rolle beim Aufstieg der Safawiden.
Im Lauf dieses Transformationsprozesses vertra-
ten die Ṣafawiyya-Šayḫs zunehmend Positionen,
die sich mit den Auffassungen eines traditionalis-
tisch orientierten Islams kaum noch in Einklang
bringen liessen. Diese Standpunkte kommen auch
in Šāh Ismāʿīls Gedichten (Dīwān) zum Ausdruck.
In seinenWerken lassen sich Belege dafür feststel-
len, dass sich Šāh Ismāʿīl als InkarnationGottes auf
Erden verstand. Gewiss ist zumindest, dass er von
seinen Anhängern unter den Qizilbāš dafür gehal-
ten und entsprechend verehrt wurde.
Derartige Auffassungen lassen sich selbstre-
dend nicht mit den Positionen der Zwölferschia
in Vereinbarung bringen. Sie sind aber auch aus
andern Gruppierungen aus jener Zeit bekannt.
DerartigeGruppierungenwerdengemeinhinunter
dem Oberbegriff Ġulāt bzw. Ġulāt-Schia, extre-
mistische Schia, zusammengefasst. Das zentrale
Merkmal des Extremismus dieser Gruppierun-
gen besteht darin, dass sie ʿAlī b. Abī Ṭālib, den
ersten Imam, als Gott verehren und dies auch
in ihren Zeremonien feiern. Diese göttliche Ver-
ehrung kann sich auch auf mit ʿAlī in Verbin-
dung gebrachte Personen, z.B. Šāh Ismāʿīl, ausdeh-
nen.147
Die weiteren Ausführungen zeichnen die Ent-
wicklungen zwischen 1250 und 1500 nach, in deren
Verlauf sich die Safawiden von einem kleinen Der-
wischorden zu einer der mächtigsten Dynastien
im Nahen Osten entwickelten. Die folgende Dar-
stellung stützt sich in erster Linie auf die Erkennt-
nisse von W. Hinz und M. Mazzaoui.148 Seit der
Veröffentlichung der beiden angeführten Untersu-
chungen sind zwar neuere Studien erschienen. Sie
vervollständigen unser Bild der entsprechenden
Entwicklungen zwar, aber deren Eckpunkte erfah-
ren keine grundlegenden Veränderungen.149 Der
anschliessenden Übersicht ist die Bemerkung vor-
auszuschicken, dass sich der Begriff Ṣafawiyya auf
den Derwischorden selbst bezieht. Der Ausdruck
Safawiden hingegen bezeichnet die unter diesem
Namen bekannte Dynastie.150 W. Hinz unterschei-
det in derGeschichte der Safawidendrei Phasen:151
1. 1301–1447: Die Ṣafawiyya ist als Glaubensge-
meinschaft (Ṣūfī-Orden) in Ardabil organi-
siert. Die spirituellen und sozialen Motivatio-
nen der Handlungsträger stehen im Vorder-
grund. Als Gründer des Derwischordens gilt
Šayḫ Ṣafī ud-Dīn (gest. 1334).
2. 1447–1494: In Ardabil entwickelt sich ein
„Priesterstaat“. Die Vertreter des Ordens neh-
menBeziehungen zudenweltlichenMachtha-
bern in der Region auf und stellen für diese
zunehmend eine Herausforderung dar. Die
Safawiden konsolidierten ihre Macht, indem
sie wiederholt Überfälle (ġazāʾ, ǧihād) gegen
die christlichen Georgier im Kaukasus unter-
nahmen. Sie liessen ihre Anhänger grosszügig
an der Kriegsbeute teilhaben. Ihre Verschwä-
gerung mit der mächtigen Dynastie der Aq
Quyunlu festigte ihre Position zusätzlich.
3. 1500–1722: Mit der Machtübernahme (ǧulūs)
durch Šāh Ismāʿīl im Jahr 1501 inTabriz beginnt
die Geschichte des von den Safawiden in
147 Vgl. zur Ġulāt-Schia unten Kapitel 3.1.3 bei Anm. 115–
118; beachte die Untersuchungen vonMoosa, Extremist
Shiites; Karamustafa, God’s unruly friends. Siehe auch
hier unten, Abschnitt mit Anm. 224.
148 Vgl. dazu Hinz, Aufstieg, und Mazzaoui, Origins.
149 Bei diesen jüngeren Arbeiten handelt es sich u.a. um
die Untersuchungen von J. Aubin, K. Babayan, E. Glas-
sen, A.J. Newmann, H. Sohrweide (mit präzisen Anga-
ben in der Bibliographie).W.Hinz arbeitet dieHauptas-
pekte allerdings besonders deutlich heraus. Seine Aus-
führungen lassen die Hintergründe der Verhältnisse in
der Region zwischen Konya, Tabriz und Bagdad soweit
fassbar werden, wie es für das Verständnis der Unter-
suchung der Dokumente in Rollenform erforderlich
erscheint.
150 Der Übergang vom Sufi-Orden zur weltlichen Dynastie
geschieht fliessend; die Abgrenzung zwischen Orden
und Dynastie ist deshalb nicht immer klar. Spätestens
mit Ismāʿīls Machtübernahme ist dieser Prozess aber
abgeschlossen.
151 Vgl. dazu Hinz, Aufstieg 8f. Siehe auch Browne, History
of Persian literature IV, 32 f. AuchMazzaoui,Origins u.a.
71, weist implizit auf diese Zusammenhänge hin.
zum historischen hintergrund 41
Iran eingerichteten Staates. In Iran entsteht
jetzt ein grosses Reich, in dem der schiitische
Glaube eine prägende Rolle spielt.
W. Hinz beleuchtet v.a. die Hintergründe jener
Transformationsprozesse, in deren Verlauf aus
einer primär spirituell orientierten Glaubensge-
meinschaft eine politisch relevante Kraft entsteht.
Sie fanden in erster Linie in der zweiten Hälfte des
15. Jh. statt, als die Leitung des Ordens in den Hän-
den von Šayḫ Ǧunayd (Ordensleitung: 1447–1460),
Šayḫ Ḥaydar (1460–1488) und Sulṭān ʿAlī (1488–
1494) lag.152 Erst das Verständnis der Entwicklun-
gen in dieser zweiten Phase gestattet es, die Leis-
tungendes Reichsgründers Šāh Ismāʿīl (lebte 1487–
1524) zu würdigen. Eine besondere Rolle spie-
len dabei die engen Beziehungen Ǧunayds und
Ḥaydars zu Uzūn Ḥasan, dem Vorsteher der Aq
Quyunlu, der sich als Herrscher überWestiran und
Mesopotamien hatte durchsetzen können.153
Phase I: Ṣafī ud-Dīn (der Glaubensreine; lebte
1252–1334) gilt als Begründer des Derwischordens
der Ṣafawiyya, die ihren Namen von ihm ableitet.
Er wurde in der Gegend von Ardabil geboren. Er,
bzw. die späteren safawidischen Geschichtsschrei-
ber, führte seine Abstammung über den siebten
ImamMūsāal-Kāẓimauf ʿAlī b.AbīṬālib zurück.154
Von entscheidender Bedeutung für Ṣafī ud-Dīns
Leben ist sein Zusammentreffen mit Šayḫ Zāhid-
i Gīlānī, der sein Lehrmeister wurde (1276).155 Ṣafī
ud-Dīn war damals 25, Šayḫ Zāhid aber bereits
60 Jahre alt. Ṣafī ud-Dīn heiratete dessen Toch-
ter Fāṭima und übernahm nach dem Tod seines
Lehrers die Leitung des Ordens. Ṣafī ud-Dīn muss
in Gilan auch mit ʿUmar Ḫalwatī (gest. 800/1397–
1398), dem Gründer und Namensgeber des spä-
ter weitverzweigten Ḫalwatiyya-Ordens Kontakt
gehabt haben.156
Aus Briefen Rašīd ud-Dīns (hingerichtet 718/
1318) geht hervor, dass Ṣafī ud-Dīn in Ardabil eine
bedeutende Stellung innehatte. Rašīd ud-Dīn bie-
tet dem Šayḫ an, seinem ḫānaqāh alljährlich zum
Geburtstag des Propheten Lebensmittel und wei-
tere Erträgnisse zu stiften.157 Ein weiterer Hin-
weis darauf, dass Ṣafī ud-Dīn bei den Īlḫāniden
in hohem Ansehen stand, findet sich in Ḫunǧīs
(gest. 1521) Tārīḫ-i ʿālam-ārāy-i Amīnī.158 Demnach
lud der Īlḫānide Ölǧäytü (reg. 1304–1316) zur Ein-
weihung seiner Reichshauptstadt Sulṭāniyya die
Gelehrten und Frommen zu einem Festmahl ein.
Als er die Abwesenheit Ṣafī ud-Dīns bemerkte, soll
er extra nach ihm gesandt haben. Dieser liess sich
aber mit Verweis auf sein hohes Alter – er war
damals beinahe 70 – entschuldigen.159
Nach Ṣafī ud-Dīns Tod (1334) ging die Leitung
des Ordens der Reihe nach an seinen Sohn Ṣadr
ud-Dīn (1334–1392), seinenEnkelḪwāǧa ʿAlī (1392–
1429) und schliesslich an seinenUrenkel Šayḫ Ibrā-
hīm (1429–1447) über.160 Der Ruf der Derwisch-
Šayḫs war im 14. Jh. bis an den Hof der Osma-
nen in Bursa gedrungen. Auch sie liessen dem
152 Hinz, op. cit. 22 f.
153 Die Hauptstadt des Reichs der Weissen Horde war
Diyarbakr. Zur Ausdehnung dieses Reichs vgl. die Kar-
ten 1–4 am Ende von Hinz, Aufstieg.
154 Vgl. Hinz, op. cit. 125 (Anhang 1). A. Kasrawi zeigte
auf, dass es sich bei dieser Abstammung um eine
gefälschte silsila handelt, die allein dazu diente, die
Machtansprüche der Safawiden zu legitimieren. Siehe
dazu Kasrawī, Šayḫ Ṣafī wa tabār-aš, Tihrān 1342 (1963–
1964), ders., Nižād wa tabār-i ṣafawiyya 360–365; ders.,
Ṣafawiyya sayyid na-buda-and 489–497; ders., Bāz ham
Ṣafawiyya 801–812, alle in Āyanda 2 (1306/1927–1928).
155 Zu Šayḫ Zāhid Gīlāni siehe Babinger und Savory, Ṣafī
al-Dīn Ardabīlī, in EI2. Beachte ausserdem Gronke,
Derwische 246–263 (Kapitel: Scheich Ṣafī und sein
Meister Scheich Zāhid).
156 Vgl. Sohrweide, Ṣafaviden 99 und 196: „Er [Ṣafī ad-
Dīn] war Sunnit und ein Schüler des Mystikers Zāhid
Gīlānī, in dessen unmittelbarenUmgebung auch ʿOmar
Ḫalvatī, der angebliche Gründer des Ḫalvatī-Ordens,
auftrat Dieser muss Ṣafī ad-Dīn persönlich gekannt
haben, schloss sich ihm aber, wie es scheint, nach dem
Tod Zāhids nicht an.“
157 Vgl. dazu Hinz, Aufstieg 13, der auf Browne, History of
Persian literature IV, 19 und 33 verweist.
158 Zitiert bei Hinz, op. cit. 14. Zu Faḍlallāh RūzbihānḪunǧī
vgl. Haarmann, K̲h̲und̲jī̲, in EI2.
159 Zu Sulṭāniyya vgl. Blair, Sultaniyya, ‚the Imperial‘; Blair
und Bloom, Art and architecture 5–8 und 14 (ebenso ihr
Index s.v. „Sultaniyya“, 347); vgl. auch https://archnet
.org/sites/1671 (Gunbad-i Ülǧaytü); http://sultaniyya
.org (Internetquellen: Stand 24. August 2017). Siehe aus-
serdem: Minorsky, Bosworth, Blair, Ṣulṭāniyya, in EI2.
160 Hinz, op. cit. 14.
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Orden Jahr für Jahr Geschenke und finanzielle
Unterstützung zukommen.161 Nachdem Timur im
Jahr 1402 Bāyazīd I. in Ankara eine vernichtende
Niederlage zugefügt hatte, soll er auf dem Rück-
weg dem Ṣafawiyya-Šayḫ Ḫwāǧa ʿAlī in Ardabil die
Ehre erwiesen haben. Der Eroberer soll bei dieser
Gelegenheit Ardabil mitsamt den dazugehören-
denDörfern und Ländereien als Stiftung (waqf ) an
den Ṣafawiyya-Orden übertragen haben.162
Die Angaben zur Organisation der frühen Ṣafa-
wiyya sind spärlich. Sie werden erst zahlreicher,
nachdem sich aus dem Derwischbund eine Glau-
bensgemeinschaft mit politischen Zielen entwi-
ckelt hatte. Dieser Orden stand unter der Lei-
tung eines Vorstehers, muršid oder pīr genannt,
der stets aus der Familie der Safawiden stammte.
Beim Nachfolger handelte es sich jeweils um
einen Sohn des vorangehenden Vorstehers.163 Vie-
les spricht dafür, dass der Orden straff organisiert
war. Gemäss W. Hinz ist es kaum zu Auseinander-
setzungen wegen der Nachfolge gekommen. Die
Regelung wurde auch respektiert, wenn der Nach-
folger noch im Kindesalter war. W. Hinz relativiert
diese Darstellung nur unwesentlich, indem er auf
ǦaʿfarsVersuch verweist, dieOrdensleitung an sich
zu reissen. Seine Bemühungen scheiterten letzt-
lich. Šayḫ Ǧunayd (1447–1460) hatte sich wegen
Ǧaʿfars Aufbegehren allerdings gezwungen gese-
hen, Ardabil für längere Zeit zu verlassen.164
Im Fall der Ṣafawiyya setzte der Ordensvorste-
her seinen Nachfolger in der Regel noch zu sei-
nen Lebzeiten ein. Bei dieser Einsetzung wurde
auch die Gabe der wilāyat weitergegeben.165 Beim
Nachfolger handelte es sich nicht immer um den
ältesten Sohn. Šayḫ Ibrāhīm z.B. war der dritte
und Šayḫ Ǧunayd der sechste Sohn.166 Der Nach-
folger übernahm nicht nur das geistliche, sondern
auch dasweltlicheVermächtnis des Ordens. Durch
ein geschicktes Vorgehen gelang es den Ṣafawiyya-
Šayḫs im Lauf der Zeit, beträchtliche Ländereien
zu erstehen und ihr Vermögen zu mehren.167
Mit der zunehmenden Grösse und Verbreitung
des Derwischordens der Ṣafawiyya bildete sich
eine komplexere Organisation aus. Der Kontakt
zwischen Ordensoberhaupt (šayḫ, pīr) und den
Anhängern, gerade jenen in entfernteren Gegen-
den, lief oft über Mittelsmänner, ḫalīfa, Pl. ḫulafāʾ,
genannt. Sie kümmerten sich auch umdieVerbrei-
tung der Ordenslehre. Šāh Ismāʿīl setzte 1508 über-
dies einen Gross-Ḫalīfen (ḫalīfat ul-ḫulafāʾ) ein,
dem die gewöhnlichen ḫalīfa unterstellt waren.
Dieser ḫalīfat ul-ḫulafāʾ spielte eine wichtige Rolle
bei der Leitung der Anhänger des Ordens in Ana-
tolien und stand in hohem Ansehen.168
Unter den Anhängern des Ordens lässt sich zwi-
schen Laienmitgliedern draussen auf dem Land
und jenen Angehörigen unterscheiden, die im
ḫānaqāh in Ardabil selbst lebten. Gemäss den
Angaben in den Tagebüchern Marino Sanutos leb-
ten im Heiligtum in Ardabil jeweils etwa dreihun-
dert Ordensangehörige. Sie hätten stets ein from-
mes Leben in Andacht geführt. Man habe sie des-
halb nicht nur in Persien, sondern auch in Syrien,
der gesamtenTürkei und inderBarbarei verehrt.169
Auch safawidische Quellen bestätigen, dass die
161 Vgl. Hinz, op. cit. 14, mit Quellenverweisen in Anm. 2.
162 Hinz entnimmt diese Angaben den Darstellungen in
Šayḫ Ḥusayn b. Šayḫ Abdāl Pīrzāda Zāhidī, Silsilat
un-nasab-i Ṣafawiyya 48, und Iskandar Munšī, Tārīḫ-
i ʿālam-ārāy-i ʿAbbāsī 12 (vgl. die Verweise in Aufstieg
15, Anm. 1). Bei dieser Gelegenheit soll Timur auf Bit-
ten Ḫwāǧa ʿAlīs auch seine aus Anatolien mitgebrach-
tenGefangenen freigelassen haben. H. Sohrweide aller-
dings bezeichnet diese Freilassung als Legende; die his-
torischenZeugnissewürdendiese Sichtweise derDinge
nicht stützen. Vgl. Sohrweide, Ṣafaviden 197, ausführli-
cher: 125–131 (3. Die Tīmūr-Legende); beachte ausser-
dem Horst, Tīmūr und Ḫōǧä ʿAlī.
163 Šāh Ismāʿīl I. folgte jedoch nicht direkt auf seinen Vater
Ḥaydar, sondern auf seinen älteren Bruder Sulṭān ʿAlī;
vgl. Hinz, Aufstieg 17 (mit Anm. 1).
164 Hinz, Aufstieg 23f.
165 Zur wilāyat vgl. Walker, Wilāya, 2. In S̲h̲iʿism, in EI2.
166 Hinz, Aufstieg 17.
167 Vgl. dazu auchGronke,Derwische 294–354 (Kapitel: Die
wirtschaftliche Entwicklung des Ordens).
168 Hinz, Aufstieg 17 f.
169 Vgl. dazuHinz, Aufstieg 18 (mit Anm. 4), woVerweis auf
einen Brief vom 6. November 1502 (TagebücherMarino
Sanutos IV, 500).
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Ordensangehörigen ein strenges Leben führten.170
Sie hätten den Tag mit einem langen Schweigen
begonnen. Daran hätten sich Andachtsübungen
angeschlossen, die auch am Abend abgehalten
worden seien. Am Nachmittag seien Stellen aus
dem Koran rezitiert worden. Die Angehörigen des
Ordens hätten sich karg ernährt und oft gefastet.
Überdies habe man sich während der letzten zehn
Tage des Monats Ramaḍān und der ersten zehn
Tage des Monats Ḏū l-Ḥiǧǧa zurückgezogen. Die
als čilla bekannte vierzigtägige Periode des Rück-
zugs von jeglicher Gemeinschaft fand am Anfang
desWinters statt.171
Mystisch orientierte Männerbünde – dazu ge-
hört letztlich auch der Derwischorden der Ṣafa-
wiyya – verfolgten zumindest implizit das Ziel,
ihre auf demCharisma ihrer Führerpersonengrün-
dende spirituelle Autorität und ihren Einfluss in
weltliche Macht umzusetzen. Der Derwischorden
der Ṣafawiyya stellt unter den weiteren aus jener
Zeit bekannten Bruderschaften einfach insofern
eine Ausnahmeerscheinung dar, als es ihm gelun-
gen war, ein staatliches Gebilde zu etablieren.
Erwähnung verdient, dass sich nach der Grün-
dung des safawidischen Staats durch Ismāʿīl I.
Kräfte bemerkbar machten, die die im Umfeld
der Ṣafawiyya im 15. Jh. deutlich erkennbaren
heterodoxen Tendenzen zurückdrängten und zur
Ausbildung eines traditionalistisch ausgerichte-
ten Gottesstaats auf den Grundlagen der Zwölfer-
Schia führten. Dieser Prozess war insbesondere
mit einem Zurückdrängen und später bewussten
Ausschalten des Einflusses der Qizilbāš auf das
safawidische Herrscherhaus verbunden.172
Phase II: W. Hinz setzt die Anfänge des Über-
gangs der Ṣafawiyya von einem mystisch orien-
tierten Orden zu einem staat-ähnlichen Gebilde
in der Zeit von Šayḫ Ǧunayd (1447–1460) an.173
Er charakterisiert Ǧunayd als „höchst seltsamen
Mann“, der als Vorsteher einer glaubenswütigen
Derwischgemeinde Anspruch auf weltliche Herr-
schaft erhoben habe. Zwar setzten die Beziehun-
gen zwischen den Šayḫs in Ardabil und den welt-
lichen Machthabern nicht erst jetzt ein. Gemäss
W.Hinz bestand in denAnfängen desOrdens aller-
dings ein deutlichesGefälle zwischender spirituell
orientierten Bruderschaft der Ṣafawiyya und den
Vertretern weltlicher Macht. Die weltlichen Herr-
scher hatten eindeutig die Oberhand.174
Als Šayḫ Ǧunāyd 1447 die Leitung des Ordens
übernahm, sah er sich mit heftigem Widerstand
von Seiten seines Onkels Šayḫ Ǧaʿfar konfron-
tiert.175 Dieser war der älteste Sohn Ḫwāǧa ʿAlīs
und hatte bereits eine wichtige Rolle gespielt, als
noch sein, also Ǧaʿfars, Bruder Šayḫ Ibrāhīm den
Orden geleitet hatte. Ǧunayd dürfte 1447 beim
Tod seines Vaters ziemlich jung gewesen sein.
Ǧaʿfar war deshalb wohl als sein Vormund ein-
gesetzt worden. W. Hinz charakterisiert Ǧunayd
als „unruhigen Kopf“, der die seit Ḫwāǧa ʿAlī klar
schiitisch geprägte Lehre des Ordens weiterent-
wickelte. Ǧunayd förderte auch den Zustrom von
Anhängern und baute dadurch seine Macht aus.
Wegen des durch Ǧaʿfar ausgeübten Drucks sah
sichǦunayd, wohl 1448, gezwungen, seineHeimat-
stadt zu verlassen. Ǧaʿfar erlangte die Kontrolle
über das Ardabiler Heiligtum.
Ǧunayd verstand es allerdings seinerseits, die
zersplitterten machtpolitischen Verhältnisse in
der Dreiecksregion zwischen Konya, Tabriz und
Bagdad zu seinen Gunsten auszunutzen.176 Das in
dieser Region um 1450 herrschende Staatenwirr-
warr erleichterte es ihm, seine auf die Übernahme
weltlicher Macht ausgerichteten Pläne umzuset-
zen. Ǧunayd hielt sich zwischen 1449 und 1456 als
170 Vgl. dazu Hinz, Aufstieg 19 (mit Anm. 1), wo Verweis auf
Šayḫ Ḥusayn b. Šayḫ Abdāl Pīrzāda Zāhidī, Silsilat un-
nasab-i Ṣafawiyya 36–38.
171 Zur čilla vgl. Kapitel 3.4.2 (Abschnitt nach Anm. 462).
Während dieser Periode fasteten dieMönche und führ-
ten körperliche Übungen durch, um einen Zustand der
Entrückung zu erreichen.
172 Vgl. dazu Babayan, Mystics, monarchs, and messiahs
u.a. 144–150, 306–308, 351–366.
173 Hinz, Aufstieg 22, spricht von einem safawidischen
„Priesterstaat“.
174 Hinz, Aufstieg 22–24.
175 Hinz, Aufstieg 23f.
176 Vgl. Hinz, Aufstieg, Karte 1 (am Schluss seiner Studie).
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„Gast“ an den unterschiedlichsten Höfen in Anato-
lien und Syrien auf.177
Nach seiner Ausweisung aus Ardabil suchte
Ǧunayd zuerst beim Osmanen Sulṭān Murād II.
(reg. 1421–1451, mit Unterbruch von 1444–1446)
Zuflucht und wollte zusammen mit seinen Jün-
gern in dessen Reich sein frommes Leben fortset-
zen. Murād II. schickte Ǧunayds Gesandte aller-
dingsmit abschlägigemBescheid zurück. Ǧunayds
inzwischen klar erkennbare weltliche Machtan-
sprüche liessen Murād II. keine andere Möglich-
keit.
Dieser Misserfolg zwang Ǧunayd dazu, ausser-
halb des Osmanischen Reichs Zuflucht zu suchen.
Er fand vorläufig Schutz bei den Qaramān-Oğlū
(Qaramāniden) in Konya.178 Die dortige Bevölke-
rung – ebenso wie die Bewohner von Ḥamīd und
Tekke – waren gegenüber der schiitischen Lehre
der Ṣafawiyya durchaus offen. Viele Hinweise spre-
chendafür, dass sichǦunaydum1450 inKonyaauf-
hielt, präzis festlegen lässt sich dies jedoch nicht.
Es ist allerdings bekannt, dass Ǧunayd rasch mit
Šayḫ ʿAbd al-Laṭīf, dem sunnitischen Vorsteher
der ihn beherbergenden Zayniyya-Klause, in Streit
geriet. Dieser warf ihm vor, ein kāfir zu sein.179
ǦunaydsAuffassungendürften schondamals deut-
lich von gemässigten schiitischen Standpunkten
abgewichen haben.180
Ǧunayd sah sich vor dem Hintergrund dieser
Auseinandersetzungen gezwungen seine Flucht
zusammen mit seinen Anhängern in Richtung
Syrien fortzusetzen. Syrien gehörte damals zum
Reich der Mamluken unter der Herrschaft Čaq-
maqs. Ǧunayd konnte vom lokalen Machthaber
Ibn Bilāl am Golf von Alexandretta eine verfal-
lene Kreuzfahrerburg im Ǧabal Arsūs pachten.181
Es gelingt ihm darauf, von hier aus neue Anhän-
ger zu werben.182 Darunter befanden sich mut-
masslich auch ehemalige Anhänger Badr ad-Dīns
(760–819/1359–1416). Dieser hatte 1416 von Rume-
lien aus einen gewaltigen Derwischaufstand ange-
zettelt, den Meḥmed I. (reg. 1413–1421) nur unter
grösstenAnstrengungenblutig hatte unterdrücken
können.183
Ǧunayds Aktivitäten im Ǧabal Arsūs erregen
allerdings bald das Missfallen der Anhänger Maw-
lānā Aḥmad Bakrīs und weiterer Šayḫs in Aleppo.
Sie veranlassen jedenfalls den Sulṭān in Kairo
dazu, die Wegweisung Ǧunayds anzuordnen. Es
kam dabei auch zu Kampfhandlungen. Schliess-
lich erreichte Ǧunayd nahezu ohne Anhänger die
am Schwarzen Meer gelegene Gegend Canik.184
Ǧunayds Ausweisung aus Syrien dürfte vor 1453
stattgefunden haben, da Sulṭān Čaqmaq in jenem
Jahr starb.
Canikmit der Hauptstadt Samsūn war zwar seit
1422 osmanisches Gebiet. Allerdings widersetzte
sich der Statthalter Meḥmed Beg den ambitiösen
Plänen Ǧunayds nicht, der in Canik erneut um
Anhänger warb. Ǧunayd hegte auch die Absicht,
das christliche Trapezunt zu erobern und auf
dessen Trümmern ein eigenes Reich zu errich-
177 Bereits um 1470 hatten sich die machtpolitischen Kon-
stellationen in dieser Gegend grundlegend verändert:
Anatolien stand jetzt weitgehend unter der Kontrolle
der Osmanen. Als zweite Macht waren vorläufig noch
dieMamluken in der Region präsent. Dasmamlukische
SyrienundÄgypten gingenaber 1516 bzw. 1517 imOsma-
nischen Reich auf. Dritter Machtfaktor in der Region
war sodann das mesopotamisch-persische Reich mit
der Hauptstadt Tabriz unter Uzūn Ḥasan, dem Vorste-
her der Aq Quyunlu.
178 Für einen Überblick über die Herrschaftsbereiche in
Anatolien zu jener Zeit siehe: https://de.wikipedia.org/
wiki/Germiyan#/media/File:Beylicats_d’Anatolie_vers
_1330‑de.svg. Siehe ausserdem Kreiser und Neumann,
Kleine Geschichte der Türkei, 65–76 (mit Karte S. 66f.).
179 Zu ʿAbd al-Laṭīf al-Maqdisīs Kritik an Ǧunayd siehe
auch Sohrweide, Ṣafaviden 119 und 143–144, 196.
180 Hinz, Aufstieg 26f.
181 Es handelt sich dabei wahrscheinlich um die 1129
zerstörte Burg Sarepta (modern; as-Saret); vgl. Hinz,
Aufstieg 27.
182 Diese Sufis stammen zumeist aus Syrien, Rūm (Anato-
lien) und Mesopotamien. Vgl. Hinz, Aufstieg 27f. (mit
Anm. 1, S. 28, wo Quellenverweise).
183 Zu Badr ad-Dīn vgl. Kissling, Das Menaqybnāme
Scheich Bedr ed-Dīns; ders., Badr al-Dīn b. Ḳāḍī
Samāwnā, in EI2; Karatas, Badr al-Dīnb.Qāḍī Samāwnā,
in EI3; Balivet, Vie du Cheikh Bedreddîn.
184 Vgl. Taeschner, D̲jā̲nīk, in EI2.
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ten. Es gelingt Ǧunayd allerdings nicht, das stark
geschwächte Trapezunt einzunehmen. Er musste
sich zurückziehen, als die Osmanen heranrückten.
Dank Ǧunayds Vorarbeiten fällt Trapezunt rasch
in die Hände der Osmanen (1456). Nach dem Fall
Byzanz’ (1453) erobern die Osmanen damit auch
das letzte Überbleibsel des Oströmischen Reichs.
Ǧunayd zieht in seiner Not wieder in Richtung
Süden, wo 1453 in Diyarbakr Uzūn Ḥasan, der Vor-
steher des Turkmenenstamms der Aq Quyunlu,
an die Macht gekommen war.185 Uzūn Ḥasan sei-
nerseits war – ebenso wie Ǧunayd – mit Ǧahān-
Šāh von den Qara Quyunlu verfeindet. Die Aq
Quyunlu hatten als Folge ihrer internen Macht-
kämpfe beträchtliche Gebiete an sie verloren.186
Uzūn Ḥasan war für seine gegenüber den Derwi-
schen zuvorkommende Haltung bekannt. Ǧunayd
hoffte deshalb, bei ihm gastliche Aufnahme zu fin-
den.187
Ǧunayds Begegnung mit Uzūn Ḥasan sollte für
den ganzen Nahen Osten tiefgreifende Konse-
quenzen haben. Die Ausdehnung von Uzūn Ḥa-
sans Reich war zwischen 1455 und 1460 deutlich
kleiner, als dies zur Zeit seines Grossvaters Uṯmān
Beg der Fall gewesen war. Ǧunayd reiste also nicht
zum Herrscher jenes Grossreichs, das sich zwi-
schen 1468 und 1478, also nur wenig später, von
Anatolien bis nach Ostiran (Khorasan) erstrecken
sollte.188 Um 1457 war Uzūn Ḥasan noch nicht der
unbestrittene Vorsteher eines ganzen Nomaden-
stamms, sondern befehligte vielleicht fünftausend
Krieger.Ǧunaydkonnte sichmit dieserMacht zwar
nicht wirklich messen. Allerdings wurde auch er
von ca. fünftausend Sufis begleitet. Er konnteUzūn
Ḥasan also auf Augenhöhe gegenübertreten. Ǧu-
nayd dürfte 1457 (?) an der Seite Uzūn Ḥasans in
Diyarbakr (Amīd) eingezogen sein.189
Ǧunayd hielt sich wohl während drei Jahren am
Hof Uzūn Ḥasans auf (ca. 1456–1459). Die Bezie-
hung zwischen den beiden wurde während die-
ser Zeit immer enger. Ǧunayd heiratete Ḫadīǧa
Begūm,UzūnḤasans Schwester (wohl 1459).190Die
Stadt Diyarbakr jedenfalls bot Ǧunayd ausgezeich-
neteVoraussetzungen zurVerbreitung seinerGlau-
benslehre. Die Bevölkerung setzte sich aus Mus-
limen, hauptsächlich Sunniten, Christen (Grie-
chen und Armeniern) sowie Juden zusammen.
Gemäss W. Hinz’ Darstellungen schlossen sich in
Diyarbakr Tausende blindlings ergebene Sufis dem
Ṣafawiyya-Orden an.191 Ǧunayd konnte im Gebiet
der Weissen Horde im Einverständnis mit Uzūn
Ḥasan allenthalben Stellvertreter (ḫalīfa) einset-
zen, die für ihn weitere Anhänger gewannen.
Während Ǧunayds Aufenthalt in Diyarbakr
spielten sich imNahenOsten gewichtigepolitische
Entwicklungen ab. Ein Abgesandter des trapezun-
tinischen Kaisers Kalo Ioannes wurde 1457 amHof
Uzūn Ḥasans vorstellig. Der Gross-Komnene erbat
vom Vorsteher derWeissen Horde allerdings nicht
die Auslieferung Ǧunayds, der ihm wenig zuvor
übel mitgespielt hatte. Vielmehr ersuchte er ihn
um Unterstützung gegen die immer stärker gegen
Osten vordringenden Osmanen. Uzūn Ḥasan war
zudieserUnterstützungbereit, verlangte aberDes-
pina Ḫātūn (Kyra Katerina), Kalo Ioannes’ Toch-
ter, zur Gattin und die Provinz Kappadokien als
Morgengabe. Angesichts der drückenden Bedro-
hung durch die Osmanen sah sich Kalo Ioannes
185 Uzūn Ḥasan war es kurz vor Ǧunayds Zug nach Süden
gelungen, seinen Bruder Ǧahāngīr aus Diyarbakr zu
verdrängen und zum alleinigen Machthaber über die
AqQuyunlu aufzusteigen. UzūnḤasan hatte auf eigene
Faust auch eine Reihe von Kriegszügen gegen die kur-
dischen Machthaber im Osten unternommen. Zwar
setzte sich der überlistete Ǧahāngīr anfänglich militä-
risch zur Wehr. Er musste sich allerdings ebenso wie
Uways, der dritte Bruder, dem inzwischen unbesiegba-
ren Uzūn Ḥasan beugen.
186 Die Turkemenenstämme der Qara und Aq Quyunlu
waren imGefolge desMongolensturms gegen Ende des
13. Jh. ausTurkestannachAserbaidschaneingewandert.
Die Schwarze Horde (Qara Quyunlu) besiedelte dabei
die Gegenden von Erzincan und Sivas und nördlich des
Van-Sees. Die Weisse Horde liess sich im Gebiet um
Diyarbakr nieder.
187 Hinz, Aufstieg 32.
188 Vgl. Hinz, Aufstieg 36 und Karte 4.
189 Hinz, Aufstieg 37.
190 Hinz, Aufstieg 38.
191 Hinz, Aufstieg 38.
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gezwungen, diesen Forderungen zu entsprechen.
Er stellte allerdings die Bedingung, dass Despina
Ḫātūn ihren Glauben behalten dürfe. Sie gebar
Uzūn Ḥasan drei Töchter und einen Sohn. Eine
dieser Töchter gebar später ihrerseits einen Sohn
namens Ismāʿīl. Es handelt sich um den nachmali-
gen Šāh Ismāʿīl, der 1501 das Safawiden-Reich grün-
dete.192
Bereits 1458, die Heiratsfeierlichkeiten in Diyar-
bakr waren kaum zu Ende, entfaltete das soeben
abgeschlossene Bündnis zwischen Trapezunt und
Uzūn Ḥasan zum ersten Mal Wirkung.193 Despo-
tina Ḫātūns Vater Kalo Ioannes war allerdings
noch vor der Heirat verstorben. Jedenfalls waren
nach dem Fall Konstantinopels (1453) in Europa
erneut Gedanken an einen Kreuzzug gegen den
osmanischen Feind aufgekommen. Konkret hatte
Papst Calixt III. den Franziskaner Lodovico da
Bologna nach Trapezunt und Georgien gesandt.
Er sollte die dortigen Machthaber zu einem Feld-
zug gegen die Türken bewegen, dem sich auch der
Westen anschliessen würde. Dies würde die Vor-
aussetzungen zu einem Doppelangriff gegen die
Osmanen schaffen. Auf dem Rückweg aus Geor-
gien kam der Franziskaner am Hof Uzūn Ḥasans
in Diyarbakr vorbei. Eine Gesandtschaft aus dem
Osten, darunter Vertreter Uzūn Ḥasans, reiste in
dieser Angelegenheit nach Rom und ins Burgund.
Zu ihrer grossen Ernüchterung mussten Uzūn Ḥa-
sans Gesandte allerdings feststellen, dass sich der
Kreuzzugseifer auf westlicher Seite in engen Gren-
zen hielt.
In Bezug auf die Situation im Nahen Osten lässt
sich jedenfalls feststellen, dass die einzige wirk-
same Stütze im christlich geprägtenDreibund zwi-
schen Trapezunt, Georgien undMesopotamien im
Kampf gegen den Osmanen Meḥmed II. Uzūn
Ḥasan, der Vorsteher der Aq Quyunlu, war.194
Ǧunayd erlebte diese Entwicklungen in Diyarbakr
hautnah mit. Noch vor dem Abschluss des Bünd-
nisses gegenMeḥmed II. hatte UzūnḤasan im Jahr
1458 einen Kriegszug gegen Georgien unternom-
men und riesige Beute gemacht.195 Uzūn Ḥasan
kehrte Ende 1458 nach Diyarbakr zurück, wo Šayḫ
Ǧunayd die Berichterstattungen über seinen Feld-
zug gierig aufnahm. Diese Berichte dürften in Ǧu-
nayd die Erinnerungen an seine eigenen Kriegs-
züge wachgerufen haben. Er selbst war überdies
immer noch darauf bedacht, sich weltliche Macht
zu sichern.
Jedenfalls verliess Ǧunayd, wohl 1459, Diyarbakr
in Begleitung einer bedeutenden Schar von Sufi-
Anhängern und kehrte nach Ardabil zurück. Sein
Ansehen war nach seiner Heirat mit Uzūn Ḥa-
sans Tochter beträchtlich gestiegen. Sein Oheim
Ǧaʿfar und Ǧahān-Šāh, der Vorsteher der Schwar-
zenHorde, waren ihm allerdings nachwie vor übel
gesinnt. Angesichts dieser offenen Feindschaft zog
Ǧunayd seine Anhänger zusammen und unter-
nahm mit ihnen einen Glaubenskrieg (ǧihād bzw.
ġazāʾ) gegen die christlichen Tscherkessen. Sei-
nem Beutezug war ebenso viel Erfolg beschieden
wie jenem Uzūn Ḥasans gegen Georgien ein Jahr
zuvor. Ǧunayd bezog auf dem Rückweg in Kara-
bach Winterlager. Sein Beutezug gegen Norden
hatte allerdings Ḫalīl, den Herrscher von Šīrwān,
alarmiert, waren ihm die Tscherkessen doch tri-
butpflichtig. In einem Schreiben ermutigte Šayḫ
Ǧaʿfar darauf Ḫalīl-Sulṭān, gegen seinen Neffen
Ǧunayd militärisch vorzugehen. Dieser sei ein
gemeiner Empörer und Aufrührer; er solle sofort
aus demWeg geschafft werden. Schliesslich kames
im Tal des Qara Ṣū zur Schlacht, in deren Verlauf
Ǧunayd von einem Pfeil tödlich verletzt wurde (4.
März 1460).196
Nur einen Monat nach Ǧunayds Tod brachte
seine Gattin Ḫadīǧa Begūm – sie war in Diyarbakr
zurückgeblieben – einen Knaben namens Ḥaydar
(der Löwe) zur Welt. Dieser jüngste Spross des
Safawidengeschlechts wuchs in Diyarbakr auf, bis
die Aq Quyunlu den Machtkampf mit den Qara
Quyunlu zu ihren Gunsten entschieden und die
192 Hinz, Aufstieg 41.
193 Hinz, Aufstieg 41 f.
194 Hinz, Aufstieg 43.
195 Hinz, Aufstieg 45. Dieser Beutezug fand noch vor
Abschluss des soeben erwähnten Dreibunds statt.
196 Hinz, Aufstieg 47f.
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Hauptstadt ihresReichsnachTabriz verlegt hatten.
Zu jener Zeit begab sich der inzwischen neunjäh-
rige Šayḫ Ḥaydar nach Ardabil und übernahm die
Nachfolge seines Vaters.
Mit Ǧunayds Tod hatten die Machtansprüche
der Safawiden einenherbenRückschlag erlitten.197
Uzūn Ḥasan seinerseits war Meḥmed II. schmäh-
lich unterlegen und musste 1461 einen Sonderfrie-
den mit den Osmanen schliessen, die ausserdem
Trapezunt von Kaiser David erobert hatten. Die
Georgier ihrerseits hatten überhaupt nicht in diese
Auseinandersetzungen eingegriffen. Diese Ent-
wicklungen waren für die Aq Quyunlu allerdings
durchaus vorteilhaft. UzūnḤasanwar dadurch der
Verpflichtungen gegenüber seinen Bündnispart-
nern entledigt und konnte sich letztlich mit den
Osmanen leidlich arrangieren. Dies gestattete es
ihmwiederum, sein Herrschaftsgebiet in Richtung
Osten auszudehnen. Er tat dies in erster Linie in
Kurdistan, Georgien, gegen die Mamluken und in
Aserbaidschan.
Bei Uzūn Ḥasans Vorstössen nach Osten kam es
zu Auseinandersetzungen mit den Qara Quyunlu.
Als Ǧahān-Šāh (Vorsteher der Qara Quyunlu) aus
Bagdad zurückkehrte, wo er seine unbotmässigen
Söhne in die Schranken gewiesen hatte, kam es
1467 zu den entscheidenden Kämpfen zwischen
Aq Quyunlu und Qara Quyunlu. Uzūn Ḥasan ent-
schied sie zu seinen Gunsten. Ǧahān-Šāh starb am
11. November 1467 imBezirkChapakchur (türkisch:
Çapakçur).198 Die AqQuyunlu konnten ihreMacht
danach Richtung Iran ausdehnen.199
Da Uzūn Ḥasan bereits 1470 einen Zusammen-
stossmit denOsmanen voraussah, knüpfte er Kon-
takte zu Venedig.200 Er wollte auch direkte Verbin-
dungen mit der venetianischen Flotte vor Zypern
aufnehmen und versuchte, auf Kosten der Mam-
luken ans Mittelmeer vorzustossen. Da dieses Vor-
haben misslang (1472–1473), bildete der Euphrat
auch weiterhin die Grenze zum Mamlukenreich.
Nach diesen gescheiterten Expansionsbestrebun-
gen kühlten sich Uzūn Ḥasans zuvor freundschaft-
lichen Beziehungen zu denMamluken ab. Obwohl
Uzūn Ḥasan 1473 eine schwere Niederlage gegen
die Osmanen hatte einstecken müssen,201 fürch-
tete der mamlukische Sulṭān Qāʾiṭ Bay weiterhin,
dass der Vorsteher der Aq Quyunlu mit seinen
Turkmenen die Grenzmarken seines Reichs heim-
suchen könnte. Die Mamluken sahen sich dieser
Gefahr erst mit Uzūn Ḥasans Tod (1478) entledigt.
Die in Bedrängnis geratenenQaraQuyunlu kön-
nen sich nach der Niederlage gegen Uzūn Ḥasan
zwar vorläufig inTabriz an derMacht halten. Unter
Ǧahān-Šāh war die Stadt übrigens ein wichtiges
Kulturzentrum. Er bzw. seine Frau Ḫātūn Ǧān
Begum errichtete hier u.a. die Blaue Moschee.202
Nach der Niederlage seines Vaters Ǧahān Šāh
stellte Ḥasan ʿAlī ein gewaltiges Heer zusammen,
hatte aber bei Marand auch selbst das Nachse-
hen gegen die Aq Quyunlu. Ḥasan ʿAlī hatte sich
bereits zuvor an den Timuriden Abū Saʿīd in Herat
gewandt und ihn um Unterstützung gegen die Aq
Quyunlu gebeten (Herbst 1468).203 Angesichts die-
ser Bedrohung verzichtete Uzūn Ḥasan vorerst auf
die Einnahme von Tabriz.
Die winterlichen Verhältnisse und die schwie-
rigeVersorgungslage verunmöglichten esAbūSaʿīd
aber, erfolgreich gegen Uzūn Ḥasan vorzugehen.
Dieser hatte sich im milden Karabach ein kom-
fortables Winterlager eingerichtet. Abū Saʿīd zog
in den Auseinandersetzungen jedenfalls den Kür-
zeren. Er wurde auf der Flucht eingeholt und vor
Uzūn Ḥasan gebracht. Dieser wollte zwar sein
Leben schonen. Allerdings hielt sich auch der
Timuriden-Prinz Yādgār Muḥammad im Lager der
Aq Quyunlu auf. Dieser Urenkel Šāh-Ruḫs ver-
langte Abū Saʿids Kopf, war dieser doch für den
Tod seinerMutter Gawhar-Šād Begum verantwort-
197 Hinz, Aufstieg 50.
198 Hinz, Aufstieg 55–57, der die Entwicklungen im Detail
nachzeichnet.
199 Hinz, Aufstieg 54f.
200 Vgl. dazu bereits oben bei Anm. 143–145.
201 Hinz, Aufstieg 62f.
202 Vgl. Aube, Tabriz, X. Monuments, X.1 The Blue Mosque,
in EIr. Der Bau der Blauen Moschee wurde 1465 been-
det. Siehe auch Aube, La céramique.
203 Vgl. Hinz, Aufstieg 58–61.
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lich.204 Gewiss ist, dass Abū Saʿīd mit seinem
Leben büsste und sein Kopf 1469 an den Mamlu-
kensultan nach Kairo gesandt wurde. Uzūn Ḥasan
konnte schliesslich auch Ḥasan ʿAlī beseitigen, der
nach Hamadān ausgewichen war. Mit diesem Sieg
war derWiderstand der Qara Quyunlu gebrochen.
Die Aq Quyunlu herrschten fortan weitgehend
uneingeschränkt über Aserbaidschan und weite
Teile Irans.205
Während dieser Zeit sah sich Uzūn Ḥasan auch
mit den Herausforderungen durch die Osmanen
konfrontiert, in die er nicht zuletzt verwickelt war,
da ihn der christlicheWesten in den Kampf gegen
den gemeinsamen Feind eingebunden hatte.206
Während Uzūn Ḥasan einen ersten Zusammen-
stoss mit den türkischen Truppen zu seinen Guns-
ten hatte entscheiden können, fügte ihmdie osma-
nische Artillerie in der Entscheidungsschlacht bei
Tercan (in der Nähe von Erzincan) am 12. August
1473 eine schwere Niederlage zu. Damit endet das
abendländisch-persischeBündnis in einemFiasko.
Uzūn Ḥasan sah sich zu dieser Zeit über-
dies mit weiteren Schwierigkeiten konfrontiert.
So widersetzten sich ihm seine eigenen Söhne
Oğurlu Muḥammad in Shiraz und Maqṣūd in Bag-
dad (1474). Ausserdem leistete ihm sein Bruder
Uways in RuhāWiderstand (1475; eigentlich Ruḥā:
Edessa). Überdies suchte die Pest sein Reich heim.
Allerdings zeichnete sichUzūnḤasans Staat imall-
gemeinendochdurch Festigkeit undBeständigkeit
aus.207
UzūnḤasan hatte seineHauptstadt bereits 1469
nach Tabriz verlegt. Dies hatte indirekt zu einer
deutlichen Iranisierung der Aq Quyunlu geführt,
wie sich dies zuvor bereits im Fall der Īlḫāniden
hatte beobachten lassen. Unter UzūnḤasans Sohn
Yaʿqūb (reg. 1478–1490) war das kulturelle Leben
am Hof in Tabriz eindeutig persisch geprägt. Nach
Uzūn Ḥasans Tod (1478) war es zwischen seinen
Söhnen zu den in der Region üblichen Nachfolge-
kämpfen gekommen, aus denen Yaʿqūb als Sieger
hervorgegangen war. Sein Bruder verlor bei einer
Auseinandersetzung gegenYaʿqūb 1478beiMarand
das Leben.208
Als UzūnḤasan dieQaraQuyunlu unter Ǧahān-
Šāh und die Timuriden unter Abū Saʿīd besiegt
hatte, lagen die Geschicke des safawidischen
„Priesterstaats“ in den Händen des noch jungen
Šayḫ Ḥaydar.209 Er war nach dessen Sieg über
den Timuriden Abū Saʿīd zusammen mit Uzūn
Ḥasan zum ersten Mal nach Ardabil gekommen.
Uzūn Ḥasan setzte ihn dort als Nachfolger Ǧu-
nayds ein. Ǧaʿfar, Ǧunayds Onkel und Widersa-
cher, dürfte über diese Entwicklungennicht erbaut
gewesen sein. Allerdings gelang es ihm, sich mit
Uzūn Ḥasan zu arrangieren. Ḥaydar wuchs dar-
auf in Ardabil unter den scheelen Blicken seines
Grossonkels Ǧaʿfar auf, genoss allerdings zugleich
den Schutz des mächtigen Uzūn Ḥasan in Tab-
riz.
Nachdem die Verbreitung der Lehre der Ṣafa-
wiyya nach Ǧunayds gescheiterten Expansions-
bemühungen ins Stocken geraten war (1460),
erlebte der Orden jetzt einen neuen Aufschwung.
Jedenfalls stieg die Zahl der Pilger an, die das
Heiligtum in Ardabil aufsuchten. Die Anhänger
der Ṣafawiyya stammten vornehmlich aus Rūm,
und zwar v.a. aus dessen südlichen Teilen Qara-
mān, Tekke und Ḥamīd. Auch aus Syrien (Šām),
Gilan und Talysch reisten zahlreiche Verehrer der
Ṣafawiyya-Šayḫs nach Ardabil. Das Ansehen der
Šayḫs stieg zusätzlich, als Ḥaydar sich mit Marta,
Uzūn Ḥasans ältester Tochter aus seiner Ehe mit
Despina Ḫātūn, verheiratete. Aus dieser auch poli-
tisch wichtigen Verbindung gingen drei Söhne –
204 Hinz, Aufstieg 60.
205 Vgl. für die Ausdehnung von Uzūn Ḥasans Macht zu
dieser Zeit Karte 4 in Hinz, Aufstieg.
206 Vgl. zu den Einzelheiten dieser Auseinandersetzungen
Hinz, Aufstieg 62–67; auch oben bei Anm. 143–145. Die
westlichen Mächte wollten Uzūn Ḥasans Reiterei v.a.
mit der Lieferung von Feuerwaffen und Geschützen im
Kampf gegen Meḥmed II. unterstützen (1473). Aller-
dings erreichten diese Lieferungen Uzūn Ḥasan nicht.
207 Hinz, Aufstieg 61.
208 Hinz, Aufstieg 58.
209 Hinz, Aufstieg 72–75; der Ausdruck „Priesterstaat“
stammt vonW. Hinz.
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ʿAlī, Ismāʿīl und Ibrāhīm – hervor. Der 1487 gebo-
rene Ismāʿīl gründete 1501 den Safawidenstaat.210
Šayḫ Ḥaydar hatte offensichtlich die Absicht,
jene Ziele zu realisieren, die sein Vater Ǧunayd
nicht hatte erreichen können. Er hegte v.a. den
Wunsch, am Šīrwān-Šāh den Tod seines Vaters
zu rächen. Er begann deshalb, seine Anhänger zu
bewaffnen, und beteiligte sich auch selbst an der
Herstellung vonWaffen. Er praktizierte ausserdem
ritterliche Übungen wie Pfeilschiessen, Lanzen-
werfen, Bogenspannen und Schwertfechten.211 Er
scheint dabei Derwischkutte und Sufimütze getra-
gen zu haben. Ḥaydar war ausserdem für seinen
Mut und seine Tapferkeit bekannt. Diese Fest-
stellungen legen den Schluss nahe, dass es Ḥay-
dar in viel deutlicherem Umfang als seinem Vater
Ǧunayd gelang, aus der Ordensbruderschaft der
Ṣafawiyya eine Kampfgemeinschaft zu formen, die
auch politischen Einfluss ausüben konnte.212
Die unter Ḥaydar eingeleitete straffere Orga-
nisation des Ṣafawiyya-Ordens war mit der Ein-
führung einer Art Uniform verbunden. Die Zuge-
hörigkeit zu einem bestimmten Derwischorden
lässt sich gerade an der Kopfbedeckung ihrer
Anhänger erkennen.213 Gemäss Th. Menzel ist
der Derwischtracht, v.a. der Mütze, eine mysti-
sche Kraft und Bedeutung inhärent.214 Im Fall
der Ṣafawiyya trugen die Angehörigen des Ordens
einerseits die blaue Derwischkutte.215 Unter Ḥay-
dar wurde überdies die traditionelle turkmenische
ṭaqiyya durch den tāǧ-i ḥaydarī ersetzt. Dieser tāǧ
(eigentlich „Krone“) bestand aus einem roten Auf-
satz mit zwölf Zwickeln (tark). Der Aufsatz ruhte
auf einem Unterbau aus weissem Stoff. Die zwölf
Zwickel und die rote Farbe spielen auf die Verbun-
denheit der Ṣafawiyya mit ʿAlī und den elf weite-
ren schiitischen Imamen an. Ihre Namen wurden
auf die zwölf Zwickel des tāǧ gestickt. Die rote
Farbe hat den Anhängern der Ṣafawiyya auch den
Namen gegeben; sie waren inskünftig als Qizilbāš,
„die Rotköpfigen, die Rotkappen“, bekannt.216 Die
Einführungdieser rotenKopfbedeckunghatte eine
innere Festigung der Kampfgemeinschaft unter
Ḥaydar zur Folge. Nur die ernsthaften Anhänger
der Ṣafawiyya trugen diesen Wechsel mit. Diese
Kappe kam nach Ḥaydars Tod (gest. 1488) zwar
nahezu ausser Gebrauch. Sie gewann allerdings
unter Šāh Ismāʿīl als Kennzeichen der Anhänger
der Safawiden erneut an Bedeutung. Die Venezia-
ner sollen am Anfang des 16. Jh. roten Stoff in
grossen Mengen über Aleppo an den „Sophi“ (Šāh
Ismāʿīl) in Iran geliefert haben.217
Die Safawiden verdanken ihren Aufstieg mass-
geblich der Unterstützung durch diese Qizilbāš.
Die Qizilbāš-Bewegung zeichnet sich durch ihre
zugleich militärisch und religiös geprägte Orga-
nisationsform aus. Die Qizilbāš rekrutierten sich
im wesentlichen unter den Turkmenenstämmen
in Südost-Anatolien und Nordwest-Iran.218 Unter
den Qizilbāš spielten angeblich auch die Nach-
kommen jener Kriegsgefangenen eine bedeutende
Rolle, deren Freilassung Ḫwāǧa ʿAlī von Timur
erwirkt hatte.219 Bereits Ǧunayd (gest. 1460) war
sich des militärischen Potentials bewusst, das
den Qizilbāš inhärent war. Sie bildeten auch bei
IsmāʿīlsMachtübernahme und beimweiterenAuf-
stieg der Safawiden am Anfang des 16. Jh. eine
wichtige Stütze der Streitkräfte. Die Ṣafawiyya-
Šayḫs herrschten über die Qizilbāš einerseits als
weltliche Vorsteher der jeweiligen Stammesver-
bünde. Sie vermittelten ihnen anderseits auch
210 Vgl. Hinz, Aufstieg 74, mit einer Zusammenstellung der
Abstammung der Safawiden.
211 Hinz, Aufstieg 75.
212 Hinz, Aufstieg 76.
213 Vgl. zur Frage die Untersuchungen von Menzel, Bei-
träge zur Kenntnis des Derwisch-tāǧ; Anetshofer, Der-
wischmützen; Frembgen, Kleidung und Ausrüstung.
214 Vgl. Menzel, Beiträge 178.
215 Hinz, Aufstieg 76.
216 Von türkisch qizil (rot) und bāš (Kopf).
217 Damit ist Šāh Ismāʿīl gemeint. Der Begriff „Sophi“ leitet
sich vom Ausdruck ṣūfī her. Siehe zur Frage Hinz,
Aufstieg 77.
218 Vgl. Hinz, Aufstieg 78f.; siehe ausserdem Yildirim, Tur-
komans 3–5. R. Yildirim hält fest, dass die Qizilbāš im
15. Jh. gemäss ihrer Stammeszugehörigkeit gegliedert
waren. Es handelte sich bei ihnen zumeist umTurkme-
nen.
219 Vgl. Hinz, Aufstieg 15 f., und oben Anm. 162.
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geistige Orientierung. Sie verloren ihren Einfluss
aber im Lauf des 16. Jh. nach und nach und
spielten unter Šāh ʿAbbās I. (reg. 1587–1629) nur
noch eine untergeordnete Rolle.220 Die Erfolge der
Ṣafawiyya-Šayḫs weckten übrigens bereits zuvor
den Argwohn der weltlichen Machthaber. Sie
schreckten allerdings oft davor zurück, ihren hei-
ligmässigen Herausforderern mit offener Feind-
schaft zu begegnen.
Die religiösen Vorstellungen der Qizilbāš sind
durch ein aus Kleinasien bekanntes folkloristi-
sches Brauchtum geprägt, das für seine Häresien
bekannt und gegenüber allerhand eklektischen
Haltungen offen war. Unter den Qizilbāš lässt sich
auch christliches Gedankengut feststellen. Eine
wichtige Rolle spielten unter ihnen schiitischeVor-
stellungen, gerade auch die Mahdī-Erwartungen.
Sie vertraten aber auch sozialistische und dissi-
dente Positionen, wie sie aus dem Umfeld der
Qalandariyya221 und derǦalālī-Bewegung bekannt
sind. Für die Kampfgemeinschaft, die sich unter
Šayḫ Ḥaydar herausgebildet hatte, war jedoch
nicht primär die Zugehörigkeit zu einem Stamm
relevant, sondern ihre innere Bindung gegenüber
demOrdensvorsteher, im konkreten Fall ŠayḫḤay-
dar.
Die soeben angesprochenen Tendenzen erfah-
ren zwar unter den Qizilbāš ihre deutlichste Aus-
prägung. Sie liessen sich in modifizierter Form
zuvor aber bereits in der Sarbadār-Bewegung222
und der Mušaʿšaʿ223 feststellen. Unter den Qizilbāš
selbst bildete sich ein religiös motiviertes Bedürf-
nis nach Erneuerung aus. Diese Sehnsucht äus-
serte sich am deutlichsten in der Beziehung zwi-
schen šayḫ und murīd, wie sie von den Sufi-
Bewegungen auch sonst bekannt ist. Der šayḫ ist
grundsätzlich legitimiert, religiöse Autorität über
seine murīds auszuüben. Es kommt unter diesen
Voraussetzungen zu einem langsamen Übergang
von einer auf Askese ausgerichteten Bewegung zu
einer Ideologie, die in der Zwölferschia auf jenen
Funktionen aufbaut, die die hagiographische Lite-
ratur dem Mahdī zuschreibt. Diese Entwicklung
führt dazu, dass sich der šayḫ alsMahdī bezeichnet
und sich somit als Manifestation (maẓhar) Gottes
auf Erden versteht.
Im Umfeld der Qizilbāš konnte sich in Ana-
tolien ausserdem jene synkretistische Form des
schiitischen Islams entwickeln, die als Alawiten-
tum bezeichnet wird. Die Alawiten machen heute
ca. 20 Prozent der Bevölkerung in der Türkei aus.
Mit den Überzeugungen der Alawiten eng ver-
wandt sind auch die in der Bektāšiyya vertrete-
nen Auffassungen. Qizilbāš, Alawiten und Bektā-
šīs vertreten heterodoxe Standpunkte und werden
unter dem Oberbegriff Ġulāt-Schia zusammenge-
fasst. Hierhin gehören übrigens auch die Ahl-i
ḥaqq224 und die ʿAlī-Ilāhīs. Die Abgrenzungen zwi-
schen den einzelnen Ġulāt-Bewegungen waren im
15. Jh. oft unklar. Derartige Gruppierungen bedien-
ten sich zur Tarnung wiederholt unterschiedlicher
Bezeichnungen und ordneten sich vordergründig
in die Zwölfer-Schia ein.225
220 Vgl. dazu Babayan, Mystics, monarchs, and messiahs
351–366. Die Qizilbāš verloren ihre Stellung im 17. Jh.
an die ġulām aus Georgien und weitere Schichten
der persischen Bevölkerung (Tādǧīk), die jetzt zum
Militärdienst herangezogen wurden.
221 ZurQalandariyya vgl. Knysh, Islamicmysticism 272–274;
Yazici, Ḳalandariyya, in EI2.
222 Zur Sarbadār-Bewegung vgl. oben Anm. 37.
223 Zur Mušaʿšaʿ vgl. Amoretti, 12. Religion in the Timurid
and Safavid periods, in CHI VI, 610–655;Mazzaoui,Orig-
ins 12; Luft,Mush̲̲aʿsh̲̲aʿ, in EI2: DieDynastie derMušaʿšaʿ
war in der kleinen Stadt Ḥuwayzā am Persischen Golf
beheimatet.
224 Ihre häretische Vorstellungen hinderten die Ahl-i Ḥaqq
aus Kurdistan nicht daran, Anschluss an die Zwölfer-
Schia zu finden. Die Ahl-i Ḥaqq waren in der Lage
gewesen, die religiösen Vorstellungen der Qizilbāš zu
kodifizieren, die in Kurdistan in Umlauf waren. Es sieht
jedoch danach aus, dass die unter den Ahl-i Ḥaqq
bekannten Vorstellungen erst später und in moderner
Zeit relevant geworden sind; vgl. Amoretti, 12. Religion
in the Timurid and Safavid periods, in CHI VI, 610–
655, hier 632. Zu den Ahl-i Ḥaqq siehe auch Moosa,
Extremist Shiites 245–254, Kapitel 21: The Ahl-i Haqq.
The role of Ali; Jalali-Moqaddam und Safvat, Ahl-i
Ḥaqq, in Encyclopaedia Islamica; Halm, Ahl-e Ḥaqq, in
EIr.
225 Vgl. auch oben vor Anm. 147 und unten Kapitel 3.1.3 bei
Anm. 115–118.
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Im Jahr 1483 waren Šayḫ Ḥaydars Kampfvor-
bereitungen und sonstigen Massnahmen derart
weit gediehen, dass er nach dem Vorbild sei-
nes Vaters Ǧunayd einen Beutezug (ġazā) gegen
die christlichen Tscherkessen wagen konnte.226
Seine Anhänger konnten sich bei diesem Beu-
tezug materiell bereichern. Ḥaydars Erfolg liess
die Zahl seiner Anhänger erneut ansteigen. Aller-
dings hatte der Šayḫ nie eigentliche Eroberungs-
züge geplant. Nach dem erfolgreichen tscherkes-
sischen Abenteuer zog Ḥaydar an der Spitze sei-
ner Anhänger im Herbst 1483 wieder in Ardabil
ein. Es bestehen Hinweise darauf, dass Ḥaydar
bereits zu diesem Zeitpunkt im Gebiet des süd-
lichen Šīrwān hoheitliche Rechte beanspruchte.
Ḥaydar ermahnte seine Qizilbāš-Anhänger nach
der Rückkehr, den Gewinn aus der Beute in erster
Linie in ihre weitere Bewaffnung zu investieren. Er
führte im Frühling 1487 einen weiteren Beutezug
gegen die Tscherkessen an.
Ḥaydars Erfolge und das Anschwellen seiner
Anhängerschaft hatte inzwischen auch den König
Yaʿqūb von den Aq Quyunlu in Tabriz alarmiert.227
Er liess Ḥaydar wissen, dass er weitere Beute-
züge unterlassen und keinerlei Beziehungen mehr
zu seinen ḫalīfa in Kleinasien unterhalten solle.
Ansonsten bestehe die Gefahr eines Aufstands.
Ausserdem zog man in Betracht, den Šayḫ aus
Ardabil zu verbannen. Schliesslich entschied sich
Yaʿqūb aber zu einem milderen Vorgehen. Er
liess ihn nach Ardabil zurückkehren, nachdem er
ihm den Treueid abgenommen hatte. Dort wurde
wenig später sein Sohn Ismāʿīl geboren (17. Juli
1487), der als eigentlicher Begründer des Safawi-
denreichs gilt.
Im folgenden Jahr (1488) erhält Ḥaydar sogar
die Erlaubnis zu einem weiteren Raubzug gegen
die Tscherkessen.228 Yaʿqūb weist den Šīrwān-Šāh
jedenfalls an, Ḥaydars Truppen erneut den Durch-
zug nach Norden zu gestatten. Er profitierte von
der günstigen Gelegenheit und fügte dem Širwān-
Šāh erhebliche Nachteile zu. Dies wiederum rief
Yaʿqūb auf den Plan, der mit Truppen gegen Arda-
bil vorstiess, danach mit Verstärkung die Kura
überschritt und insReichdes Šīrwān-Šāhvordrang.
Am9. Juli 1488 kames an derGrenze zuṬabarserān
zur Schlacht, in deren Verlauf Ḥaydar umkam und
die Safawiden eine Niederlage erlitten.229
Nach Ḥaydars Tod befanden sich seine Frau
Marta (auch ʿĀlamšāhBegumgenannt) zusammen
mit ihren drei Söhnen ʿAlī, Ismāʿīl und Ibrāhīm
in Ardabil, wo die Sufis ʿAlī bereits zum Nachfol-
ger Ḥaydars bestimmt hatten.230 Sie alle werden
allerdings noch im Herbst 1488 in die Provinz Fārs
verschleppt und dort festgehalten. Während ihrer
Gefangenschaft stirbt Yaʿqūb 1490 unter nicht rest-
los geklärten Umständen im Alter von nur dreissig
Jahren. Sein Tod markiert den Beginn des Zusam-
menbruchs der Herrschaft derWeissen Horde.
Die drei in Fārs festgehaltenen Safawiden-
Prinzen und ihre Mutter kommen im Lauf die-
ser Entwicklungen frei.231 Sie werden im Frühjahr
1493 von Rustam in Tabriz ehrenvoll empfangen.
Zusammen mit den Anhängern des Ṣafawiyya-
Šayḫs ʿAlī kann es Rustam wagen, gegen seinen
gefährlichsten Widersacher Bāysunqur vorzuge-
hen und ihn zu schlagen. Da die Anhänger der
Ṣafawiyya-Šayḫs in diesen Auseinandersetzungen
unter den Aq Quyunlu die entscheidende Rolle
spielen, kann nicht erstaunen, dass die Safawiden
wenig später unter Ismāʿīl selbst die Macht über-
nehmen.
Nach diesem Erfolg zog sich Rustam nach Arda-
bil zurück, das erneut zum Zentrum des religiö-
sen und politischen Lebens der Ṣafawiyya wurde.
Jedenfalls besuchten die Anhänger des Ordens
die Stadt Ardabil in Scharen. Diese Entwicklung
wiederum beunruhigte Rustam, der Šayḫ ʿAlī eng
überwachen liess. Es kommt auch zu kämpferi-
schen Auseinandersetzungen zwischen Šayḫ ʿAlī
und dem Aq Quyunlu-Herrscher Rustam. Daraus
226 Vgl. Hinz, Aufstieg 80f.; siehe überdies Yildirim, Turko-
mans 225–227.
227 Hinz, Aufstieg 82.
228 Hinz, Aufstieg 83f.
229 Hinz, Aufstieg 88f.
230 Hinz, Aufstieg 86 und 90f.
231 Hinz, Aufstieg 94.
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geht ʿAlī zwar als Sieger hervor. Er verliert aller-
dings sein Leben bei einem Unfall in Anschluss
an die eigentlichen Kampfhandlungen. Er hatte
zuvor jedochnoch seinenBruder Ismāʿīl zu seinem
Nachfolger bestimmt und ihm zu seinem Schutz
sieben namentlich bekannte Anhänger zur Seite
gestellt.232
Die Erlebnisse der beiden überlebenden Brü-
der nach ʿAlīs Tod werden in einer als Anony-
mus Ross bekannten Quelle geschildert.233 Dem-
nach liess Rustam durch seine Vertrauten den bei-
den Prinzen auch in Ardabil nachstellen. Sie wur-
den deshalb an unterschiedlichen Orten versteckt
gehalten. Bei Folterungen konnte Marta (ʿĀlam-
šāh Begum) keine Auskunft über Ismāʿīls Ver-
bleib geben, da sie darüber nicht informiert war.
Da Rustams Häscher weiterhin nach Ismāʿīl und
seinem Bruder suchten, schaffte man sie letzt-
lich aus der Stadt. Zusammen mit treu ergebenen
Anhängern des Ordens, brachte man Ismāʿīl in die
Gegend von Rašt. Schliesslich bot ihm der Kārgiyā
Mīrzā ʿAlī, der Herrscher von Lāhiǧān, im Osten
Gilans Schutz an.234 Ismāʿīl erhielt dort seine
Ausbildung und wuchs unter grosser Geheimhal-
tung auf. Rustam stellte Ismāʿīl zwar auch im Exil
in Lāhiǧān nach, konnte seiner allerdings nicht
habhaft werden. Die Angelegenheit erledigte sich
schliesslich, als Rustam in einer Auseinanderset-
zung mit seinem Vetter Gevde Aḥmad und Aybeh
Sulṭān umkam (1497). Der Zerfall derMacht derAq
Quyunlu war danach unausweichlich. Diese Ent-
wicklungen blieben auch Ismāʿīl nicht verborgen,
der sich durch seine ausgesprochen frühe Reife
auszeichnete. Ismāʿīl war kaum 13 Jahre alt, als
er aus Lāhiǧān auszog (ḫurūǧ). Er war bereit, das
Erbe seines Grossvaters anzutreten (Beginn von
Phase III).235
2.5 Die Osmanen und Safawiden und ihre
Konfrontationen im 16. Jh.
Um 1500 zeichnet sich in der islamischen Welt
eine Zäsur ab, die ähnlichmarkant ausfällt wie der
Einfall der Mongolen im 13. Jh. Kurz vor 1500 war
der direkte Seeweg nach Indien entdeckt worden
(1497–1498). Der Nahe Osten verlor damit seine
Bedeutung als Scharnier zwischen dem Abend-
land und den weiter entfernt gelegenen Regionen
im Osten (z.B. Indien, China). Diese veränderten
geostrategischen Konstellationen trugen indirekt
dazu bei, dass sich in der islamischen Welt nach
1500 drei mächtige Dynastien etablieren konnten:
1. Die Safawiden, deren Aufstieg soeben thema-
tisiert wurde (1501–1722).
2. Die Osmanen, die ihre Machtansprüche in
Anatolien bereits ab 1300 geltend gemacht
hatten und sich am Anfang des 16. Jh. zu
einer eigentlichen Grossmacht entwickelten.
Sie setzten der Herrschaft der Mamluken ein
Endeundwiesen die Safawiden in ihre Schran-
ken.
3. Die Mogul-Dynastie, die sich nach 1500 auf
dem Indischen Subkontinent etablierte (1526–
1858).236 Diese Entwicklungen in Indien be-
treffen uns hier aber nur am Rand.237
Zwischen den Safawiden und Osmanen kommt
es im Lauf des 16. Jh. wiederholt zu heftigen
Auseinandersetzungen. Sie kamen sich nicht nur
wegen ihrer jeweiligen Machtansprüche entlang
der gemeinsamen Grenze in Ostanatolien oder
im Iraq in die Quere. Sie verfolgten vielmehr
auch in Glaubensfragen unterschiedliche Agen-
den. Die Osmanen waren dem sunnitischen Islam
verpflichtet. Die Safawiden hingegen hatten mit
der Machtübernahme durch Šāh Ismāʿīl der Schia
den Vorzug gegeben. Iran wurde zwar am Anfang
des 16. Jh. nicht über Nacht zu einem durchwegs
schiitischen Staatsgebilde. Die schiitische Lehre
232 Hinz, Aufstieg 96.
233 Hinz, Aufstieg 96f. Zur Einordnung des Anonymus Ross
siehe Yildirim, Turkomans 30. Beachte auch Ross, The
early years of Shah Ismail.
234 Hinz, Aufstieg 99.
235 Hinz, Aufstieg 100. Zu Gevde Aḥmad vgl. Matuz,
L’accession au pouvoir des Safavides; zuGevdeAḥmad:
26 (Anm. 18).
236 Bosworth, New Islamic dynasties 331–334 (Nr. 175).
237 Wahrscheinlich sind verschiedene späte Belegstücke
in Rollenform in Indien entstanden; vgl. dazu in den
Beschreibungen Kapitel 7.1.
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kann sich hier jedoch im Lauf des 16. Jh. durchset-
zen und stellt im 17. Jh. die staatstragende Ideolo-
gie dar.
Die Osmanen waren zwischen etwa 1450 und
1520 dramatisch schnell von einer eher beschei-
denen, inKleinasien angesiedeltenRegionalmacht
zum grössten Staatsgebilde in Vorderasien und
Osteuropa aufgestiegen.238 Gerade im Westen der
islamischenWelt kommt den Osmanen nach 1500
die Führungsrolle zu. Sie üben ihre militärische
Macht vomAtlasgebirge in Nordafrika bis ans Kas-
pische Meer im Osten aus. Sie machen ihren Ein-
fluss hier auch als Förderer einer reichen Kultur
geltend.
Gemeinhin wird die Eroberung Konstantino-
pels unterMeḥmed II. als entscheidenderMoment
im Aufstieg der Osmanen betrachtet (1453). Vie-
les spricht allerdings dafür, dass das zweite Jahr-
zehnt des 16. Jh. für diesen Aufstieg noch bedeu-
tender war. Selim I. (reg. 1512–1520)239 fügte den
Safawiden unter Šāh Ismāʿīl240 1514 bei Čāldirān
eine vernichtende Niederlage zu.241 Die Osma-
nen besiegten kurz darauf ausserdem die Mam-
luken. Nach der Schlacht von Marǧ Dābiq (nörd-
lich von Aleppo; 24. August 1516) fiel Syrien in ihre
Hände. Und nach der Schlacht bei ar-Raydāniyya
im Norden der Sinai-Halbinsel am 22.–23. Januar
1517 zogen die Osmanen auch in Ägypten ein. Sie
zwangen ausserdem den Scherifen von Mekka,
ihren Sultan als Kalifen, also als religiöses Ober-
haupt der Muslime, anzuerkennen. Die Osmanen
waren damit Hüter der heiligen Stätten des Islams
und Beschützer des ḥaǧǧ geworden. Während die
Dynastie der Mamluken mit dieser zweiten Nie-
derlage endete, konnten sich die Safawiden in Iran
weiterhin an derMacht halten. Sie zogen sich aber
etwas weiter nach Osten zurück.
Süleymān (reg. 1520–1566) gelang es, das Osma-
nische Reich in einer Reihe von Kriegen abzurun-
den. Er tat dies im Westen auf Kosten Österreich-
Ungarns und Venedigs und im Osten auf jene
der Safawiden. Süleymān drang auch sonst weit
in Richtung Europa vor. Rhodos ging 1522 an die
Osmanen über, da die den dort ansässigen Johan-
nitern zugesagte Hilfe nicht eintraf. In Europa
hatte sich imGefolge von Reformation undGegen-
reformation der Kreuzzugseifer deutlich abge-
kühlt. Süleymān profitierte indirekt davon und
besiegte die Ungarn in der Schlacht von Mohács
(29. August 1526). Die Osmanen drangen danach
weiter in Richtung Europa vor. Buda ergab sich
am 8. September 1529. Die eigentliche Integration
Ungarns ins Osmanische Reich erfolgte allerdings
erst 1541. Am 27. September 1529 stand Süleymān
vor denTorenWiens. Seine anschliessende Belage-
rung der Stadt scheiterte eher am harschen Win-
terwetter und seinen langen Nachschublinien als
am besonders effizienten Widerstand der Habs-
burger. Unter Süleymāns Herrschaft gelang es den
Osmanen überdies, denwichtigen Beylik-Staat der
in Elbistān (Albistān) beheimateten Ḏū l-Qadr in
Südost-Anatolien zu liquidieren. Die Ḏū l-Qadr
waren für ihre Aufmüpfigkeit bekannt.242
238 Vgl. Kreiser und Neumann, Kleine Geschichte der Türkei
105–118; siehe auch Haywood, Der neue Atlas der Welt-
geschichte 148f.
239 Selim I. war der Vater Sulaymāns des Prächtigen (reg.
1520–1566).
240 Vgl. zu ihm Savory und Karamustafa, Esmāʿīl I Ṣafawī,
in EIr; Savory und Gandjeï, Ismāʿīl I, in EI2.
241 Die Schlacht selbst fand am 23. August 1514 statt; vgl.
dazu Özgüdenli, Ottoman-Persian relations: I. Under
Sultan Selim I and Shah Esmāil I, in EIr; McCaffrey, Čāl-
derān, in EIr; jeweils mit leicht abweichenden Datums-
angaben. Siehe ausserdemWalsh, Čāldirān, in EI2.
242 Vgl. Bosworth, New Islamic dynasties 238 (Nr. 129);
Mordtmann und Ménage, D̲h̲u ’l-Ḳadr, in EI2. Bei den
Ḏū l-Qadr (1337–1521) handelt es sich um eine weitere
turkmenische Dynastie. Sie herrschten in der Gegend
von Marʿaš und dem Hochland über der Ebene von
Adana in Südostanatolien.DiesesTerritoriumhatteden
Nachteil, zwischen denGebieten dermächtigenOsma-
nen imWesten, denMamluken im Süden und denQara
Quyunlu bzw. Aq Quyunlu im Osten eingeklemmt zu
sein. Obwohl diese dreiMächte immer wieder versuch-
ten, Elbistān, das Kernland der Ḏū l-Qadr, unter ihre
Kontrolle zu bringen, gelang dies erst Sulṭān Selīm,
als er im frühen 16. Jh. gegen die Mamluken in Syrien
(Fall 1516) und Ägypten (Fall 1517) in den Krieg zog.
Am Anfang der Herrschaft Sulṭān Süleymāns ging die
Dynastie der Ḏū l-Qadr zu Ende.
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Die Osmanen übten ihre Macht im Norden und
Nordwesten ihres Reiches ausserdem aus, indem
sie eine Reihe von Vasallenstaaten installierten. So
herrschte die Dynastie der Zápolya als Vasallen
in Siebenbürgen (Transsilvanien). Die Osmanen
etablierten weitere derartige Vasallenstaaten in
der Moldau und der Walachei, auf der Krim und
ausserdem im Kaukasus und in Ostanatolien. In
Nordafrika banden sie die imHinterland lebenden
Stämme auf dieselbe Art in ihr Reich ein.
Im Osten verloren die Safawiden im Nachgang
der Schlacht von Čāldirān (1514) Tabriz, damals
ihre Hauptstadt, vorübergehend an die Osmanen.
Sie verlegten ihr Zentrum gerade auch wegen der
osmanischen Bedrohung weiter ostwärts, zuerst
nach Qazwin und später nach Isfahan.243 Es ist
bekannt, dass Selim I. in Anschluss an die Schlacht
vonČāldirānungehindert inTabriz einmarschierte
(7. September), dort aber nur eine Woche lang
blieb (Abzug am 15. September). Er brachte 1000
Handwerker undKünstler ausTabriznach Istanbul
zurück.244 Auch E. Atıl macht darauf aufmerksam,
dass im Naqqāš-ḫāna in Istanbul im 16. Jh. zahl-
reiche Spezialisten aus Iran tätig waren. In Istan-
bul hergestellte Manuskripte lassen sich oft nicht
von jenen aus Herat oder Tabriz unterscheiden.245
Überhaupt galt Persien im 16. und 17. Jh. im Osma-
nischen Reich als Leitkultur.246
Diese Auseinandersetzungen zwischen Osma-
nen und Safawiden setzten sich danach über meh-
rere Jahrzehnte fort. Dabei standen sich nicht
mehr Selīm I. und Šāh Ismāʿīl gegenüber. Viel-
mehr übten jetzt ihre beiden Söhne Süleymān (reg.
1520–1566)247 auf osmanischer Seite und Šāh Ṭah-
māsp (reg. 1524–1576)248 auf safawidischer Seite
die Macht aus. Süleymān griff wiederholt selbst in
die Kämpfe ein.249
Auf Anraten des abtrünnigen Ulāma aus dem
turkmenischen Stamm der Tekke besetzten Süley-
māns Truppen unter dem Befehl des Gross-Wesirs
Ibrāhīm Pāšā Tabriz am 13. Juli 941/1534.250 Die
Osmanen übertrugen die Macht über Aserbaid-
schan in Anschluss daran Ulāma, der diese Stel-
lung bereits unter Šāh Ṭahmāsp innegehabt hatte.
Am 27. September 1534 erreichte Süleymān selbst
Tabriz. Er unternahm einen Vorstoss bis nach Sul-
ṭāniyya und besetzte Bagdad. Auf dem Rückweg
verbrachte er vierzehn Tage in Tabriz und küm-
merte sich um Verwaltungsangelegenheiten. Die
Kälte zwang die Türken allerdings zum Rückzug.
Die Safawiden rückten darauf bis nach Van vor.
Im Jahr 955/28. Juli 1548 besetzte Sulṭān Süleymān
Tabriz erneut, doch blieb er selbst nur fünf Tage in
der Stadt. Nachschubprobleme und die schwierige243 Tabriz blieb bis 1555 Hauptstadt der Safawiden (siehe
Aube, Tabriz – Blue Mosque, in EIr). Šāh Ṭahmāsp
verlegte die Hauptstadt 962/1555 nach Qazwin (siehe
Lambton, Ḳazwīn, in EI2). Unter Šāh ʿAbbās wurde
Isfahan Zentrum des Safawidenreichs (1005/1596–1597;
vgl. Lambton, Iṣfahān, in EI2).
244 Minorsky und Bosworth, Tabrīz, in EI2, halten fest, dass
sich die Osmanen nach der Schlacht in Čāldirān in
Tabriz der Schätze der Perser bemächtigten und tau-
send begabte Handwerker (skilled artisans) nach Istan-
bul brachten. Identische Informationen bei Özgüdenli,
Ottoman-Persian relations: I. Under Sultan Selim I and
Shah Esmāil I, in EIr, der auch auf ein Dokument mit
den Namen der damals deportierten Spezialisten auf-
merksam macht (İsmail Hakki Uzunçarşılı, Osmanlı
sarayındaEhl-i Hıref (sanatkarlar) defterleri, in Belgeler
11 (1986), 23–76, hier zitiert gemäss Özgüdenli in EIr).
Vgl. zu dieser Frage auch der kurze Hinweis bei Kreiser
und Neumann, Kleine Geschichte der Türkei 111.
245 Atıl, Age of Sultan Süleyman 66a–b, z.B.: „The develop-
ment of the local [Ottoman] style of painting [in Istan-
bul] was overshadowed by the influx of artisans from
Herat andTabriz, who arrived in the nakkaşhane in 1514
as a result of the eastern campaigns of Selim I andwere
immediately put to work.“ Mit Präzisierungen danach.
246 Atıl, op. cit. 66a–b, macht darauf aufmerksam, dass im
Zusammenhang mit dem Aufstieg der Safawiden ver-
schiedene abgesetzteHerrscher aus Iran bei denOsma-
nen Zuflucht suchten. Sie seien mit ihrem Gefolge
und ihren Schätzen nach Istanbul gekommen. Darun-
ter hätten sich auch wertvolle Manuskripte befun-
den. Erwähnt wird Alwand, der letzte Sulṭān der Aq
Quyunlu, und Badīʿ az-Zamān, der letzte Timuriden-
Sultan, der nach Tabriz flüchtete, als die Usbeken 1507
Herat eroberten.
247 Vgl. Veinstein, Süleymān, in EI2.
248 Vgl. Mitchell, Ṭahmāsp I, in EIr.
249 DieseAngaben gemässMinorsky undBosworth, Tabrīz,
in EI2.
250 Diese Angaben stützen sich auf Minorsky und Bos-
worth, Tabrīz, in EI2.
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Trinkwassersituation vor Ort zwangen die Osma-
nen zum raschen Rückzug.251
Süleymānkonnte einenwichtigenmilitärischen
und politischen Erfolg verbuchen, als es ihm
1555 gelang, mit den Safawiden den Frieden von
Amasya zu schliessen.252 Dieser Vertrag legte die
Grenze zwischen dem Osmanischen Reich und
den Safawiden entlang jener Linien fest, die bis
heute mehr oder weniger Bestand haben. Das
Gebiet der turksprachigen Provinzen wurde den
Safawiden zugewiesen und war deshalb fortan
schiitisch geprägt. Mesopotamien mit einem von
alters her bedeutenden Anteil an Schiiten und den
Schreinstätten der Imame wurde aber dem Osma-
nischen Reich zugeschlagen.
Die Osmanen und Safawiden führten ihre Aus-
einandersetzungen auch besonders intensiv, da
zahlreicheAnhängerdesDerwischordensder Ṣafa-
wiyya und danach der jungen Dynastie der Safa-
widen aus Ostanatolien stammten. Wie erinner-
lich waren die Safawiden unter Šāh Ismāʿīl durch
die tatkräftige Unterstützung der Qizilbāš an die
Macht gekommen. Diese Qizilbāš brachten gerade
auch Ismāʿīl selbst göttliche Verehrung entgegen
undwaren in ihremGlaubenseifer undFanatismus
bereit, sichmit entblösster Brust für ihren Šayḫ ins
Schlachtgetümmel zu stürzen. Die Qizilbāš rekru-
tierten sich hauptsächlich aus den Turkmenen-
stämmen und lebten genauso in Persien wie in
Aserbaidschan, Ost- und Zentralanatolien.
Zahlreiche Qizilbāš hatten sich Šāh Ismāʿīl
direkt angeschlossen. Andere waren in Ostana-
tolien geblieben, das im Lauf des 16. Jh. zuneh-
mend unter osmanische Kontrolle geriet. Sie such-
ten aber das Heiligtum in Ardabil im Rahmen von
Pilgerfahrten auf und verehrten dort ihren Šayḫ.
Sie wurden in Ardabil auch in der Lehre der Ṣafa-
wiyya unterwiesen. Ausserdem reisten zahlreiche
ḫalīfas Šāh Ismāʿīls durch Ostanatolien und sorg-
ten dafür, dass die dortigen Anhänger eng mit den
Vorstehern des Ordens in Ardabil verbunden blie-
ben. Diese ḫalīfas kümmerten sich auch um die
weitere Verbreitung der safawidischen und damit
schiitisch ausgerichteten Lehre.
Die Osmanen verfolgten diese Aktivitäten mit
Argwohn. Die Safawiden sorgten auch für Unruhe,
indem sie jene in Ostanatolien so oder so vor-
handenen Spannungen anheizten, die ihren Hin-
tergrund in den im Osmanischen Reich in Gang
gekommenen sozio-politischen Veränderungen
hatten. Das Osmanische Reich entwickelte sich
zunehmend zu einem straff organisierten Staat
mit einer urbanen Elite. Diese Transformations-
prozesse gingen mit der Entmachtung der türki-
schen Stämme einher.253 Bāyazīd II. (reg. 1481–
1512) schien eine offene Konfrontation mit den
Safawiden noch vermieden zu haben. Diese Zu-
rückhaltung erwies sich aber spätestens von jenem
Zeitpunkt an als verfehlt, da die Qizilbāš mit offe-
nemWiderstand auf die staatliche Unterdrückung
durch die Osmanen reagierten. Die Safawiden
nutzten diese Spannungen ihrerseits aus, indem
sie die Aufstände Šāhkulus (bzw. Šāhqulĭs) in der
Gegend von Antalya (1511) und Šayḫ Celāls (1519)
unterstützten.254
Mit der Machtübernahme durch Selim I. (reg.
1512–1520) änderte sich die tolerante Haltung der
Osmanen gegenüber den Turkmenen im Osten
ihres Reichs grundlegend. Selim I. ging bereits am
Anfang seiner Herrschaft gegen die aus sunniti-
scher Perspektive häretischen Anhänger der Safa-
widen auf osmanischem Territorium vor und ver-
folgte sie unerbittlich. Verschiedene Quellen hal-251 Eine spezielle Episode in diesen Auseinandersetzun-
gen, nämlich die Revolte des Alqās Mīrzā, könnte für
die Kontextualisierung von CB 542, Fondation M. Bod-
mer, Cologny-Genève, eine Rolle spielen. Die Einzel-
heiten werden bei der Beschreibung von CB 542 im
Rahmen eines Exkurses vorgestellt (vgl. Kapitel 5.2, bei
Anm. 180–202).
252 Vgl. Kreiser und Neumann, Kleine Geschichte der Türkei
115. Zusätzliche Hinweise zum Frieden von Amasya bei
Köhbach, Amasya, Peace of, in EIr.
253 Vgl. zu diesem Konflikt Yildirim, Turkomans.
254 Ausführlicher zumAufstand Šāhqulĭs siehe Sohrweide,
Ṣafaviden 145–164 (6. Der Aufstand Šāhqulĭs, 1511–1512).
Zu den weiteren Aufständen in Anatolien im 16. Jh.
siehe ebenda, 164–186 (7.Weitere Aufstände in Zentral-
und Südanatolien in der ersten Hälfte des 16. Jh., unter
anderem a. Der Ǧelālī-Aufstand, 1519–1520).
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ten fest, dass diese Verfolgungen unter den Qizil-
bāš 40’000 Todesopfer forderten. Im einzelnen
lässt sich dies allerdings nicht beweisen. Es ist aber
gewiss, dass sich die Qizilbāš wegen dieser Verfol-
gungen durch die Osmanen im 16. Jh. zunehmend
in entlegenere Gebiete in Anatolien zurückzogen.
Für die Auseinandersetzungen mit den Doku-
menten in Rollenform relevant ist, dass es im
Rahmen der Verfolgungen der Qizilbāš im Osma-
nischen Reich wiederholt zu Deportationen von
Anhängern Šāh Ismāʿīls bzw. der Ṣafawiyya aus
dem Umfeld der Qizilbāš nach Rumelien kam
(der in Europa gelegene Teil des Osmanischen
Reichs, v.a. auf dem Balkan). H. Sohrweide hält
fest, dass die Qizilbāš im Osmanischen Reich
im 16. Jh. – gerade unter Selim I. (reg. 1512–
1520), aber auch später – heftig verfolgt wur-
den. Ihre ḫalīfas, also die Sendboten der Safawi-
den, seien zumeist hingerichtet worden. Da man
aber davor zurückschreckte, ein allgemeines Blut-
bad anzurichten, habe man die breiten Massen
ins Exil verbannt. Die Verbannten seien oft nach
Zypern geschickt worden.255 Auch die Peleponnes
ist als Ziel dieser Deportationen bekannt.256 Wie-
der andere Angehörige der Qizilbāš wurden nach
Ungarn verschleppt.257 Auch C.H. Imber unter-
streicht die Bedeutung von Verbannungen nach
Zypern und nachUngarn imRahmen der Qizilbāš-
Verfolgungen.258
Diese Verbannungen erklären auch, dass sich
die unter den Qizilbāš verbreiteten religiösen
Auffassungen später in Bulgarien, Thrakien oder
Rumänien nachweisen lassen, wie I. Mélikoff auf-
zeigte.259 Die genauen Umstände dieser Deporta-
tionen sind allerdings bis heute schlecht erforscht.
Es ist jedoch unbestritten, dass es zu derartigen
Zwangsumsiedlungen gekommen ist. Dies findet
indirekt ein Echo auf gewissen im 16. und 17. Jh. im
Osmanischen Reich angefertigten Belegstücken in
Rollenform. Darauf lassen sich Elemente feststel-
len, die sich nur vor dem Hintergrund von Auffas-
sungen erklären lassen, die in heterodox orientier-
ten Gruppierungen wie jener der Qizilbāš gepflegt
wurden.
2.6 Zur Position der Schia in Iran im 16. Jh.
Šāh Ismāʿīl vereinigte in seiner Person die Qua-
litäten eines geistigen Vorstehers, eines militä-
rischen Befehlshabers und eines Reformers, der
auch den wirtschaftlichen Bedürfnissen seiner
Anhänger Aufmerksamkeit schenkte.260 Er setzte
die grundlegenden Vorstellungen der Qizilbāš und
anderer häretisch orientierter Gruppierungen aus
jener Zeit in die Tat um, wie sich anhand von
Sanutos Diarii aufzeigen lässt. Die Qizilbāš brin-
gen ihrem dede, ihrem Vorsteher, ganz besondere
Verehrung entgegen. Die Person des dede ist ihnen
heilig. Auch alles, was der dede berührt hat, wird
heilig. Der Staub des Weges, auf dem er oder sein
Ross gekommen ist, hat heiligenCharakter. Ebenso
der Staub auf seinem Grab.
255 Sohrweide, Ṣafaviden 127 und 141 f., macht darauf auf-
merksam, dass die Machtübernahme durch Šāh Ismāʿīl
(1501), das auf osmanischer Seite bereits feststellbare
Unbehagen über die Qizilbāš-Bewegung in Anatolien
verstärkt habe. Man habe deshalb alle Einwohner mit
Sympathien für die Qizilbāš im Gesicht gezeichnet
und zwangsweise in die europäische Türkei, v.a. nach
Modoni und Koroni auf Morea (Peleponnes) in Grie-
chenland, umgesiedelt.
256 Zu Zypern als Bestimmungsort für die Verbannten:
Sohrweide, Ṣafaviden 193. Imber, Persecution 257, hält
fest: „[In 1577 the Ottoman] government was determi-
ned to be rid of them [the kızılbaş] decreeing that they
should be executed, but those whose crimes could not
be ‘proven according to the sharīʿa’, should suffer exile
to Cyprus.“ Siehe auch 259; 268: Exil in Hısinkeyf.
257 Sohrweide, op. cit. 192, zitiert aus einem Befehl an den
Beglerbeg von Rūm vom August 1565. Demnach solle
man jene Personen hinrichten, die mit Votivgaben auf
dem Weg nach Persien abgefangen worden seien. Ihre
Familien und Verwandten aber seien nach Ungarn zu
verbannen. Vgl. zu Verbannungen von Qizilbāš nach
Ungarn auch Imber, Persecution 254.
258 Imber, Persecution 272.
259 Vgl. Mélikoff, Hadji Bektach: Unmythe et ses avatars 53,
106, 141, 148f., 209.
260 Die Ausführungen in diesem Abschnitt (2.6) stützen
sich auf Amoretti, 12. Religion in the Timurid and
Safavid Periods, in CHI VI, 634–643.
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Šāh Ismāʿīl war grundsätzlich ein Sufi. Er nahm
allerdings Funktionen wahr, die deutlich über
die traditionelle Rolle eines Sufi-Šayḫs hinaus-
gingen. Er verstand sich als Vermittler zwischen
den Menschen und Gott, wobei er eine grössere
Nähe zu Gott empfand als zu den Menschen, mit
denen er direkten Umgang hatte. Insofern war
er die lang ersehnte Führer- und Erlösergestalt.
Seine beeindruckenden militärischen Erfolge gal-
ten als Beweis für seine übermenschlichen Fähig-
keiten. Wie andere messianische Gestalten aus
seiner Zeit verfolgte auch Šāh Ismāʿīl das Ziel,
einen Staat aufzubauen, in dem er seine reli-
giöse Ideologie realisieren konnte. Nachdem er
an die Macht gekommen war, ging allerdings
auch Šāh Ismāʿīl politische Kompromisse ein und
stellte seine religiösen Überzeugungen teilweise
hintan.
Ismāʿīl vertrat in mehrfacher Hinsicht häreti-
schePositionen. Er identifizierte sich selbstmit ʿAlī
oder Allāh. Ausserdem setzte er sich über šarīʿa-
rechtliche Bestimmungen hinweg. Es ist bekannt,
dass er Wein in grossen Mengen genoss. Dies
trifft gerade auf die Zeit nach seiner Niederlage
in Čāldirān zu. Er schenkte einerseits individuell
geprägten religiösen Erfahrungen grosse Aufmerk-
samkeit. Anderseits versuchte er, diese individu-
ellen Erlebnisse zugunsten des Gemeinwohls all-
gemein zugänglich zu machen. B.S. Amoretti ver-
steht Ismāʿīl als typischen islamischen condottiere,
als wahren Kalifen. Er verkörperte auf vollkom-
mene Art jene Ideale, die im Lauf der islamischen
Geschichte ʿAlī b. Abī Ṭālib zugeschrieben worden
waren.
Westliche Quellen aus dem 16. Jh. erkennen
in Ismāʿīl einen neuen Propheten, der sich in
der Rolle eines Mahdī sah und eine reformeri-
sche Agenda verfolgte. Seine Anhänger zeichne-
ten sich durch ihren Fanatismus aus und brachten
Ismāʿīl militärisch-religiöse Verehrung entgegen.
Diese westlichen Quellen beschreiben Ismāʿīl aus-
serdem als Freund der Christen. Sie unterscheiden
ihn deutlich vondenOsmanen, diemit demchrist-
lichen Europa seit längerem in feindliche Ausein-
andersetzungen verwickelt waren.
Der Übergang Irans von der Sunna zur Schia
fand nicht von einem Tag auf den andern statt.
Er war vielmehr das Resultat eines längeren Pro-
zesses im Lauf des 16. und teilweise des 17. Jh. Als
sich Šāh Ismāʿīl 1501 in Tabriz zum Šāh krönte, war
der Ort, wie die meisten andern städtischen Zen-
tren Irans, sunnitisch geprägt. Die neuen Macht-
haber dürften auf der religiösen Ebene auch keine
drastischen Massnahmen eingeleitet haben. Tab-
riz dürfte sich vielmehr nach und nach vom Šāfi-
ʿismus zu einer strikteren Form des Ǧaʿfarismus,
also zu schiitischen Positionen, entwickelt haben.
Auch als Selim I. nach seinem Sieg in Čāldirān
1514 in Tabriz einmarschierte, muss ihm die Stadt
noch einen klar sunnitischen Eindruck gemacht
haben. Jedenfalls traf Selim I. keinerlei Massnah-
men, um die Position der Sunniten zu stützen.
Da er unmittelbar zuvor angeblich 40’000 Qizil-
bāš aus Anatolien hatte umbringen lassen, ist dies
doch ein deutlicher Hinweis, dass Tabriz im Jahr
1514 nochweitgehend sunnitischwar. Die Entwick-
lungen in Tabriz während der nächsten zwanzig
Jahre sind historisch nicht hinreichend dokumen-
tiert.
Als Sulṭān Süleymān allerdings 1534 in Tab-
riz einzog, scheint sich die Situation grundle-
gend verändert zu haben. Die Stadt war inzwi-
schen schiitisch geworden. Aus venetianischen
Quellen geht hervor, dass zahlreiche Janitscharen
von den Osmanen zu den Safawiden übergelaufen
waren. Auch lehnten sich die breiten Massen in
der Stadt gegen die Osmanen auf und lobpriesen
den Safawiden Šāh Ṭahmāsp als Befreier. Dieses
Verhalten der Bevölkerung unterstreicht, dass die
Stadt inzwischen eindeutig schiitisch ausgerichtet
war.
Šāh Ṭahmāsp stand am Anfang seiner Herr-
schaft klar unter demEinfluss der Qizilbāš. Es lässt
sich allerdings feststellen, dass die Qizilbāš ihre
angeseheneStellung geradeunter ihmzunehmend
einbüssten. Als dieQizilbāš noch geachtet und ver-
ehrt wurden, wurden den Sufis bedeutende Zuge-
ständnisse gemacht. Ein Bissen ihrer Nahrung ver-
lieh Fürsprache (šafāʿa) bei Gott. Die Qizilbāš wer-
den mit der Zeit jedoch nur noch für niedrige
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Dienste eingesetzt.261 Ihr Abstieg erklärt sich mit
demDruck von Seiten jener Theologen, die in Iran
den Positionen einer traditionalistisch orientier-
tenZwölfer-Schia zumDurchbruch verhelfenwoll-
ten. Diese Religionsgelehrten kritisierten die häre-
tischen Auffassungen der Qizilbāš und waren dar-
auf bedacht, sie zurückzudrängen.262 Ismāʿīl selbst
verliert im Lauf dieser Entwicklungen jene Vor-
rechte, die ihm die Qizilbāš zugeschrieben hatten.
Unter dem Einfluss der Religionsgelehrten kom-
men diese Vorrechte wieder ausschliesslich den
schiitischen Imamen zu.
Die Safawiden hatten an der Verehrung der
zwölf Imame insofern noch Anteil, als sie jetzt als
Nachkommen der Ahl al-bayt betrachtet wurden.
Sie galten als sayyids und gingen über die Linie
Ḥusayns auf den Propheten zurück. Die ersten
Kontakte zwischen Šāh Ṭahmāsp und den schiiti-
schen Religionsgelehrten scheinen in den 1530er-
Jahren in Uskūya in der Nähe von Tabriz stattge-
funden zuhaben,wie sich IskandarMunšīs Berich-
ten entnehmen lässt.263 Allerdings strömten auch
weiterhin zahlreiche Qizilbāš aus Anatolien nach
Iran. Es lässt sich belegen, dass allein in Qazwin
zehntausend neue Zuwanderer lebten, als Ṭah-
māsp starb (1576). Offensichtlich hatte Ismāʿīls
Niederlage doch nicht dazu geführt, dass sich die
Qizilbāš in Scharen von den Safawiden abgewandt
hätten.264
Es scheint allerdings, dass Ṭahmāsps Bemü-
hungen, in Iran das schiitische Bekenntnis durch-
zusetzen, nicht allseits auf Gegenliebe gestossen
waren. Jedenfalls warf man ihm eine allzu kle-
rikale und v.a. frömmlerische Haltung vor. Auch
hatte sein Nachfolger Ismāʿīl II. (reg. 1576–1577)
ernsthafte Anstrengungen unternommen, in Iran
wieder sunnitischeAuffassungen einzuführen. Die
Schia hatte sich allerdings gerade in den Städten
rasch durchsetzen können. Dort hatten die altein-
gesessenen Eliten längstens verstanden, dass es
zur Wahrung ihrer eigenen Interessen klüger war,
die Auffassungen der jeweiligenweltlichenMacht-
haber möglichst rasch zu übernehmen. Auf dem
Land hingegen gewann die Schia nur mit Verzöge-
rung an Bedeutung.
Ismāʿīl II. versuchte, eine Rückkehr zum Sun-
nismus und die Durchsetzung šarīʿa-rechtlicher
Bestimmungen auch als Lösung der anstehen-
denwirtschaftlichen Probleme darzustellen. Seine
Anstrengungen zielten darauf ab, die Machtstel-
lung der schiitischen ʿulamāʾ zu untergraben und
ein neues Gleichgewicht zwischen der iranischen
Aristokratie und den Qizilbāš herzustellen. Auf-
grund der Rivalitäten zwischen der Aristokra-
tie und den Qizilbāš waren beide Kreise bereit,
Ismāʿīls Position zu stützen. Ismāʿīls II. Haltung
dürfte dabei v.a. antiklerikal motiviert gewesen
sein. Nur wenig später schien Muḥammad Ḫudā-
banda (reg. 1578–1587) die Schia in Iran wieder
gestärkt zu haben. Und unter ʿAbbās I. war Iran
unübersehbar zu einem primär schiitischen Staat
geworden.265
2.7 Die Entwicklungen im Osmanischen Reich
im 17. Jh. bis zum Entsatz vonWien (1683)
Die Ausführungen in diesem Kapitel sind zwar in
erster Linie historisch orientiert. Dennoch ist an
dieser Stelle auchauf ausgewählteAspekteder reli-
giösen Entwicklungen hinzuweisen. Im frühmo-
dernenOsmanischenReich lässt sichdie klareTen-
denz feststellen, den Islamneu zu fassenund staat-
lich zu reglementieren. Im Gegensatz zum schiiti-
schen Iran war der Islam im Osmanischen Reich
sunnitisch ausgerichtet. Zugleich ist allerdings zu
261 Vgl. dazu Babayan, Mystics, monarchs, and messiahs
360–365, 375–387; siehe auch ihr Index s.v. „Qizilbash,
waning of“, 568.
262 Unter den anatolischen Qizilbāš liessen sich Sühne-
zeremonien beobachten, wie sie auch aus der Bektā-
šiyya bekannt sind. Bei diesen Zeremonien werden die
Sufis mit einem Stock geschlagen. Vgl. dazu Morton,
The Chūb-i tarīq and Qizilbāsh ritual in Safavid Persia.
Siehe auch Babayan, Mystics, monarchs, and messiahs
232–233.
263 Amoretti, 12. Religion in the Timurid and Safavid Peri-
ods, in CHI VI, 642.
264 Vgl. Quellenverweis bei Amoretti, op. cit., 642 (Anm. 3). 265 Amoretti, op. cit. 643.
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erwähnen, dass im Osmanischen Reich allenthal-
ben unterschiedliche Derwischorden aktiv waren,
die zwar nicht grundsätzlich schiitisch waren, sich
vonder Schia aberweniger stark abgrenzten als die
traditionalistische Sunna.266
Die meisten Städter, aber auch zahlreiche Be-
wohner auf dem Land, fühlten sich einem der ver-
schiedenen Orden verbunden und waren in der
einen oder andern Form im Rahmen einer Initia-
tion in eine solche Gemeinschaft aufgenommen
worden. DerDerwischkonvent (tekke, vgl. persisch:
ḫānaqāh) spielte eine bedeutende Rolle auch für
jene Angehörigen eines Ordens, die nicht selbst
dort lebten. Konvente wichtiger Scheichs konn-
ten bedeutende Dimensionen annehmen und das
Stadtbild prägen.
In den gesellschaftlichen Debatten war hef-
tig umstritten, inwiefern die einzelnen Orden
noch als sunnitisch-rechtgläubig angesehen wer-
den konnten. So wurde das Abhalten von Samāʿ-
Veranstaltungen267, wie sie auch in der Ḫalwatiyya
gepflegt wurden, ungern gesehen. Ebenso schwer
hatten es pantheistische Spekulationen, wie sie
bereits von Ibn ʿArabī (gest. 1240) angestellt wor-
den sind, sich später aber auch in der gerade in
Bosnien aktiven Malāmiyya beobachten liessen.
Derartige Praktiken wiesen oft heterodoxe Ele-
mente auf und wurden nur geduldet, wenn sie
nicht gerade in aller Öffentlichkeit stattfanden.268
Die bereits erwähnten Qizilbāš und die aus ihnen
hervorgegangenen Alawiten überlebten im Osma-
nischen Reich v.a. in ländlichen Regionen. Diesel-
ben Feststellungen gelten in Bezug auf die Drusen
oder Jesiden, die sich in Berggegenden zurückge-
zogen hatten und dort ihre religiösen Auffassun-
gen praktizierten.269
Nach dem Ende der blutigen Qizilbāš-Verfol-
gungen im Rahmen der Auseinandersetzungen
mit den Safawiden lassen sich im Osmanischen
Reich aber auch Bestrebungen feststellen, jene
Auffassungen institutionell zu integrieren, die mit
einem traditionalistisch orientierten Islam nur
noch schwer in Vereinbarung zu bringen waren.
Als Auffangbecken für diese heterodoxen Strö-
mungen diente wiederholt der Derwischorden der
Bektāšiyya.270 In diesemOrden fandenu.a. die ver-
folgten Anhänger der Ḥurūfiyya Schutz und Auf-
nahme.271 Die Bektāšiyya ist im vorliegenden Kon-
text ausserdem von Bedeutung, da sie enge Bezie-
hungen zu den Janitscharen, den osmanischen Eli-
tetruppen, unterhielt. Die Janitscharen betrachte-
ten Ḥāǧǧī Bektāš als ihren Schutzpatron. Auf diese
Zusammenhänge ist im nächsten Kapitel ausführ-
licher zurückzukommen.272
Vorerst stehen aber die grossen Linien der his-
torischen Entwicklungen im Vordergrund, inso-
fern sie für die Auseinandersetzungenmit den hier
untersuchten Dokumenten in Rollenform relevant
sind:273Trotz verschiedener Rückschläge (z.B. Nie-
derlage in der Seeschlacht von Lepanto gegen die
Heilige Liga, 1571) stellte das Osmanische Reich im
17. Jh. weiterhin eine wichtige Grossmacht dar.274
Es war fest etabliert und erwies sich als krisenre-
sistent.
Zu den Krisen und Herausforderungen, mit
denen sichdasOsmanischeReichkonfrontiert sah,
266 Vgl. Kreiser und Neumann, Kleine Geschichte der Türkei
147–149.
267 Zur Praxis des samāʿ vgl. unten Kapitel 3.4.2.
268 Vgl. Kreiser und Neumann, op. cit. 148f.
269 Loc. cit. 148f.
270 Zur Bektāšiyya vgl. Kapitel 3.1.3.
271 Zur Ḥurūfiyya vgl. auch Kapitel 3.1.3 bei Anm. 132–135.
Begründer der Ḥurūfiyya ist Faḍlallāh Astarābādī (gest.
796/1394). Er entwickelte eine antinomistische Lehre,
die das Missfallen Timurs erregte und ihn das Leben
kostete. Seine Lehre weist den Buchstaben (ḥurūf ) des
persisch-arabischen Alphabets eine bedeutende Rolle
zu. Astarābādī stellte auch den Versuch an, diese Buch-
staben mit dem menschlichen Körper in Beziehung zu
setzen. Zur Ḥurūfiyya vgl. Algar, Horufism, in EIr; ders.,
Astarābādī, Fażlallāh, in EIr; Bashir, Fazlallah Astara-
badi; Mir-Kasimov,Words of power.
272 Vgl. dazu unten Kapitel 3.1.3, bei Anm. 124–130.
273 Die folgende Darstellung stützt sich auf Kreiser und
Neumann, op. cit. 187–241, hauptsächlich 187–191.
274 Die christlichenMittelmeermächtehatten sich zurHei-
ligen Liga zusammengeschlossen, um gegen die Osma-
nen vorzugehen. In diesem Bündnis spielten Spanien
und die Republik Venedig eine bedeutende Rolle. Die
Heilige Liga errang 1571 am Eingang zum Golf von
Patras den eher überraschenden, aber wichtigen Sieg
gegen die Flotte der Osmanen.
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zählten u.a. die sogenannten Celālī-Aufstände. Sie
sorgten gerade im ländlichen Anatolien ab dem
Ende des 16. und bis in die Mitte des 17. Jh. wie-
derholt für Unsicherheit. Sie hatten ihre Ursache
im grundlegenden Konflikt zwischen Untertanen
(reāyā) und den steuerbefreiten Angehörigen der
Eliten (askerī). Zur Verschärfung dieses Gegensat-
zes trug bei, dass das Osmanische Heer inzwi-
schen deutlich weniger Kriegsbeute machte. Auch
wirkte sich die durch die Entdeckung des direk-
ten Seewegs nach Indien und Amerika veränderte
Ausgangslage negativ auf den Handel im Osma-
nischen Reich aus. Dies führte zu einem Rück-
gang der entsprechenden Einnahmen. Die frü-
herwichtigenVerbindungen durch dasMittelmeer
hatten für Europa an Bedeutung verloren. Ausser-
dem gelangte aus Südamerika viel Silber in die
Alte Welt. Dies führte nicht nur im christlichen
Europa, sondern auch im Osmanischen Reich zu
einer deutlichen Entwertung der jeweiligen Sil-
berwährungen. Dies machte sich im Osmanischen
Reich ab demEnde des 16. Jh. mit leichter Verzöge-
rung gegenüber dem christlichenWesten bemerk-
bar.275
Das Osmanische Reich führte im 17. Jh. wei-
terhin zahlreiche Kriege gegen seine verschie-
denen Kontrahenten. Diese Auseinandersetzun-
gen dauerten jetzt länger als zuvor und waren
deutlich kostspieliger. Die grundlegenden fiska-
lischen Probleme des Osmanischen Reichs ver-
schärften sich in der zweiten Hälfte des 17. Jh. Die
finanzielle Belastung durch den Unterhalt eines
stehenden Heeres hatte dramatische Dimensio-
nen angenommen.276 Die Janitscharen, sie stellten
lange die türkischen Elitetruppen, waren aufgrund
ihrer grossen Macht in der Lage, ihre Ansprüche
auch gewaltsam durchzusetzen. Sie erwarteten
bei Thronwechseln vom neuen Machthaber hohe
Zuschüsse zu ihremSold.Dies führte 1622, 1623und
1640 zu ernsthaften Währungskrisen, musste die
Verwaltung doch binnen kurzer Zeit beträchtliche
Geldsummen zur Verfügung stellen. Es war jeden-
falls mit hohen politischen Risiken verbunden,
ausgerechnet die am besten ausgerüsteten Teile
der osmanischen Streitkräfte nicht angemessen zu
besolden. Trotz ihrer grossenMacht sahen sich die
Janitscharen aber zunehmend gezwungen, einem
zusätzlichen Broterwerb nachzugehen. Sie gingen
dabei oft enge Verbindungen mit den in Zünften
organisierten Handwerkern in den Städten ein.277
Die Zeit des grössten Einflusses der Janitscha-
ren auf die osmanische Politik endet mit der
Ermordung von Kösem Māhpeyker Sulṭān im Jahr
1651. Diese Frau war die Mutter der drei Sul-
tane Murād IV. (reg. 1623–1640), Ibrāhīm (reg.
1640–1648) bzw. Grossmutter Meḥmeds IV. (reg.
1648–1687). Allerdings stellten die Janitscharen im
Osmanischen Reich auch danach einen bedeuten-
denMachtfaktor dar und entwickelten sich zuneh-
mend zu einer Landplage. Erst Sulṭān Maḥmūd II.
(reg. 1808–1839) gelang es 1826, das Janitscharen-
Korps aufzulösen. Er ging dabeimit äusserster Bru-
talität vor.278
Am Anfang des 17. Jh. hatten sich die bei-
den Mächte Habsburg-Österreich und die Osma-
nen weitgehend miteinander arrangiert. Sie hat-
ten jedenfalls 1606 den Frieden von Zsitvatorok
geschlossen und sich gegenseitig als gleichwertige
Mächte anerkannt. Dieser Friede endete, als die
Osmanen 1663 das etwa 100km östlich von Wien
gelegene Nové Zamky einnahmen.279 Die öster-
reichische Armee unter Montecuccoli konnte den
Osmanen allerdings wenig später bei Szentgott-
hárd eine Niederlage zufügen. Den osmanischen
Diplomaten gelang es bei den anschliessenden
Verhandlungen aber dennoch, Nové Zamky zu hal-
ten.
Die Beziehungen zwischen Habsburg-Öster-
reich und dem Osmanischen Reich nahmen eine
dramatische Wende, als die Osmanen unter Qara
Muṣṭafā 1683 nach 1529 zum zweiten Mal vor
275 Vgl. Kreiser und Neumann, op. cit. 194.
276 Vgl. loc. cit. 199.
277 Yi, Guild dynamics. Zu den Beziehungen zwischen den
Janitscharen und den Zünften siehe auch Kafadar,
Yeniçeri-Esnaf relations u.a. 101 f.
278 Vgl. dazu Kapitel 3.1.3 nach Anm. 129.
279 Vgl. Kreiser und Neumann, op. cit. 212.
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Wien aufkreuzten und die Stadt belagerten.280
Der Angriff der Osmanen auf Wien war primär
durch ihre Machtansprüche in Ungarn motiviert.
Das osmanischeHeer belagerte die Stadt zwischen
dem 13. Juli und 11. September während nahezu
zweier Monaten. Es ist auch sehr wahrscheinlich,
dass Wien in die Hände der Osmanen gefallen
wäre, wäre nicht ein bedeutendes Entsatzheer der
Stadt zu Hilfe geeilt. Es bestand neben habsbur-
gischen Streitkräften aus Kontingenten, die von
den deutschen Fürsten unter der Führung des pol-
nischen Königs Jan III. Sobieski zur Verfügung
gestellt worden waren. Diese Streitkräfte fügten
den Osmanen in der Schlacht am Kahlenberg am
12. September 1683 eine vernichtende Niederlage
bei.
Diese Niederlage hatte für die unterlegenen
Osmanen schwerwiegende politische und militä-
rische Konsequenzen und veränderte die Bezie-
hungenmit dem christlichen Europa grundlegend.
Meḥmed IV. machte Qara Muṣṭafā aus der Fami-
lie der Köprülü für die Niederlage verantwortlich
und liess ihn schliesslich hinrichten. Er konnte so
auch den Einfluss der inzwischen allzu mächti-
gen Familie der Köprülü zurückbinden. In Istan-
bul selbst kam es im Nachgang zu dieser Nieder-
lage zu ernsthaften politischen Krisen und Macht-
kämpfen. Die Janitscharen wehrten sich dagegen,
dass ihre Macht weiter beschnitten wurde. Die
Niederlage vor Wien war aber nicht nur ein mili-
tärisches und menschliches Desaster. Sie hatte
vielmehr auch schwerwiegende finanzielle Konse-
quenzen. Kriegsführung war ohnehin teuer. Der
Verlust einer ganzen Armee war unter diesen
Umständen kaum zu verkraften.
Auch verloren die Osmanen im Nachgang zur
Schlacht um Wien weitere Territorien an ihre
Widersacher. Diese hatten sich zur Heiligen Alli-
anz zusammengeschlossen, der neben Habsburg,
Polen und Venedig auch verschiedene deutsche
Fürstentümer angehörten. Die Osmanen verloren
1686 Budapest an die Habsbruger und mussten in
den Jahren danach weitere Niederlagen inMohács
(1687), Slankamen (1691) und Senta (1697) einste-
cken. Diese Auseinandersetzungen endeten somit
mit einer schweren Niederlage der Osmanen, was
Meḥmed IV. letztlich den Thron kostete. Ausser-
dem verlor das Osmanische Reich Ungarn, die
Peleponnes, Serbien und später auch die Krim.
Dieser Konflikt endete mit dem Frieden von Kar-
lowitz (1699). Die Osmanen waren danach zwar
nicht inmilitärischeBedeutungslosigkeit abgesun-
ken. Es hatte sich allerdings gezeigt, dass die Zeit
der militärischen Vormachtstellung der Osmanen
im Landkrieg vorüber war. Habsburg, Polen und
Russland hatten bewiesen, dass sie in der Lage
waren, die Osmanen in die Schranken zu weisen.
Die Osmanen galten jedoch weiterhin als mili-
tärische Grossmacht, mit der nicht zu spassen
war.
DadasOsmanischeReich keinenZugang zuden
transozeanischen Handelswegen hatte, wurde es
zunehmend von den weiteren Entwicklungen in
der damaligenWelt abgeschnitten. Von Bedeutung
ist überdies, dass sich der Buchdruck im Osma-
nischen Reich im Gegensatz zu Europa zu jener
Zeit noch nicht hatte durchsetzen können. Der
Austausch und Kontakt mit der Aussenwelt hatte
unter diesen Voraussetzungen geringeres Gewicht
als die inner-osmanischen Dynamiken. Das Osma-
nische Reich sah sich im Lauf des 17. Jh. jeden-
falls mit unterschiedlichen Krisen konfrontiert.281
Diese bildeten ideale Voraussetzungen, die das
Auftreten von religiösenBewegungenunterschied-
licher Ausrichtung begünstigten. Derwischorden
spielten dabei weiterhin eine wichtige Rolle. Es
machten sich aber auch Gruppierungen bemerk-
bar, die eindeutig heterodoxe Auffassungen vertra-
ten. Dazu zählten die Malāmiyya, die Ḥurūfiyya
oder atheistisch orientierte Strömungen.
Die Kādīzādeliler waren über diese Entwicklun-
gen nicht erbaut und hatten sich um die Mitte
des 17. Jh. als Bewegung konstituiert, die zumin-
dest den schlimmsten Auswüchsen Einhalt zu bie-
280 Vgl. loc. cit. 188 und 212f. 281 Vgl. loc. cit. 233–237.
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ten versuchte. Diese Bewegung leitet ihren Namen
von Kādīzāde Meḥmed Efendī (gest. 1635) ab, der
als Prediger an der Fātiḥ- und der Hagia Sophia-
Moschee wirkte. In dieses Umfeld gehören auch
weitere frühere Prediger wie Üstüvānī Meḥmed
(gest. 1661) oder Birgevī Meḥmed Efendī (gest.
1573). Sie beriefen sich auf die Lehren Ibn Tay-
miyyas (gest. 1328), der mystische Praktiken, Wall-
fahrten zu denGrabstätten heiligmässigerMänner
oder das Beten an Gedächtnistagen (z.B. Geburts-
tag des Propheten) als unerlaubte Neuerungen
(bidʿa) untersagt hatte. Die Kādīzādililer sprachen
sich für eine Wiederherstellung jener Glaubens-
praxis aus, die zu Lebzeiten des Propheten Gültig-
keit besessen hatte. Sie vertraten rigorose Stand-
punkte und traten u.a. für ein Verbot von Kaf-
fee und Tee ein. Sie verurteilten überdies all jene
Gruppierungen, die sich in ihren Augen nicht an
das religiöse Gesetz hielten. Gelegentlich kam es
unter ihrer Führung auch zur Stürmung von Der-
wischkonventen. Davon war auch die an und für
sich gemässigte und staatstragende Bruderschaft
der Ḫalwatiyya betroffen, pflegten die Angehöri-
gen dieses Ordens bei ihren Zusammenkünften
doch auch Rituale mit tanzartigen Elementen.
Allerdings sahen sich die Kādīzādililer wieder-
holt mit Widerstand aus der breiten Bevölkerung
konfrontiert. Die Stimmung imVolk kippte jeweils,
wenn die Kādīzādililer für sich höhere Legitimi-
tät einforderten als sie dem Staat selbst zukam.
Die Grenzen des religiös Erlaubten mussten bei
diesen Auseinandersetzungen immer neu ausge-
handelt werden. Die Kādizādililer unternahmen
zwar mehrfach den Anlauf, die rituellen Tänze
(samāʿ) der Mawlawiyya- oder der Ḫalwatiyya-
Angehörigen zu unterbinden und denWeingenuss
zu verbieten. Es zeigte sich jedoch, dass sowohl die
Praxis des samāʿ als auch der Weinhandel auf die
Dauer überlebten.
Innerhalb des tolerierten Rahmens bewegte
sich mit Gewissheit auch der Derwischorden der
Ǧalwatiyya (Celvetiyye), der im Lauf des 17. Jh.
und am Anfang des 18. Jh. an Bedeutung gewann.
Der Gründer dieses Ordens, ʿAzīzMaḥmūdḪüdāyī
(1541–1628), oder Ismāʿīl Ḥakkı Brūsevī (1653–1725)
vertrat zwar offen pantheistische Auffassungen,
die eindeutig heterodox waren. Die wichtigen
Celvetiyye-Šayḫs hatten allerdings ein enges Netz-
werk von Unterstützern aufgebaut und konnten
ihre Stellung in der Gesellschaft behaupten. Sie
konnten dies auch tun, da sie die breiten Massen
ihrer Anhänger zu einer strikten Einhaltung der
šarīʿa anhielten.NurMitgliedermit höheren Initia-
tionsgraden hatten Zugang zum Kern der Ordens-
lehre, die sich mit der allumfassenden Existenz
Gottes befasst.282
Allgemein lässt sich jedoch aufzeigen, dass es
heterodoxe Auffassungen im Osmanischen Reich
zunehmend schwer hatten. Dies kommt gerade
auch darin zum Ausdruck, dass die einst bedeu-
tende Stellung der Bektāšiyya im Gefolge der Auf-
lösung des Janitscharen-Korps (1826) beschnitten
wurde. Ihre Konvente und weiteren Besitzungen
gingen an mit den islamischen Dogmen kompa-
tiblere Derwischorden, v.a. die Naqšbandiyya und
die Ḫalwatiyya, über.283 1926 wurden die Orden in
der Türkei sogar gänzlich aufgehoben. Dieses Ver-
bot ist zumindest de iure auch noch heute in Kraft.
2.8 Iran nach dem Ende der Dynastie der
Safawiden (1722)
Die folgenden Ausführungen werfen nochmals
einen Blick auf Iran und machen auf die dortigen
Entwicklungen nach dem Ende der Dynastie der
Safawiden aufmerksam:284
Die Safawiden waren in der weiteren hier inter-
essierenden Region aufgrund ihres Bekenntnisses
zur Schia weitgehend isoliert. Alle andern in der
Gegend massgeblichen Mächte waren der Sunna
verpflichtet. Neben den bereits erwähnten Osma-
nen und Mogul-Indien ist an dieser Stelle auf die
ebenso sunnitischen Usbeken in Zentralasien auf-
282 Vgl. loc. cit. 236f.
283 Vgl. z.B. Birge, The Bektashi order 78; Öztürk, The eye of
the heart 82.
284 Die weiteren Ausführungen stützen sich auf die sehr
knappe Übersicht bei Gronke, Geschichte Irans 68–90.
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merksam zu machen. Die Safawiden führten auch
gegen sie mehrfach kriegerische Auseinanderset-
zungen.
Unter Šāh ʿAbbās I. (reg. 1587–1629) erreichte
der Staat der Safawiden seine grösste Ausdeh-
nung.285 Es gelang ʿAbbās I., die meisten unter sei-
nen Vorgängern infolge innerer Auseinanderset-
zungen verlorenen Gebiete zurückzuerobern. Er
drängte die Usbeken in Khorasan zurück und inte-
grierte diese Region in sein Reich (1598–1599). Im
Westen verbuchte er Erfolge gegen die Osmanen
und nahm ihnen Aserbaidschan (1603–1604) und
bedeutende Teile im Iraq mit Bagdad und weite-
ren Gebieten in Südost-Anatolien ab (1623–1624).
Den Mogul-Kaisern wiederum entriss er Kanda-
har in West-Afghanistan (1622). Nach ʿAbbās’ Tod
allerdings fielen grosse Teile im Westen wieder
an die Osmanen zurück.286 Bei all diesen Aus-
einandersetzungen spielten zwar die Gegensätze
zwischen Sunna und Schia eine wichtige Rolle.
Allerdings verfolgten die involviertenMächte stets
auch ganz handfeste politische und territoriale
Ziele.
Auf ʿAbbās I. folgten – abgesehen von seinem
Namensvetter ʿAbbās II. (reg. 1642–1666) – unfä-
hige Herrscher. Der Machtverlust der Safawiden
war am Ende des 17. Jh. unübersehbar. Das Reich
kämpfte mit wirtschaftlichen Schwierigkeiten und
sah sichmit religiösmotiviertenUnruhenkonfron-
tiert. Diese innere Schwäche der Safawiden ermög-
lichte es dem afghanischen Stamm der Ġalzay, in
Iran einzufallen.287 Sie nahmen 1722 auch Isfahan
ein und zwangen den letzen Safawiden-Herrscher
(Sulṭān Ḥusayn, reg. 1694–1722) zum Rücktritt.
In Isfahan war es auch zu bedeutenden Brand-
schatzungen gekommen, bei denen u.a. die aller-
meisten Archivbestände des Safawidenreichs ver-
nichtet wurden.
Nādir Šāh (geb. 1688; reg. 1736–1747) aus dem
Turkmenen-Stamm der Afšāren konnte die Inva-
sion der Afghanen in Iran stoppen.288 Die Afšā-
ren lebten als Nomaden in Nord-Khorasan und
gehörten zu den Qizilbāš. Nādir kann als militä-
rischer Abenteurer betrachtet werden, der eigent-
lichwährend seines ganzenLebens inKampfhand-
lungen verstrickt war. Er war zuerst militärischer
Befehlshaber imDienst vonKronprätendenten aus
der untergehenden Dynastie der Safawiden. Er
liess sich aber 1736 in derMuġān-Steppe (NW-Iran)
selbst zum Šāh krönen und verlegte die Haupt-
stadt desReichs darauf von IsfahannachMashhad,
wo sein Stamm beheimatet war. Er unternahm
auch zahllose Eroberungszüge nach Afghanistan
undentführtedenPfauenthronunddenKohinoor-
Diamanten (Lichtberg; kūh-i nūr) aus Indien nach
Iran (1739). Gegenüber den Osmanen beharrte er
auf der Einhaltung des im Vertrag von Qaṣr-i Šīrīn
(Zuhāb) festgelegten Grenzverlaufs. Seine unab-
lässigen Kriegszüge waren allerdings mit horren-
den Kosten verbunden, was Nādir Šāh den Hass
weiter Teile der Bevölkerung eintrug. Nādir Šāh
brachte mit seiner Religionspolitik ausserdem die
Geistlichkeit gegen sich auf. Er versuchte nämlich,
die Zwölferschia als gleichwertige fünfte Rechts-
schule neben den vier andern sunnitischen maḏ-
hab zuetablieren. ZahlreicheMitglieder desKlerus
verliessen darauf das Land und liessen sich in den
heiligen Stätten der Schia im Iraq nieder. Angehö-
rige aus den Stämmen der Afšāren und Qāǧāren
ermordeten Nādir Šāh im Sommer 1747.
Nord- und Nordost-Iran glitten nach der Ermor-
dung Nādir Šāhs ins Chaos ab, machten sich doch
zahlreiche Militärführer Macht und Ländereien
streitig. Südiran blieb von diesen Wirren weitge-
hend verschont. Hier konnte sich die Dynastie der
Zand etablieren, unter der Shiraz und die Provinz
Fārs eine Zeit von Frieden und Wohlstand erleb-
ten. Diese Dynastie war aus einem im mittleren
Zagros beheimateten Nomadenstamm hervorge-
285 Loc. cit. 68f.
286 Der Friede von Qaṣr-i Šīrīn (Zuhāb) legte den Grenz-
verlauf zwischen den Reichen der Osmanen und Safa-
widen fest, wie er abgesehen von seinem nördlichen
Teil bis heute auch für die jeweiligen Nachfolgestaaten
Bestand hat.Mit diesemVertrag verloren die Safawiden
die Kontrolle über Iraq und die dort gelegenenHeiligen
Stätten der Schia (ʿAtabāt-Städte).
287 Vgl. dazu Frye, G̲h̲alzay, in EI2. 288 Gronke, op. cit. 82 f.
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gangen. Ihr bedeutendster Vertreter war Muḥam-
mad Karīm Beg. Er übte seine Macht zunächst als
Vertreter (wakīl) des Safawiden-Prinzen Ismāʿīl III.
aus (regierte nominell von 1750–1753).289 Karīm
Ḫān hielt Ismāʿīl allerdings eigentlich in ehren-
voller Gefangenschaft und setzte nach dessen
Tod (1773) keinen weiteren Schattenkönig ein.
Damit erloschen jegliche Hoffnungen auf eine
NeuetablierungderDynastie der Safawiden.Karīm
Ḫān selbst liess sich in Shiraz nieder, wo er am
Anfang der 1760er-Jahre seine Hauptstadt einrich-
tete.
Die Dynastie der Zand war zwar nur von 1751–
1794 an der Macht. Gerade unter Karīm Ḫān
Zand (reg. 1751–1779) selbst herrschte im Reich
aber Ruhe. Es kam zu einem wirtschaftlichen Auf-
schwung. KarīmḪān liess sich nicht auf zwar pres-
tigeträchtige, aber ruinöse Kriegszüge ein. Er ver-
suchte vielmehr, sein durch die vorangehenden
Wirren arg in Mitleidenschaft gezogenes Land zu
stabilisieren. Er berücksichtigte dabei die schwie-
rige wirtschaftliche Lage seiner Untertanen und
erhob nur moderate Steuern. Jedenfalls erlebte
Shiraz eine Zeit der Blüte und spielte auch eine
wichtige Rolle als Handelsstadt. KarīmḪān errich-
tete in Shiraz überdies mehrere Bauten, die das
Stadtbild bis heute prägen.
Nach Nādir Ḫāns Tod (1779) konnte sich kei-
ner seiner vier Söhne durchsetzen. Sie sahen
sich vielmehr mit den divergierenden Interes-
sen ihrer erweiterten Verwandtschaft konfrontiert.
Die meisten männlichen Angehörigen aus die-
ser Dynastie waren bis 1789 eines natürlichen
Tods gestorben, in Kampfhandlungen umgekom-
men oder hingerichtet worden. Die Dynastie der
Zand konnte sich daher nicht länger an der Macht
halten. In kurzer Zeit ging das Land an die türki-
sche Dynastie der Qāǧāren über, die danach von
1779–1925 über Iran herrschte.290
Unter den Qāǧāren sah sich Iran mit grossen
Herausforderungen konfrontiert, sprang die Rück-
ständigkeit des Landes als Folge des intensivierten
Austauschs mit westlichen Staaten doch auf den
ersten Blick ins Auge. Da diese Entwicklungen für
die vorliegende Arbeit nur noch bedingt von Inter-
esse sind, werden sie hier nicht eingehender erör-
tert.291
289 Vgl. Perry, Esmāʿīl II Ṣafawī, in EIr.
290 Vgl. dazu Bosworth, New Islamic dynasties 285.
291 Für einen knappen Überblick über die Qāǧāren vgl.
Gronke, op. cit. 85–98.
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Sufismus und Futuwwa
Männerbünde und ihre sozialen und religiösen Bezüge
Die Untersuchungen von M. Gronke, Ch. Werner,
E.S. Wolper und J. Pfeiffer machen übereinstim-
mend auf die politischen Instabilitäten im Städt-
edreieck zwischen Konya, Tabriz und Bagdad nach
dem Einfall der Mongolen aufmerksam. Die breite
Bevölkerung litt infolge der diffusen Machtver-
hältnisse ab der zweiten Hälfte des 13. Jh. unter
vielfachen Unsicherheiten. Der Mongolensturm
beschränkte sich aber nicht auf den Einfall von
feindlichen Kriegern. Das Eindringen der Mongo-
len in den östlichen Teil der islamischenWelt löste
vielmehr auch umfangreiche Migrationsbewegun-
gen aus. Einerseits gelangten viele mongolisch-
stämmige Turkvölker nach Iran und Ostanatolien.
Die ortsansässigen Einwohner machten sich oft
bereits auf die Flucht, bevor dieMongolen selbst in
ihre frühere Heimat einfielen. In dieser gemeinhin
als Khorasan bekanntenGegend lassen sich ander-
seits seit dem 12. und verstärkt dem 13. Jh. aber
auch bedeutende religiöse Veränderungen beob-
achten. Davon ist in erster Linie die islamische
Mystik (Sufismus) betroffen.
Es ist hier der inzwischen überholten Auffas-
sung entgegenzutreten, dass es sich bei der isla-
mischen Mystik (taṣawwuf ) um eine ausschliess-
lich auf das jenseitigeWohlergehen desMenschen
ausgerichtete Erscheinung handle. Der Sufi wird
zwar gern als weltabgewandter Eremit verstan-
den, der unbehelligt von den Entwicklungen und
Umwälzungen in seinem Umfeld seine spiritu-
ellen Ziele zu realisieren versucht. Es soll auch
nicht in Abrede gestellt werden, dass es im islami-
schen Kulturraum derartige weltabgewandte Mys-
tiker tatsächlich gegeben hat. Allerdings deuten
zahlreiche Beobachtungen darauf hin, dass Welt-
abgewandtheit zwar ein wichtiger Aspekt des Sufi-
Ideals darstellt.1 Bereits ab dem 12. Jh. machen
sich jedoch gerade im Osten der islamischen
Welt Kräfte bemerkbar, die mystisches Erleben
auch breiteren Kreisen der Bevölkerung zugäng-
lich machen wollen und deren alltäglichen Sor-
gen Aufmerksamkeit schenken. In diesem Rah-
men kommt es zur Bildung von mystischen Orden
(ṭarīqa, Pl. ṭuruq).2
In der frühen islamischen Mystik (bis etwa
ins 12. Jh.) haben sich immer wieder Einzelper-
sonen durch ihren ausserordentlichen Charakter
und ihre ganz individuelle Gotteserfahrung her-
vorgetan. Diese für die Anfänge der islamischen
Mystik typische Situation soll hier nur im Vorbei-
gehen mit dem Hinweis auf einige zentrale Figu-
ren verdeutlichtwerden. DenweiterenAusführun-
gen sei die Bemerkung vorausgeschickt, dass der
zur Bezeichnung der islamischen Mystik verwen-
dete Begriff Sufismus gern mit dem Ausdruck
ṣūf (Wolle) in Zusammenhang gebracht wird. Die
Sufis wären demnach jene Männer und Frauen,
die wollene Kleidung tragen und dadurch die
für ihre Lebenshaltung charakteristische Armut
( faqr) und Weltentsagung (zuhd) zum Ausdruck
bringen.3
Die spätere Sufi-Literatur identifizierte imnach-
hinein bereits im unmittelbaren Umfeld des Pro-
pheten Muḥammad verschiedene Persönlichkei-
1 Man beachte gerade auch die Praxis der vierzigtägi-
gen Klausur (čilla); vgl. dazu unten Kapitel 3.4.2, nach
Anm. 462.
2 Zum Prozess der Ordensbildung vgl. Trimingham Sufi
orders 1–30, I. The formation of schools of mysticism;
Knysh, Islamic mysticism v.a. 169–179 (Kapitel 8: The rise
of the ṭarīqas). Zu einer modernen Definition der islami-
schen Mystik (taṣawwuf ) vgl. Green, Sufism u.a. 1–3.
3 Siehe dazu Knysh, Islamic mysticism 5, wo auch weitere
Erklärungen des Ausdrucks Sufismus; Trimingham, Sufi
orders 1.
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ten, die diesen Idealen nachlebten.4 Sie wären
sozusagen als Sufis avant la lettre zu bezeichnen.
Dazu zählen Abū Ḏarr al-Ġifārī (gest. 32/652)5,
Abu d-Dardāʾ (gest. 32/652) und seine Frau Umm
ad-Dardāʾ6, Salmān al-Fārisī (gest. 35/655 oder
37/657)7, Ḥuḏayfa b. al-Yaman (gest. 37/657)8 und
ʿImrān b. al-Ḥusayn al-Ḫuzāʿī (gest. 53/672 oder
54/673)9.
Im frühen Sufismus (7.–9. Jh.) lässt sich ein
auffälliges Nebeneinander von Gerichtsfurcht und
Liebesmystik beobachten. In dieser ersten Ent-
wicklungsphase nahm die asketische Haltung der
Sufis einen zentralen Platz ein. Dies kommt u.a.
im Leben Ḥasan al-Baṣrīs (gest. 110/728) zum Aus-
druck, der sich geradedurch seinenegativeEinstel-
lung gegenüber dem Diesseits hervortat.10 Etwas
später lebte Ḏū n-Nūn al-Miṣrī (gest. 859 oder
245/860).11 Erwähnung verdient sodann Ǧunayd
al-Baġdādī (gest. 298/910).12 Gern wird bei der
Aufzählung wichtiger Vertreter der frühen Mystik
mit Rābiʿa al-ʿAdawiyya (ca. 95–185/714–801) auch
auf eine Frau verwiesen. Für sie stellte die Liebe
das zentrale Element in der Beziehung zwischen
Gott und dem Menschen dar.13 Unter den frühen
Frommen verdient überdies Abū Yazīd al-Basṭāmī
(810–261/875) Erwähnung,14 auf den das Konzept
des fanāʾ, des Entwerdens in Gott, zurückgehen
dürfte.15 Dieses Bestreben erklärt sich ausmonisti-
schen Vorstellungen, kann neben Gott doch nichts
anderes bestehen. Auch Manṣūr al-Ḥallāǧ war von
Basṭāmīs Auffassungen geprägt worden.16 Er hat
für seine besondere Art der Annäherung an Gott
einen hohen Preis bezahlt, ist ihm doch gerade
wegen seines Ausrufs Anā l-ḥaqq („Ich bin Gott.“)
der Vorwurf der Ketzerei gemacht worden. Er
wurde in Bagdad auf grausameWeise hingerichtet
(309/922).
Obwohl Muḥammad einen Kult um seine Per-
son ablehnte, lässt sich doch bereits in dieser frü-
hen Phase (ab dem 8. Jh.) die Entwicklung einer
Muḥammad-Mystik beobachten.17 In Muḥammad
hat sich das alles überstrahlende Licht Gottes
manifestiert. Um die Person des Propheten entwi-
ckelte sich eine Lichtmystik, die um900 voll ausge-
bildet war (nūr muḥammadī).18 Aus dieser Vereh-
rung des Propheten heraus – sie lässt sich auch in
der breiten Bevölkerung beobachten – ging später
das Konzept des vollkommenen Menschen (insān
kāmil) hervor.
Während die spirituellen Erlebnisse individuel-
ler Gottsucher die Anfänge der islamischen Mys-
tik prägen, lässt sich in einer zweiten Phase
(ca. 10.–12. Jh.) eine Systematisierung dieser Erfah-
rungen beobachten.19 Die Verfasser von systema-
tisch angelegtenWerken sind darum bemüht, den
zunehmend heftigeren Anfeindungen aus dem
Umfeld des traditionalistisch orientierten Islams
entgegenzutreten und Wesen und Zielsetzungen
des Sufismus zu erklären. Zu diesem Schrifttum
zählt Abū Ṭālib al-Makkīs (gest. 386/996) Qūt
4 Vgl. Knysh, loc. cit.
5 Afsaruddin, Abū Ḏarr al-Ghifārī, in EI3; Robson, Abū
D̲h̲arr, in EI2; Tayob, Abū Dharr al-Ghifārī, in The Oxford
Encyclopedia of the IslamicWorld I, 23–24.
6 Vgl. Melchert, Abū l-Dardāʾ, in EI3; Jeffrey, Abu ’l-Dardāʾ,
in EI2.
7 Levi Della Vida, Salmān al-Fārisī, in EI2; Knysh, Islamic
mysticism 5; Renard, Sufism 209f.; Schimmel, Mystische
Dimensionen 52f.
8 Ḥuḏayfa b. al-Yaman zählt zu den Ahl aṣ-Ṣuffa; vgl.
Tottoli, Ahl al-Ṣuffa, in EI3.
9 Knysh, Islamic mysticism 5f.
10 Ritter, Ḥasan al-Baṣrī, in EI2; Schimmel,MystischeDimen-
sionen 54–56.
11 Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen 71–78, und ihr
Index s.v. Dhu ’n-Nun; Mojaddedi, Dhū l-Nūn Abū l-Fayḍ
al-Miṣrī, in EI3.
12 Vgl. Arberrry, D̲ju̲nayd, in EI2; Schimmel, Mystische
Dimensionen87–90, und ihr Index s.v. Junaid; Knysh, Isla-
mic mysticism 52–56.
13 Zu ihr siehe Smith, Rābiʿa; Knysh, Islamic mysticism 26–
32.
14 Vgl. Mojaddedi, al-Bisṭāmī, Abū Yazīd (Bāyazīd), in EI3.
15 Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, 207–213; Knysh,
Islamic mysticism u.a. 69–72.
16 Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen, 100–120, und ihr
Index s.v. Hallaj; Knysh, Islamic mysticism 72–82.
17 Schimmel, Mystische Dimensionen 305f.
18 Vgl. Rubin, Nūr muḥammadī, in EI2; derselbe, Pre-
existence and light.
19 Siehe Ernst, Eternal garden 9–13 (22004); Creming, Sufis-
mus 144f.
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al-qulūb.20 Ebenso hierhin gehört Abū Naṣr as-
Sarrāǧs Kitāb al-lumaʿ, das die Aussagen bedeuten-
der Vertreter der islamischen Mystik zusammen-
stellt.21 Ähnliche Zielsetzungen verfolgen Sulamī
(gest. 937/1021) in den aṭ-Ṭabaqāt aṣ-ṣūfiyya22
und Qušayrī (gest. 465/1072) in seiner berühm-
tenRisāla.23Huǧwīrī (gest. ca. 465/1072)wiederum
stellt in seinem persischen Kašf ul-maḥǧūb die
Lehren und Biographien wichtiger Sufis zusam-
men.24 Ähnliche Feststellungen treffen auf ʿAṭṭārs
(gest. ca. 618/1221) Taḏkirat ul-awliyāʾ zu.25 ʿUmar
as-Suhrawardī (1145–1234) seinerseits hielt die Leh-
ren und Übungen des Sufismus in einer konzisen
Übersicht fest.26
Im Zusammenhang mit der Mystik sind in
dieser zweiten Phase auch mehrere Autoren zu
erwähnen, die zugleich als Philosophen tätig
waren. Dazu zählt u.a. Ibn Sīnā (gest. 428/1037),
der mehrere Schriften esoterischen Inhalts ver-
fasst hatte.27 Hierhin gehört sodann Abū Ḥāmid
al-Ġazzālī (gest. 505/1111).28 Er vertrat gemässigte
Positionen und bemühte sich darum, die tradi-
tionalistisch orientierte Theologie und die isla-
mische Mystik miteinander in Einklang zu brin-
gen. Im Gegensatz zu andern Mystikern war Ġaz-
zālī unter den Seldschuken (431–590/1040–1194)
auch politisch aktiv. Sein Bruder Aḥmad-i Ġaz-
zālī (gest. 520/1126) wiederum war Mystiker im
engeren Sinn,wie sich anhand seinerAphorismen-
sammlug Sawāniḥ aufzeigen lässt.29 Auch Ibn ʿAra-
bīs (gest. 638/1240) Name darf in einer Aufzäh-
lungbedeutender Philosophen-Mystiker nicht feh-
len.30
Die soeben angeführten Mystiker haben vor
1250 gelebt. Zwar gibt es selbstredend auch nach
derMitte des 13. Jh. immer wieder Einzelpersonen,
deren Ruf auf ihrer ausserordentlichen Frömmig-
keit beruht. Allerdings besteht die bedeutendste
Entwicklung in der islamischen Mystik ab dem
13. Jh. doch darin, dass sie sich zunehmend für
breitere Kreise der Bevölkerung öffnet. Damit ist
auch eine grundlegende Veränderung ihrer Orga-
nisation und Strukturen verbunden. Es kommt ab
dem 13. Jh. zur Ausbildung von Orden (ṭarīqa, Pl.
ṭuruq). Diese Entwicklung geht mit einer Systema-
tisierung des mystischen Erlebens selbst einher.31
Diese Prozesse waren bereits im 12. Jh. – und
ansatzweise im 11. Jh. – in Gang gekommen, setz-
ten sich aber in indirekter Abhängigkeit vom
Mongolensturm nach 1250 mit erhöhter Intensität
fort. Sie führen auf dem Gebiet der islamischen
Mystik zur Ausbildung von Derwischorden und
weiteren damitwesensverwandtenVereinigungen.
Zu diesen Vereinigungen gehören die Futuwwa-
Bünde (13. Jh.), die Aḫī-Bruderschaften (14. Jh.)
und die Handwerksgilden (ṣinf ; Pl. aṣnāf ; 15.–16.
Jh.).32 Diese Männerbünde lassen sich oft kaum
voneinander unterscheiden. Die vorangehenden
historischen Ausführungen haben auch verdeut-
licht, dass derartige aus Männerbünden entstan-
dene Gruppierungen in die machtpolitischen Ent-
wicklungen eingriffen. DieweiterenAusführungen
befassen sich aber nicht mit diesen machtpoliti-
schen Aspekten, sondern gehen in erster Linie den
weltanschaulichen Auffassungen und Zielen die-
ser Gruppierungen nach.
H.J. Kissling hat sich wiederholt mit den Eigen-
heiten des Derwischtums befasst und den Ver-
hältnissen in Anatolien besondere Beachtung
20 Ohlander, Abū Ṭālib al-Makkī, in EI3; Knysh, Islamic
mysticism 121 f.; al-Makkī, Die Nahrung der Herzen.
21 Lory, al-Sarrād̲j,̲ in EI2; Knysh, Islamic mysticism 118–120;
Sarrāǧ, Schlaglichter.
22 Böwering, al-Sulamī, in EI2; vgl. Schimmel, Mystische
Dimensionen 130–133; Knysh, Islamic mysticism 125–127.
23 Vgl. Halm, al-Ḳush̲̲ayrī, in EI2; Knysh, Islamic mysticism
130–132.
24 Hidayet und Massé, Hud̲jw̲īrī, in EI2; Knysh, Islamic
mysticism 132–135.
25 Vgl. Omid, ʿAṭṭār, Farīd al-Dīn, in EI3; Ritter, Meer der
Seele.
26 Knysh, Islamic mysticism 195–203 und 203–207.
27 Vgl. Mahdi et al., Avicenna, in EIr.
28 Böwering et al., Ḡazālī, Abū Ḥāmed Moḥammad, in EIr.
29 Pourjavadi, Ḡazālī, Majd-al-Dīn Abu’l-Fotūḥ Aḥmad, in
EIr.
30 Chittick, Ebn al-ʿArabī, in EIr; Knysh, Islamic mysticism
163–168.
31 Siehe Ernst, Eternal garden 14 f. (22004); Green, Sufism
81 f.
32 Diese Gruppierungen werden später eingehender vorge-
stellt; vgl. Kapitel 3.2.
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geschenkt.33 Er versteht Derwischorden grund-
sätzlich als Männerbünde. Wegen ihrer eindeu-
tig religiösen Ausrichtung sind Derwischorden
gerade im Westen mit dem Mönchtum verglichen
worden. Eine derartige Angleichung ist allerdings
allein schon daher unstatthaft, da im Islam ein
gesellschaftliches Gegenstück zur christlichen Kir-
che fehlt. Die christlichen Mönchsorden zeichnen
sich in religiösen Fragen durch eine grosse Lini-
entreue aus. Sie stellen wichtige Knotenpunkte
im übergeordneten Kirchengefüge dar. Das Feh-
len kirchlicher Strukturen im Islam verbietet aber
eine derartige Funktion vonDerwischorden. Diese
Bemerkungen zeigen auch auf, dass es sich bei
den Derwischorden und weiteren Männerbünden
nicht um eine Vorausabteilung eines traditionalis-
tisch orientierten Islams handelt.
Die Derwischorden sind nicht aus der von
den Gelehrten (ʿulamāʾ) getragenen islamischen
Orthodoxie heraus entstanden. Sie weisen viel-
mehr enge Bezüge zu den religiösen Auffassun-
gen und hergebrachten Vorstellungen auf, wie sie
aus der breiten Bevölkerung bekannt sind (Volksis-
lam). In den Derwischorden lassen sich zahlreiche
Auffassungen feststellen, die von grundlegenden
Dogmen des Islams abweichen und eine grosse
Nähe zu unter demOberbegriff Schia, gerade auch
derĠulāt-Schia, bekannten religiösen Strömungen
aufweisen.34
Die Schia entwickelte sich früh zu einer eigent-
lichen Anti-Bewegung. Diese Feststellung trifft
sowohl in politischer als auch religiöser Hin-
sicht zu. Die Schia fungiert unter diesen Voraus-
setzungen als Sammelbecken unterschiedlichster
Kreise mit heterodoxen Auffassungen und auch
unter sich selbst verfeindeter Gruppierungen. Im
Lauf dieser Entwicklungen fanden auch nicht-
islamische Vorstellungen, gerade solche neoplato-
nischer Natur, Eingang in die Schia. Dies war mit
der Ausbildung eigentlicher Häresien verbunden.
Die Spannweite der in der einstigen Partei ʿAlīs
(šīʿat ʿAlī) vertretenen Auffassungen vergrösserte
sich in kurzer Zeit. Sie umfasste die der Orthodo-
xie eng verbundene Fünfer-Schia (Zaydiyya). Die
Siebner-Schia, auch als Ismāʿīliyya bekannt, spielte
während der Kreuzzugszeit eine wichtige Rolle.
Die Mongolen hatten dieser im Westen auch als
Assassinen bekannten Gruppierung mit der Ein-
nahme ihrer Festung Alamut (1256) einen her-
ben Rückschlag versetzt. Zum grossen Gebilde der
Schia gehört ebenso die Zwölfer-Schia, auch als
Imāmiyya bekannt, die im Jahr 1501 in Iran zur
Staatsreligion proklamiert wurde. Zur Schia zäh-
len sodann unterschiedliche extremistisch ausge-
richtete Gruppierungen (Ġulāt-Schia). Ihr Extre-
mismus äussert sich primär darin, dass sie in Imam
ʿAlī eine Verkörperung Gottes erkennen.35
Die vielfältigen Überbleibsel vorislamischer re-
ligiöser Vorstellungen fanden gerade unter dem
Deckmantel der ʿAlī-Verehrung eine neue Hei-
mat.36 In diesen oft auch politisch motivier-
tenGruppierungen konnten neoplatonische Ideen
und indisches Gedankengut ebenso gedeihen wie
mystisch-pantheistische Auffassungen. Überdies
gelangten im Gefolge des Mongolensturms reli-
giöse Vorstellungen aus Zentralasien (z.B. Scha-
manismus) nach Westen.37 All diesen Strömun-
gen gemeinsam ist, dass sie oft nur oberfläch-
lich ein islamisches Gepräge angenommen hat-
ten. Zugleich machen sich in diesen Entwicklun-
gen aus dem Sufismus bekannte Ideen bemerk-
bar. Einzelne Gruppierungen aus dem Umfeld der
Schia und aus jenem des Sufitums näherten sich
33 Kissling, Derwischorden; derselbe, Dervish orders in the
Ottoman Empire.
34 Kissling, Derwischorden 2f.
35 Moosa, Extremist Shiites IX: „Members of these [Ghulāt]
sects […] share common religious beliefs, the most fun-
damental being that the Imam Ali […] is God.“ Auch den
weiteren schiitischen Imamenwerden gern gottähnliche
Züge zugeschrieben. Zur Ġulāt-Schia vgl. bereits Kapitel
2, vor Anm. 147 und bei Anm. 224–225; auch Kapitel 3.1.3,
bei Anm. 115–118.
36 Kissling, Derwischorden 3.
37 Vgl. zu den Einflüssen aus dem Schamanismus oben
Kapitel 2, bei Anm. 22–23 und Anm. 99; siehe auch
einen Hinweis bei Eliade, Shamanism 402f., auf Barāq
Bābā. Man beachte überdies Köprülüzade, Influence du
chamanisme 14–19.
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einander an, da sie in der ʿAlī-Verehrung und
im Imam- bzw. Mahdī-Kult wesentliche Gemein-
samkeiten zu erkennen glaubten. Zahlreiche Der-
wischorden weisen eine grosse Nähe zu ʿalidisch-
schiitischen Auffassungen auf. Dies kommt auch
darin zum Ausdruck, dass ihre silsila häufig auf
ʿAlī b. Abī Ṭālib zurückgeht.38 Dies ist selbst dann
der Fall, wenn der betreffende Orden eigent-
lich zur Sunna gehört. Allerdings ist hier doch
anzumerken, dass diese silsilas einer historisch-
kritischen Überprüfung zumeist nicht standhal-
ten.39 Sie bringen jedochdie indiesenGruppierun-
gen herrschenden Grundhaltungen gut zum Aus-
druck. Die älteren Glieder in dieser silsila sind den
meisten Orden gemeinsam und werden als klassi-
scher isnād bezeichnet.
H.J. Kissling charakterisiert dieses Nebeneinan-
der von religiösen Vorstellungen unter der breiten
Bevölkerung in der islamischen Welt, vornehm-
lich ausserhalb Arabiens, als „organisierte Mystik“.
Der Begriff „organisierte Vorhofreligion“ charakte-
risiert das Wesen der Derwischbünde am besten.
Die in diesem Umfeld vertretenen Auffassungen
bilden den ideologischen Nährboden, auf dem die
Derwischorden ab dem 12. und 13. Jh. gedeihen
können. In Anatolien finden diese Orden erst im
14. und 15. Jh. ihre definitive Ausbildung.40
Die Ursprünge dieser Volksbewegung verlie-
ren sich im Dunkeln. Man bringt ihren Aufstieg
zumeist mit den grossen Migrationsströmen in
Verbindung, die durch das Vordringen der Mon-
golen nach Westen ausgelöst worden sind. Dies
führte zu einer Masseninvasion von Wanderder-
wischen aus Zentralasien und Khorasan (Nordost-
Iran) nach Anatolien und letztlich bis nach Rume-
lien.41
Auch H. Sohrweide macht darauf aufmerk-
sam,42 dass im Verlauf dieser Invasionen, zuerst
jener der Seldschuken, dann jener der Mongo-
len, zahlreiche türkische Scheiche (türkisch: bābā,
dede) nach Westen gekommen seien. Im 13. Jh.
habe es sich bei ihnen häufig um Qalandar-
und Yasawiyya-Derwische gehandelt. Sie seien v.a.
unter den türkischen und mongolischen Noma-
denstämmen aktiv gewesen. Man konnte ihnen
jedoch auch in den Städten und an den Fürs-
tenhöfen begegnen. Sie hätten einen mystisch
geprägten Islam mit ʿalidischem Hintergrund ver-
treten.Unter den Stämmen sei das althergebrachte
Brauchtum aus Zentralasien leicht islamisiert wei-
tergepflegt worden. Die Städter hätten in den
Angehörigen dieser Nomadenstämme und ihren
Scheichen jedoch Häretiker gesehen.
Bereits die Ausführungen zu den historischen
Entwicklungen enthielten Hinweise auf den Auf-
bau von Derwischorden, wobei die Ṣafawiyya in
Ardabil im Vordergrund stand.43 Es ist dennoch
angezeigt, hier nochmals auf allgemeine Merk-
male dieserGruppierungenhinzuweisen.44 Bei der
kleinsten Einheit, die sich noch als Bundesgebilde
bezeichnen lässt, handelt es sich um die zāwiya
(arabisch), den ḫānaqāh (persisch) bzw. die tekke
(türkisch). Der Begriff wird gern mit „Derwisch-
kloster“ übersetzt, wobei der Ausdruck „Konvent“
unverfänglicher ist. Hier lebt eine kleine Zahl von
Ordensbrüdern zusammen. Die Quellen bezeich-
nen bereits Zentren mit 25–30 Derwischen als
gross. Diese Derwische sind einem Vorsteher (ara-
bisch: šayḫ; persisch: pīr; türkisch: bābā, dede)
unterstellt und ihm zu bedingungslosem Gehor-
sam verpflichtet. Die Ordensbrüder nehmen in
ihrem Konvent bestimmte Aufgaben wahr. Es soll
hier besonders auf die als murīd bekannten Novi-
zen hingewiesen werden. Sie werden nach einer
mehrjährigen Ausbildung als Vollmitglieder in den
Orden aufgenommen, was ihnen in einer iǧāza
38 Eine gewichtige Ausnahme ist die Naqšbandiyya, die auf
Abū Bakr zurückgeht; zur Naqšbandiyya vgl. Knysh, Isla-
mic mysticism 221–234, und sein Index s.v. „Naqshban-
diyya“ (345); Öztürk, The eye of the heart 107–109.
39 A. Kasrawī hat dies für die Ṣafawiyya exemplarisch auf-
gezeigt; vgl. Kapitel 2, Anm. 154.
40 Kissling, Derwischorden 4.
41 Loc. cit.
42 Sohrweide, Ṣafaviden 101 f.
43 Vgl. oben Kapitel 2.4.
44 Kissling, Derwischorden 4f.
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(Befähigungszeugnis) bestätigt wird.45 Diese Kon-
vente bietenübrigens FremdenohneRücksicht auf
ihre Glaubensauffassungen gastliche Aufnahme
an und unterstützen die Bedürftigen.
Ein Orden verfügt häufig über mehrere Neben-
konvente, deren Beziehungen zum Stammkon-
vent unterschiedlich stark ausgebildet sind. In
straff organisierten Gruppierungen bleiben auch
die Tochterkonvente eng mit dem Hauptzentrum
desOrdens verbunden. DieMawlawiyyamit ihrem
Zentrum in Konya stellt ein gutes Beispiel für
einen straff organisierten Orden dar. Weniger
deutlich entwickelt sind die Bindungen im Fall
der Bektāšiyya, deren Stammhaus im heute nach
dem Ordensgründer Ḥācı Bektaş benannten Ort
liegt.46 Im Fall der Ḫalwatiyya lassen sich der-
artige Abhängigkeiten kaum noch feststellen. Sie
stellt ein Konglomerat von Einzelzweigen dar, die
je einen eigenen Namen haben und sich oft zu
einem eigenständigen Orden entwickelt haben.
Die Zahl der tatsächlich in den Konventen
lebenden Angehörigen eines Ordens ist verhält-
nismässig gering. Allerdings lässt sich um diesen
innern Kreis der Ordensbrüder ein deutlich zahl-
reicherer äusserer Kreis feststellen.47 Diese Mit-
glieder führen weiterhin ein weltliches und priva-
tes Leben, nehmen jedoch regelmässig an religiö-
sen Übungen im lokalen Ordenszentrum teil. Aus-
serdem lässt sich um diese dem Orden enger ver-
bundenen Mitglieder herum eine sehr grosse Zahl
von Sympathisanten beobachten. Sie dominieren
oft ganzeLandstriche,wie sichdies imFall der Bek-
tāšiyya in späterer Zeit in Albanien beobachten
lässt. In solchen Konstellationen kann aber nicht
mehr vonMännerbündendieRede sein; es handelt
sich vielmehr um Kongregationen oder sogar sek-
tenähnliche Gebilde.
Die Entstehung dieser Derwischorden ist im
einzelnen nicht geklärt. Es ist aber typisch, dass
sie sich um einen heiligmässigen Vorsteher herum
ausbilden, der sich durch sein persönliches Cha-
risma auszeichnet.48 Die Forschung hat wieder-
holt darauf hingewiesen, dass sich diese Entwick-
lungen anfänglich v.a. in Zentralasien, besonders
in Khorasan, feststellen lassen.49 Im Zentrum des
Ordens steht dessen Stifter, wobei bei der Fest-
stellung der eigentlichen historischenVerhältnisse
grösste Vorsicht angebracht ist, haben diese Män-
nerbünde doch die Tendenz, sich ein möglichst
hohes Alter zuzuschreiben.
Die Angehörigen und Sympathisanten dieser
Männerbünde stammen oft aus proletarischen
Umfeldern und unterscheiden sich dadurch von
den Religionsgelehrten des Hochislams (ʿula-
māʾ).50 Die Aufnahme in einen Derwischorden
ist aber nicht an eine bestimmte gesellschaftli-
che Stellung oder intellektuelle Bildung gebun-
den. Häufig wird die Vermutung geäussert, dass
„gelehrte Typen in den Derwischorden nicht ein-
mal besonders erwünscht waren“ (H.J. Kissling).
Zwar lassen sich auch weibliche Derwische nach-
weisen. Sie stellen allerdings eher eine Begleit-
erscheinung dar, handelt es sich bei den Derwi-
schorden von ihrer Natur her doch um Männer-
bünde.
Die traditionalistisch ausgerichtete islamische
Theologie nahm an den in Derwischkreisen ge-
pflegten religiösen Auffassungen und Bräuchen
Anstoss, da sie ihr aus unterschiedlichen Gründen
suspekt erschienen. Die oft übersteigerte Vereh-
rung ʿAlīs war nicht einmal der hauptsächlichste
Kritikpunkt, denn auch in sunnitischen Kreisen
wurde und wird ʿAlī grosse Wertschätzung ent-
45 Für eine solche iǧāza aus der Rifāʿiyya vgl. Staatsbiblio-
thek Berlin, Ms. or. fol. 1622.
46 Ḥācı Bektaş zwischen Ankara und Kayseri.
47 Kissling, Derwischorden 5.
48 Die Bezeichnung „heiligmässige Männer“ wurde von
H.J. Kissling geprägt; vgl. z.B. seinen Aufsatz Die islami-
schen Derwischorden 10. B.S. Amoretti nennt dieselben
Personen Häresiarchen und rückt damit eine weitere,
ebenso bedeutende Facette ihresWirkens in den Vorder-
grund (Religion in the Timurid an Safavid Periods, in CHI
VI, 611).
49 Vgl. Knysh, Islamic mysticism 169–244, Kapitel 8: Unity
and diversity in Sufism: The rise of the ṭarīqas; beachte
v.a. die Beispiele der Naqšbandiyya (218–234) und der
Kubrāwiyya (234–239).
50 Kissling, Derwischorden 6f.
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gegengebracht.51 Problematischer waren die oft
kaum verhüllten pantheistischen Neigungen die-
ser Gruppierungen. Auch ist demUmstand Beach-
tung zu schenken, dass in den Derwischorden das
alte Glaubensgut und Brauchtum der erst frisch
undnur oberflächlich zum Islamkonvertierten, oft
aus Zentralasien eingewanderten Stämme weiter-
gepflegt wurde. Dies führte zur Ausbildung eines
von synkretistischen Elementen geprägten Islams.
In ihrer ekstatischen Verfassung verfügen die
Derwische über ausserordentliche Fähigkeiten. Sie
sind in der Lage, Krankheiten zu heilen, können
aber auch weitere Wunder wirken. Die Vorsteher
der Derwischorden verfügen über diese Fähigkei-
ten in besonderer Weise. Das Volk schreibt ihnen
deshalb heiligmässige Eigenschaften zu und ver-
ehrt sie wegen ihrer Segenskraft (baraka). Es liegt
in der Natur der Sache, dass sich diese ausseror-
dentlichen Fähigkeiten der Derwisch-Šayhs einer
wissenschaftlichen Analyse stricto sensu entzie-
hen. Jedenfalls rücken die Berichte über derar-
tige Wunder die Derwische in bedrohliche Nähe
zu den Zauberern (sāḥir), den Medizinmännern
bei Naturvölkern oder medial veranlagten Per-
sonen, wie sie aus der Moderne bekannt sind.
Gewiss ist auch, dass jederDerwisch-Vorsteher von
einem gewissen Format darauf bedacht war, seine
Gottesnähe (walāya)52 durch solche Huldwunder
(karāma) unter Beweis zu stellen.
An diesem Punkt geht das Derwischtum in die
Heiligenverehrung und ins Pilgerfahrtswesen über,
die von traditionalistisch orientierten Theologen
beide mit ebenso grossem Argwohn beobachtet
wurden wie die Zauberei (siḥr).53 Die Kritik der
Orthodoxie erklärt sich damit, dass sie den Hei-
ligenkult in seinem Kern als Polytheismus (širk)
versteht. Allerdings war die Heiligenverehrung im
Volk derart tief verwurzelt, dass der Schulislam sie
stillschweigend dulden und einen modus vivendi
damit finden musste. Gerade die Bektāšiyya liess
sich an jenenStättennieder,wobereits vor der Isla-
misierung Heilige, zumeist christliche Heilige, ver-
ehrt worden sind. Dieses Phänomen ist unter dem
Begriff der „utraquistischen Heiligen“ bekannt.54
Diese Voraussetzungen haben synkretistische Ent-
wicklungen selbstredend begünstigt.
Entscheidend ist nun, dass sich in der islami-
schen Welt auch immer wieder lebendige Hei-
lige nachweisen liessen. Bei ihnen handelt es
sich zumeist um Derwische, gerade um Derwisch-
Šayḫs.Wenn den von Derwischen gewirktenWun-
dern auch viel Lug und Trug zugrunde liegen
mag, beeindruckten die entsprechenden Fähigkei-
ten doch gerade das breite Volk. Diese ausser-
ordentlichen Fähigkeiten erklären auch, dass die
Derwischorden derart grosse Bedeutung erlangen
konnten.
H.J. Kissling macht darauf aufmerksam, dass
die Heiligen im Islam gemäss ihren Fähigkeiten in
unterschiedliche Kategorien eingeteilt werden.55
Jedenfalls müssen die an den Heiligen gerichte-
ten Gebete erhört werden. Der wahre Heiligemuss
mustaǧāb ad-duʿāʾ sein.56 Diese Heiligen sind in
der Lage, durch ihre Fürbitte (šafāʿa) individu-
elle und kollektive Sorgen und Ängste zu behe-
ben. Sie heilen Krankheiten oder verhindern Seu-
chen und Naturkatastrophen (z.B. Dürren, Über-
schwemmungen). Bedeutendere Heilige verfügen
über die Fähigkeit der firāsa und können somit
die Gedanken ihres Gegenübers lesen. Auch ist
ihnenKunde desVerborgenen (ġayb) zuteil gewor-
den. Ganz besondere Verehrung geniesst, wer
sich durch Ubiquität (taṭawwur) auszeichnet, also
51 ʿAlī b. AbīṬālib ist zwar der erste Imamder Schiiten. Er ist
aber zugleich der vierte rechtgeleitete Kalif der Sunniten.
Die ʿAlī-Verehrung war unter Sunniten im Nachgang des
Mongolensturms gerade im 14. Jh. weit verbreitet (siehe
dazu Kapitel 3.3).
52 Zur wilāyat vgl. Walker, Wilāya, 2. In S̲h̲iʿism, in EI2.
53 Man vergleiche dazu u.a. Ibn Taymiyyas Angriffe auf den
Heiligenkult: Olesen, Culte des saints.
54 Zum Phänomen der utraquistischen Heiligen siehe Kiss-
ling, Derwischorden 9.
55 Kissling, Derwischorden 9f.; vgl. Arnakis, Futuwwa tradi-
tions 243 (mit Anm. 67).
56 Der Ausdruck duʿāʾ mustaǧāb lässt sich auf verschiede-
nen Dokumenten in Rollenform nachweisen; vgl. dazu
Kapitel 4.1 (Anm. 40:Yāmuǧībad-daʿwāt); Kapitel 4.8, bei
Anm. 303–348. Zum Begriff mustaǧāb ad-duʿāʾ selbst vgl.
Kissling, Derwischorden 9.
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an mehreren Orten gleichzeitig auftreten kann.57
Auch gibt es Heilige, die Tote wieder zum Leben
erwecken können.
Die Derwischorden und mit ihnen eng ver-
wandte weitere Gruppierungen vermittelten den
breiten Massen der Bevölkerung in den Zeiten
grosser Not nach dem Einfall der Mongolen spiri-
tuellen Halt. Ihre unbestrittenen Erfolge erklären
sich auch damit, dass dem Hochislam eine Seel-
sorge im weitesten Sinn des Wortes fehlt. Indem
die traditionalistisch ausgerichteten Theologen
die Ratsuchenden in ihrer Not mit Koransprü-
chen abspeisen, werden sie ihnen in keiner Weise
gerecht. DieDerwischorden, gerade ihre charisma-
tischen Vorsteher, füllen diese Lücke mit Erfolg.
DemDerwischwesen sindaber auch schwerwie-
gende Gefahren inhärent.58 Dazu zählt der unbe-
dingte Gehorsam, zu dem der Novize gegenüber
seinem Šayḫ verpflichtet ist. Solange der Ordens-
vorsteher seinen Aufgaben moralisch-ethisch
gewachsen ist, stellt dies zwar kein Problem dar.
Andernfalls kann der vom murīd geforderte Kada-
vergehorsam zur moralischen Anarchie führen.
In diesem Zusammenhang verdient auch Erwäh-
nung, dass sich gewisse Derwische aufgrund ihres
heiligmässigen Charakters nicht mehr zum Ein-
halten der šarīʿa-rechtlichen Bestimmungen ver-
pflichtet fühlten. Sie lebten bī-šarʿ (gesetzlos)
und unterschieden sich damit von jenen Ordens-
angehörigen, die šarīʿa-rechtliche Bestimmungen
respektierten, und somit bā-šarʿ lebten.59
Gerade aus dem 14. Jh. sind Derwische in grös-
serer Zahl bekannt, die dem Einhalten der šarīʿa
einen geringen Stellenwert zuweisen. Dazu gehö-
ren einerseits Einzelpersonen, z.B. Barāq Bābā
(655–707/1257–1307)60 oder Ṣarı Ṣalṭūq Dede (13.
Jh.).61 Anderseits gibt es Orden, deren Angehö-
rige sich keinen Deut um das Einhalten der šarīʿa-
rechtlichen Bestimmungen scherten. Dazu zäh-
len die Qalandariyya62 und Malāmatiyya63. Die in
ihrem Kern häufig so oder so lockere Einstellung
gegenüber šarīʿa-rechtlichen Regeln im Umfeld
von Derwischorden kommt auch darin zum Aus-
druck, dass es durchaus üblich geworden war, die
ekstatischen Zustände durch unterschiedliche Sti-
mulanzien herbeizuführen.64 So wurde der Alko-
holgenuss in gewissen Orden toleriert. Ausserdem
ist der Gebrauch vonHaschisch undweiteren Dro-
gen belegt. In späterer Zeit waren Angehörige der
Bektāšiyya als Schnapssäufer verschrieen. Im 17. Jh.
breiteten sich Kaffee und Tabak im Osmanischen
Reich gerade imUmfeld derDerwischbruderschaf-
ten aus.
Da die Aktivitäten der Derwischorden häufig
politisch motiviert waren, sahen sie sich genö-
tigt, im Untergrund zu agieren. Die Furcht der
Angehörigen von Derwischorden und ihrer Sym-
pathisanten vor Verfolgungen durch rechtgläubige
Kreise waren durchaus berechtigt. Es kann auf das
Schicksal Badr ad-Dīn b. Qāḍī Samāwnās hinge-
wiesen werden. Er organisierte 1416 einen gewal-
tigen Derwischaufstand und wurde dafür hinge-
richtet.65 Dieser Aufstand stellte eine tiefgreifende
Krise im alten Osmanischen Reich dar und konnte
nur mit einem massiven Truppenaufgebot nieder-
geworfen werden.
Ähnliche Verfolgungen sind auch aus späte-
rer Zeit bekannt. Angesichts dieser unablässigen
Bedrohungen nahmen die Angehörigen von Der-
wischorden Zuflucht zum Mittel des kitmān (per-
sisch; arabisch: taqiyya).66 Es gestattete ihnen, ihre
eigentlichen Überzeugungen zu verbergen und
sich so nicht in Lebensgefahr zu bringen. Diese
57 Loc. cit.
58 Kissling, Derwischorden 10.
59 Vgl. dazu Kissling, Zejnîje-Orden 323 (Anm. 41).
60 Vgl. zu ihmAlgar, Barāq Bābā, in EIr; Karamustafa, Baraq
Baba, in EI3; ders., God’s unruly friends 1 f. und 62f.
61 Vgl. zu ihm Leiser, Sarı Saltūk Dede, in EI2; Karamustafa,
God’s unruly friends 62.
62 Zur Qalandariyya siehe Knysh, Islamic mysticism 272–
274; Karamustafa, God’s unruly friends 52–63.
63 Zur Malāmatiyya siehe Knysh, Islamic mysticism 94–
99 und 274–277; Karamustafa, God’s unruly friends 30f.;
Imber, al-Malāmatiyya, in EI2; Toussulis, Sufism and the
way of blame.
64 Kissling, Derwischorden 10.
65 Kissling, DasMenāqybnāme Scheich Bedr ed-Dīn’s; siehe
ausserdem Kissling, Derwischorden 15.
66 Strothmann und Djebli, Taḳiyya, in EI2; Kissling, Der-
wischorden 16.
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Einstellung ist auch aus der Schia und von Ġulāt-
Gruppierungen, z.B. den Alawiten (Nuṣayriern),
bekannt.
Es darf allerdings nicht übersehen werden,
dass es Derwischbewegungen wiederholt gelang,
erfolgreich auf demmachtpolitischen Parkett mit-
zuspielen, wie dies gerade auf die Ṣafawiyya
zutrifft. Im Osmanischen Reich präsentieren sich
die Verhältnisse unter etwas andern Vorzeichen.67
Vordergründig agierte der osmanische Sultan hier
als Autokrat. Allerdings lässt sich nicht übersehen,
dass auch er nicht im luftleeren Raum schalten
und walten konnte, sondern immer wieder – oft
auch unbewusst – von andern Kreisen abhängig
war. N. Clayer zeigte auf, dass die osmanischen Sul-
tane im 16. und 17. Jh. gerade auf dem Balkan gern
auf denDerwischorden derḪalwatiyya zurückgrif-
fen, um ihre Machtansprüche durchzusetzen.68
3.1 Hinweise auf ausgewählte Derwischorden
Die weiteren Ausführungen kommen auf dieWan-
derbewegungen der Turkvölker aus den Steppen
Zentralasiens in Richtung Westen zurück.69 Diese
Turkvölker hatten sich im 10. und 11. Jh. in Trans-
oxanien und Turkestan zumindest oberflächlich
zum Islam bekehrt. Auch stiessen die turkstämmi-
gen Oghusen unter der Führung des Seldschuken
Alp Arslan damals nach Anatolien vor. Die Seld-
schuken entschieden den Kampf gegen Byzanz
1071 zu ihren Gunsten (Schlacht von Manzikert).
Mit diesem Sieg setzte die Türkisierung und Isla-
misierung Anatoliens ein.70
Bei diesenWanderungsbewegungen – v.a. auch
während der zweiten Phase, also während des
Mongolensturms – zogen zusammen mit den
Volksmassen ebenso Vorsteher religiöser Gruppie-
rungen nach Westen. Diese heiligmässigen Män-
nerwerden in denHagiographien (Menākib-nāme,
Vilāyet-nāme) alsḪurāsān erenleri bezeichnet und
genossen im Volk breiten Rückhalt. Sie haben bei
der Entwicklung des Sufismus im 12. und 13. Jh.
einewichtigeRolle gespielt. Aus ihrerBezeichnung
geht hervor, dass sie einen unmittelbaren Bezug
zu Khorasan aufweisen. Besser bekannt sind unter
ihnen Bābā Ilyās Ḫurāsānī (gest. 638/1240)71 und
Ḥāǧǧī Bektāš (gest. ca. 669/1271).72 Hierhin gehört
im weitesten Sinn aber auch Ǧalāl ad-Dīn Rūmī
(gest. 672/1273).73
Der Begriff Ḫurāsān erenleri verallgemeinerte
sichmit der Zeit unddiente als Ehrentitel für einen
Vorsteher einer im Volk verankerten mystischen
Gruppierung. Der Ausdruck eren bezeichnet einen
initiierten Adepten, wobei die Präzisierung Ḫurā-
sān erenleri die geographische Herkunft der Ange-
hörigen dieser Bewegungen unterstreicht.74 Es gab
aber auchdieTurkistānerenleri. Es handelt sichum
die Anhänger Aḥmad Yasawīs, die aus der Gegend
von Samarkand stammen.75 Eine dritte Gruppe ist
als Rūm erenleri bekannt. Es sind jene Mystiker,
die bereits fest in Anatolien (Rūm) niedergelas-
sen waren und sich gegen die neu eindringenden
Ḫurāsān erenleri zur Wehr setzten. Die weiteren
Ausführungen machen auf bedeutende Gruppie-
rungen aufmerksam, die sich um diese heiligmäs-
sigen Männer aus Khorasan ausgebildet hatten.
67 Kissling, Derwischorden 12.
68 Vgl. Clayer, Mystiques, état et société 90–111 und passim.
N. Clayer hält fest (106): „De tous temps, les sultans
ottomans ont été proches des tarikat, ou les ont utilisées
selon leur propre penchant ou leur propre intérêt. Au
cours des siècles, cet intérêt a naturellement évolué,
de même qu’a varié la préférence pour telle ou telle
confrérie. Or, à partir du règne du sultan Bayezid II, la
préférence des sultans semble être allée très souvent vers
des şeyhs halvetis.“
69 Mélikoff, Hadji Bektach: Unmythe et ses avatars 1 f.
70 Vgl. dazubereits obenKapitel 2, beiAnm. 9–11, 46–48und
Anm. 63. Für eine ausführlichere Darstellung siehe auch
Mélikoff, Hadji Bektach: Unmythe et ses avatars 25–29.
71 Vgl. zu ihmOcak, Baba İlyas-i Horasani, in EI3; Algar, Bek-
tāš, Ḥājī, in EIr (5. Abschnitt); Knysh, Islamic mysticism,
277; Renard, Sufism 43.
72 Vgl. dazu auch Cahen, Baba Ishaq, Baba Ilyas, Hadjdji
Bektash et quelques autres. Zu Ḥāǧǧī Bektāš vgl. unten
Kapitel 3.1.3.
73 Zu Ǧalāl ad-Dīn Rūmī vgl. unten Kapitel 3.1.2.
74 Mélikoff, Hadji Bektach: Unmythe et ses avatars 1 f.
75 Vgl. dazu unten Kapitel 3.1.1.
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3.1.1 AḥmadYasawī und die Yasawiyya
Aḥmad Yasawī ist ein turkstämmiger Sufi und war
in Zentralasien aktiv. Um sein Leben ranken sich
zahllose Legenden.76 Er soll als Sohn eines Šayḫ
Ibrāhīm in der zweiten Hälfte des 11. Jh. in Say-
rām (Isfiǧāb) in Turkestan geboren worden sein.
Nach dem Tod des Vaters liess sich die Familie
in Yasi nieder. Der Sohn war damals etwa sie-
ben Jahre alt. Er soll seine Ausbildung bei Ars-
lan Bābā in Yasi begonnen und später in Buḫārā
bei Šayḫ Yūsuf Hamaḏānī77 fortgesetzt haben.
Yasawī wurde 534/1140 dessen Nachfolger und
blieb danach bis zu seinemTod im Jahr 562/1166 in
Yasi ansässig. Hamaḏānīs Traditionskette ging auf
Ḫaraqānī und Bāyazid-i Basṭāmī zurück. Er gilt als
wichtiges Glied in der Überlieferungskette (silsila)
der Yasawiyya und Bektāšiyya.78
Die Yasawiyya war hauptsächlich in Transoxa-
nien und Turkestan aktiv und kann als Beispiel
eines türkischen Ordens par excellence angeführt
werden.79 Yasawī ist der angebliche Verfasser einer
Sammlung von Gedichten in umgangssprachli-
chem Türkisch; sie ist unter dem Namen Dīwān-
i Ḥikmet bekannt.80 Die Yasawīs sangen Passagen
aus diesen Gedichten bei ihren religiösen Zusam-
menkünften. Sie führten dazu oft wilde Tänze auf
und gerieten in Ekstase.81 Aḥmad Yasawīs Schüler
verbreiteten seine Lehre in der Gegend des Syr
Daryā, an derWolga und in Ḫwārazm. Unter ihnen
spielten Ḥakīm Ata (gest. 582/1183)82 und Saʿīd Ata
(gest. 615/1218) eine wichtige Rolle. D. DeWeese
zeigte auf, dass die Verbreitung der Yasawiyya und
die Islamisierung der Bevölkerung in der Zen-
tralasiatischen Steppe eng miteinander verknüpft
sind.83 Da der Mongolensturm im 13. Jh. weite
Teile dieser Gegend in Mitleidenschaft zog, such-
ten zahlreiche Angehörige der Yasawiyya Zuflucht
in Anatolien.
Bereits in Zentralasien und später in Anatolien
kam es zu engen Kontakten zwischen der Yasa-
wiyya und der Qalandariyya, in der sich antino-
mistisch ausgerichtete Derwische lose zusammen-
geschlossen hatten. Die Yasawiyya näherte sich in
Anatolien jenem Zweig der Qalandariyya an, der
als Ḥaydariyya bekannt war. Die Yasawiyya verlor
ihren Einfluss in Zentralasien selbst ab dem 9./16.
Jh. an die Naqšbandiyya.84 Der Hauptzweig der
Yasawiyya ist unter dem Namen ʿAzīziyya bekannt
und geht auf Ǧamāl ad-Dīn ʿAzīzān (gest. 912/1507)
zurück. Diese Gruppierung war in der Gegend von
Samarkand aktiv und entbehrte einer klaren hier-
archischen Struktur. Die Gräber von Vorstehern
der Yasawiyya in Zentralasien (u.a. Kasachestan,
Dašt-i Qipčak, Turkestan und Shymkent) dienten
als wichtige Bezugspunkte dieser Bruderschaft.
Die Grabstätte Aḥmad Yasawīs stellt das bedeu-
tendsteHeiligtumderYasawiyyadar. Es liegt inYasi
im SüdenKasachestans (ca. 220kmnordnordwest-
76 Siehe für die folgende Darstellung İz, Aḥmad Yasawī, in
EI2; siehe ausserdem Knysh, Islamic mysticism 271 f.
77 Zu Šayḫ Yūsuf Hamaḏānī, siehe Schimmel, Mystische
Dimensionen 514f.; Knysh, Islamic mysticism 271 f. İz,
Aḥmad Yasawī, in EI2, gibt 555/1160 als Todesjahr von
Yūsuf al-Hamaḏānī an. Schimmel und Knysh nennen
1140.
78 Aḥmad Yasawī soll gemäss der Darstellung des Wilāyet-
nāme Ḥāǧǧī Bektāš nach Anatolien geschickt haben; vgl.
dazu unten bei Anm. 114.
79 Zum Orden der Yasawiyya siehe Zarcone, Yasawiyya, in
EI2; Öztürk, The eye of the heart 49–55 (Abschnitt: The
Yesevis).
80 Der Begriff ḥikmet hat hier die Bedeutung „religiöses
Gedicht“. DeWeese, The Mashā’ikh-i Turk and the Kho-
jagān 183 (mit Anm. 10), zeigte auf, dass diese Gedichte
Yasawī zugeschrieben wurden und nicht authentisch
sind.
81 Knysh, Islamicmysticism 272,mitVerweis auf Zarcone, Le
Turkestan chinois 270.
82 Diese Angaben gemäss A. Knysh (vorangehende Anm.);
abweichende Angaben bei Zarcone, Aḥmad Yasawī, in
EI2: nämlich 582/1188. Alpay, Ḥakīm Ata, in EI2, erwähnt
als Todesjahr 582/1186.
83 Knysh, Islamic mysticism 272, weist in diesem Zusam-
menhang hin auf DeWeese, Islamization.
84 Zur Naqšbandiyya siehe Knysh, Islamic mysticism 218–
234. Die Naqšbandiyya war ursprünglich ebenso in Zen-
tralasien beheimatet. Sie führt ihre silsila im Gegen-
satz zu den meisten andern Bruderschaften nicht auf
ʿAlī sondern auf Abū Bakr zurück. Das Mausoleum des
Ordensgründers Bahāʾ ad-Dīn Naqšband befindet sich in
Bukhara und wird von seinen Anhängern als Pilgerort
geschätzt (vgl. Knysh, 220); siehe dazu https://archnet
.org/sites/2443/ (Stand 29. August 2017).
sufismus und futuwwa 75
lich von Taschkent). Dieses Mausoleum entwi-
ckelte sich zu einer wichtigen Pilgerfahrtsstätte für
die Turkvölker aus Zentralasien und der Wolgare-
gion. Dieser heute noch bestehende Schreinwurde
auf Anordnung Tīmūrs zwischen 1389 und 1405
errichtet. Die Stätte ist im vorliegenden Zusam-
menhang von Interesse, da ihre reichen Dekora-
tionen verschiedene Elemente enthalten, die sich
ebenso auf bestimmten Dokumenten in Rollen-
form nachweisen lassen.85
3.1.2 Ǧalāl ad-Dīn Rūmī und dieMawlawiyya
Zu jenen heiligmässigen Männern, die mit den
Migrationsbewegungen im Gefolge des Mongo-
lensturms nach Westen gelangten, zählt im wei-
teren Sinn auch Ǧalāl ad-Dīn Rūmī (gest. 1273).
Er ist der Begründer des nach seinem Ehrenti-
tel Mawlānā („unser Herr“) benannten Derwisch-
ordens der Mawlawiyya. Diese Bruderschaft ver-
tritt Standpunkte, die sich weniger weit von den
Vorstellungen der traditionalistisch orientierten
Theologie entfernen, als dies auf die Bektāšiyya
zutrifft.86 Allerdings war zumindest Ǧalāl ad-Dīn
selbst von den heterodox ausgerichteten Stand-
punkten der Qalandariyya geprägt, die sich im 13.
Jh. auch in Anatolien verbreitet hatten.87
Ǧalāl ad-Dīn Rūmī soll 604/1207 in Balḫ gebo-
renworden sein und starb 672/1273 in Konya. Seine
Familie verliess ihre Heimat in Zentralasien kurz
vor dem Einfall derMongolen in RichtungWesten.
Sein Vater war in Balḫ ein beliebter Sufi-Prediger.
Der Wegzug der Familie wird oft mit einer Aus-
einandersetzung mit dem Ḫwarazm Šāh ʿAlāʾ ad-
Dīn Muḥammad und dessen Schützling Faḫr ad-
Dīn ar-Rāzī (gest. 606/1209–1210)88 in Zusammen-
hang gebracht. Vieles spricht allerdings dafür, dass
die Familie erst später, wahrscheinlich 614/1217
oder kurz zuvor auswanderte. Aflākī jedenfalls
datiert die Ankunft der Familie in Malatya ins
Jahr 1217. Bahāʾ ad-Dīn hielt sich 616/1219 in Sivas
auf; er lebte danach etwa vier Jahre in Akşehir
in der Nähe von Erzincan. Ab 619/1222 lebte er
wohl während sieben Jahren in Laranda. Die Über-
siedlung nach Konya soll im Jahr 626/1228 auf
Verlangen des Seldschuken-Prinzen ʿAlāʾ ad-Dīn
Kayqubād erfolgt sein. Dort starb Bahāʾ ad-Dīn
Walad 628/1231.
Ǧalāl ad-Dīn schloss sich inKonyaalsmurīd Say-
yid Burhān ad-Dīn Muḥaqqiq an. Dieser war ein
ehemaliger Schüler Bahāʾ ad-Dīns und wollte die-
sen in Konya besuchen. Burhān ad-Dīn soll seinen
neuen Anhänger Ǧalāl ad-Dīn darauf aufmerksam
gemacht haben, dass sein Vater auch über eso-
terisches Wissen verfügt habe. Nachdem Burḥān
ad-Dīn neun Jahre später (wohl 637/1239–1240) in
Kayseri verstorben war, blieb Ǧalāl ad-Dīn wäh-
rend fünf Jahren allein.
Ǧalāl ad-Dīn Rūmīs Leben nahm 642/1244 mit
der Ankunft des Wanderderwischs Šams ad-Dīn
Muḥammad-iTabrīzī inKonya eine entscheidende
Wende. Rūmī verliebte sich in der Art der Derwi-
85 Zum Mausoleum Aḥmad Yasawīs und Abbildungsmate-
rial dazu siehe: http://archnet.org/sites/3057; http://whc
.unesco.org/en/list/1103 (Stand 21. Juli 2016). Golombek
undWilber,Timurid architecture I, 145 f., Nr. 53 (284–288),
undBd. II, Abb. 123–129;Hillenbrand, Islamicarchitecture
297 und 301–305 (mit Skizzen 5.126–127 und Abb. 217–
219); siehe ausserdem Grundriss (539, Nr. 5.125).
86 Für nähere Angaben zuǦalāl ad-Dīn Rūmī vgl. Ritter und
Bausani, Djalāl al-Dīn Rūmī, in EI2; Schimmel, Mystische
Dimensionen 438–462; Knysh, Islamic mysticism 156–161.
Siehe ausserdem Zarcone, La Mevlevije, confrérie des
derviches tourneurs 504–508.
87 Gemäss A. Gölpinarli, anfänglich selbst ein Mitglied die-
ses Ordens, betrachten die Mawlawīs ihren Orden nicht
als Bruderschaft im engeren Sinn. A. Gölpinarli sieht
auch Anzeichen dafür, dass die Mawlawiyya mit der
Malāmatiyya aus Khorasan in Beziehung steht. H. Rit-
ter meint ebenso, in den Predigten Bahāʾ ad-DīnWalads,
Ǧalāl ad-Dīn Rūmīs Vater, Anzeichen dafür zu erken-
nen, dass er der Qalandariyya nahestand. Die Qalanda-
riyya unterhielt wiederum Verbindungen zur Malāma-
tiyya. Jedenfalls lassen sich in den erwähnten Predig-
ten Hinweise auf eine Fröhlichkeit und innere Gelöst-
heit feststellen, die an die ṭībat al-qulūb in der Qalan-
dariyya erinnern; vgl. Ritter und Bausani, Djalāl al-Dīn
Rūmī, in EI2, wo dieser Standpunkt angeführt wird. Siehe
ausserdem Ritter, Oriens 8.2 (1955), 359–361: Rezension
zu Maʿārif. Macmūʿe-i mavāʿiẓ va suxunān-i Sulṭān al-
ʿulamāʾ Bahāʾ ud-Dīn; darin 360. Siehe überdies Ritter,
Philologika. XV. Farīduddīn ʿAṭṭār, III.7. „Der Dīwān“, in
Oriens 12.1–2 (1959), 1–88; darin 15.
88 Zu Faḫr al-Dīn ar-Rāzī siehe Anawati, Fak̲h̲r al-Dīn al-
Rāzī, in EI2.
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sche in ihn. Šams lehrte Rūmī die Liebe der Sufis.
Er zeigte ihm auch auf, dass Wissen nicht allein
aus Büchern erlernt werden kann. Ǧalāl ad-Dīn
selbst war überdies von den heterodox ausgerich-
teten Standpunkten der Qalandariyya geprägt, die
sich im 13. Jh. in Anatolien verbreitet hatte. Ekstati-
sche Erfahrungen spielten dabei eine bedeutende
Rolle. Für Rūmī waren ausserdemMusik und Tanz
von grosserWichtigkeit.
Gemäss Aflākī soll Ǧalāl ad-Dīn Tabrīzī bereits
von einem Aufenthalt in Damaskus gekannt
haben. Šams-i Tabrīzī galt als unberechenbarer
Mann, der sich keinen Deut um die sozialen Kon-
ventionen scherte. Šams’ Auffassungen provozier-
ten das religiöse establishment in Konya.89 Seine
Vertreter schimpften ihn einen Weltenbummler
und nahmen Anstoss daran, dass er weder Fami-
lie noch ein festes Daheim hatte. Šams’ ruheloses
Umherwandern war typisch für das Derwischwe-
sen jener Zeit. Die Derwische werden gern als „die
Reisigen“ bezeichnet.90 Im Fall von Šams war das
Herumziehen derart ausgeprägt, dass es ihm den
Übernamen paranda (der Fliegende) eintrug.
Ǧalāl ad-Dīn räumte seiner Beziehung zu Šams
ein derart grosses Gewicht ein, dass sich seine Jün-
ger übergangen fühlten. Jedenfalls sind Berichte
dazu im Umlauf, dass sie Šams ad-Dīn nach
dem Leben trachteten. Dies wiederum veranlasste
Šams zur Flucht nach Damaskus (643/1246). Auf
Rūmīs wiederholte Aufforderungen hin kehrte
Šams schliesslich zu Fuss nach Konya zurück. Dies
versetzte Rūmīs Anhänger erneut in Aufruhr. Die
Angelegenheit spitzte sich zu, als auchdie Stadtbe-
wohner an Šams’ Eskapaden und seinem verächt-
lichen Verhalten Anstoss nahmen. Am 5. Šaʿbān
645/5. Dezember 1247 wurde Šams, wohl unter
Beteiligung von SulṭānWalads Bruder ʿAlāʾ ad-Dīn
ermordet. Seine Leiche wurde in einen Brunnen
geworfen, wo sie Sulṭān Walad fand und insge-
heim bestattete. Ǧalāl ad-Dīn Rūmī selbst erfuhr
allerdings nichts von den genauenUmständen von
Šams’ Verschwinden und machte sich verzweifelt
auf die Suche nach ihm. Die geschilderten Vorfälle
stürzten Rūmī in eine tiefe Krise.
Es kam zu erneuten Spannungen zwischen
Rūmī und seinenAnhängern, als dieser – gewisser-
massen als Ersatz für den verschwundenen Šams –
Ṣalāh ad-Dīn Zarkūb (der Goldschmied) als seinen
ḫalīfa (Stellvertreter) einsetzte. Seine Schüler stör-
ten sich an dessen niederen Herkunft und geisti-
gen Schwerfälligkeit. Sie hielten Ṣalāḥ ad-Dīn Zar-
kūb jedenfalls für ungeeignet, einem Sufiorden
vorzustehen. Diesmal war Rūmī gewarnt. Er kam
einem Anschlag auf Ṣalāḥ ad-Dīn zuvor, indem
er seinen Jüngern drohte, er würde Konya für
immer verlassen. Jedenfalls war Ṣalāḥ ad-Dīn bis
zu seinem Tod 657/1258 zehn Jahre lang als Rūmīs
ḫalīfa aktiv. Auf ihn folgte Ḥusām ad-Dīn Ḥasan,
dem Rūmī seinen Maṯnawī widmete. Ḥusām ad-
Dīn übte sein Amt bis zu Rūmīs Tod (672/1273)
aus und wollte sich dann zugunsten von des-
sen Sohn SulṭānWalad zurückziehen. Dieser aller-
dings liess Ḥusām ad-Dīn den Vortritt und über-
nahm das Amt des ḫalīfa erst nach dessen Tod
im Jahr 683/1284. Für die vorliegenden Belange
von Interesse ist allenfalls, dass Ḥusām ad-Dīns
Familie aus Urūmiya stammte. Ḥusām ad-Dīns
Vater war der Vorsteher der Aḫīs in Konya und
war in der Stadt unter dem Namen Aḫī Turk
bekannt.91
Die eigentliche Geschichte des Mawlawiyya-
Ordens beginnt unter Sulṭān Walad, der die
Geschicke der Bruderschaft weise lenkte und erste
Zweigniederlassungen gründete. SulṭānWalad gab
dem Orden klare Strukturen. Er fixierte die Zere-
monien und stärkte die Stellung des samāʿ. Die
Mawlawiyya ist im Westen als Orden der Tan-
zenden Derwische bekannt.92 Sulṭān Walad rich-
89 Vgl. Knysh, Islamic mysticism 156 (mit Verweis auf Hodg-
son, Venture of Islam II, 245).
90 Vgl. Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 279. Auch
Kissling bezeichnet diese Derwische in einem seiner
Aufsätze als „die Reisigen“; die Stelle liess sich leider
nicht mehr eruieren; vgl. ebenso Beldiceanu, Abdalan-
ı Rum, historical, in EI3 (darin misafer/musāfir). Siehe
auchWolper, Cities and saints 78a (misāfir).
91 Zu den Aḫī-Bruderschaften vgl. unten Kapitel 3.2.2.
92 Zu dieser Zeremonie vgl. Ritter, Reigen; siehe ausserdem
Meier, Der Derwischtanz 42 und 47.
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tete ausserdem einen effizienten Verwaltungsap-
parat ein. Er drängte die heterodoxen Elemente
im Orden zurück. Die Bruderschaft rekrutierte
ihre Mitglieder anfänglich v.a. unter den Hand-
werkern.93 Sie richtete sich allerdings bald auf
die Oberschicht aus und stand in Anatolien in
hohem Ansehen. Wiederholt wird darauf hinge-
wiesen, dass die Mawlawiyya gemässigte Positio-
nen vertrat. Emotionale Aspekte nahmen in der
Bruderschaft einen bedeutenden Platz ein. Sul-
ṭān Walad übte die Aufgabe des Ordensvorste-
hers bis zu seinem Tod aus (712/1312). Die Lei-
tung ging danach an SulṭānWalads Nachkommen
über.
Die Mawlawiyya ist einer der wenigen Orden,
der eine zentrale Struktur aufbauen konnte, in
der der Mutterkonvent in Konya bis heute eine
bedeutende Stellung einnimmt. Die Nachfolger
Ǧalāl ad-Dīns haben den Orden von hier aus kon-
trolliert, indem sie die Vorsteher der Nebenkon-
vente ernannten. Die Mawlawiyya teilte sich in
zwei Zweige (qul) auf, ohne dass die Einheit des
Ordens dadurch gefährdet worden wäre. Es han-
delt sich einerseits um die Šamsīs (in Anspielung
auf Šams ad-Dīn-i Tabrīzī), die stärker heterodox
ausgerichtet sind und šarīʿa-rechtlichen Bestim-
mungen eine geringere Bedeutung zumessen. Der
zweite Zweig hingegen, die Waladīs (in Anspie-
lung auf Sulṭān Walad) respektierte die šarīʿa. Die
Mawlawiyya ist grundsätzlich aristokratisch und
urban geprägt.94 Sie war gegenüber der breiten
Bevölkerung eher verschlossen. Am Anfang war
der Orden allerdings engmit der ländlichen Bevöl-
kerung verbunden und unterhielt enge Beziehun-
gen zur Qalandariyya.
Aus politischer Perspektive ist von Bedeutung,
dass die Mawlawiyya enge Verbindungen mit dem
Herrscherhaus der Osmanen unterhielt. Verschie-
dene Sultane sollen der Mawlawiyya angehört
haben (Selim III. am Ende des 18. Jh., Meḥmed
Reşād V., Anfang 20. Jh.). DerVorsteher desOrdens,
der Čelebī, hatte ab dem 17. Jh. das Recht, die
Schwertgürtung vorzunehmen. Er und seine Nach-
folger banden von nun an dem neuen Sultan
das Schwert des Ahnherrn der Dynastie, ʿUṯmān
Ġāzīs, um. Die Mawlawiyya verbreitete sich auf
dem gesamten Gebiet des Osmanischen Reichs,
vom Balkan bis nach Arabien.95 Neben dem
Mutterkonvent in Konya lassen sich bald Zweig-
konvente in Karahisar, Kütahya, Amasya, Erzin-
can, Nigde oder Karaman nachweisen.96 Im 16.
und 17. Jh. verbreitete sich der Orden ausserdem
im arabischen Teil des Reichs (Lattakia, Aleppo,
Kairo, Damaskus, Bagdad, Jerusalem, Mossul und
Mekka).
3.1.3 Ḥāǧǧī Bektāš, die Bektāšiyya und ihre
Bezüge zu den Janitscharen und der
Ḥurūfiyya
Zu den Ḫurāsān erenleri gehört auch Ḥāǧǧī Bek-
tāš, der Namensgeber des heterodox geprägten
Derwischordens der Bektāšiyya:97 Biographische
Angaben zu ihm lassen sich in erster Linie Wer-
ken hagiographischen Charakters entnehmen. Als
Hauptquelle gilt UzūnFirdawsīsWilāyet-nāme, das
wohl zwischen 886 und 907 (1481 und 1501) in
osmanisch-türkischer Prosa verfasst worden ist.
Die grosse zeitliche Distanz zwischen Lebenszeit
von Ḥāǧǧī Bektāš (gest. wohl 669/1270–1271) und
der Abfassung diesesWerks ist allerdings ein deut-
licher Hinweis darauf, dass es nur mit Vorsicht als
historische Quelle stricto sensu dienen kann. Zum
Zeitpunkt seiner Entstehung hatte sich die Bek-
tāšiyya zu einem Orden entwickelt, in den zahl-
reiche schiitisch beeinflusste Auffassungen Ein-
gang gefunden hatten, wie sie damals in Anatolien
in breiten Kreisen in Schwang waren. Immerhin
93 Zu den engen Beziehungen zwischen Sufi-Orden und
Handwerkern vgl. die Ausführungen zu den Futuwwa-
und Aḫī-Bruderschaften und dem Zunftwesen (Kapitel
3.2, bei Anm. 231 und 255–262; Kapitel 3.2.3).
94 Vgl. Zarcone, La Mevlevije, confrérie des derviches tour-
neurs 505.
95 Vgl. op. cit. 508.
96 Vgl. auch Pfeiffer, Mevlevi-Bektashi rivalries.
97 Zu Ḥāǧǧī Bektāš siehe Mélikoff, Hadji Bektach: Un mythe
et ses avatars. Die folgenden Hinweise stützen sich auf
die kürzerenDarstellungen vonAlgar, Bektāš, Ḥājī, in EIr,
und Zarcone, Bektaş Hacı, in EI3.
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ist festzuhalten, dass an der historischen Existenz
von Ḥāǧǧī Bektāš inzwischen keine Zweifel mehr
bestehen.98
Gemäss dieser hagiographischen Quelle wurde
Ḥāǧǧī Bektāš in Nayšāpūr geboren. Dies lässt sich
allerdings nicht verifizieren. Firdawsīs Text stellt
Ḥāǧǧī Bektāš als Sohn eines Sayyid Muḥammad
b. Mūsā vor. Er soll der Grossohn von Mūsā al-
Kāẓim (gest. 183/799), dem 7. Imam der Schii-
ten, sein. Dies ist selbstredend unmöglich, lebte
Ḥāǧǧī Bektāš doch erst im 13. Jh. Die Quelle stellt
Ḥāǧǧī Bektāš ebenso als Vertreter (ḫalīfa) Aḥmad
Yasawīs (gest. 562/1166–1167) vor.99 Rein historisch
betrachtet ist auch diese Abhängigkeit nicht halt-
bar. Die Angabe dürfte aber ein Echo davon sein,
dass im Lauf der Zeit im schiitisch geprägten
Umfeld in Anatolien zahlreiche frühere Anhän-
ger der eigentlich sunnitisch ausgerichteten Yasa-
wiyya Anschluss an die Bektāšiyya gesucht haben.
Auch wird angegeben, dass Ḥāǧǧī Bektāš Schüler
des Luqmān-i Paranda, eines Anhängers Aḥmad
Yasawīs, gewesen sei.
Ḥāǧǧī Bektāš war unter den Turkmenenstäm-
men aktiv, die im Zusammenhang mit den Mon-
goleneinfällen aus Khorasan und Aserbaidschan
nach Anatolien flohen.100 Ḥāǧǧī Bektāš selbst
dürfte über Naǧaf und Mekka nach Anatolien
gelangt sein, wo er sich Bābā Ilyās Ḫurāsānī
anschloss. Dieser Bābā Ilyās, auch bekannt als
BābāRasūl, führte einen politischmotiviertenAuf-
stand gegen die Seldschuken an, der allerdings
gewaltsam niedergeschlagen wurde. Bābā Ilyās
kam dabei ums Leben (638/1240).101
Ḥāǧǧī Bektāš hatte sich Bābā Rasūl in Sivas
angeschlossen. Er beteiligte sich militärisch aller-
dings nie ebenso aktiv an dieser Widerstandsbe-
wegung wie sein BruderMenteş. Dies erklärt auch,
dass Ḥāǧǧī Bektāš bei der Niederschlagung des
Aufstands im Gegensatz zu seinem Bruder nicht
ums Leben kam. Ḥāǧǧī Bektāš liess sich danach in
Suluca-Karaöyük, einemDorf in der Nähe von Kır-
şehir, nieder. Der Ort ist heute unter dem Namen
Hacı Bektaş bekannt. Hier verbrachte Ḥāǧǧī Bek-
tāš zusammenmit einer kleinen Schar von Anhän-
gern den Rest seines Lebens. Er verbreitete unter
den nomadischen und niedergelassenen Türken
in Anatolien weiterhin seine Lehre, die Sufismus,
Schiismus und türkischen Volksglaubenmiteinan-
der verband.102
Er verwies jene Anhänger, die direkte spiritu-
elle Unterweisung suchten, an eine Adoptivtoch-
ter, die unter dem Namen Ḫātūn Anā bekannt ist.
Es ist umstritten, ob Ḥāǧǧī Bektāš auch Nachkom-
men im biologischen Sinn hatte. Gewisse Quel-
len halten fest, die genannte Qadıncık Anā habe
ihm zwei Söhne geschenkt. Sie soll jedoch unter
wundersamen Umständen schwanger geworden
sein: Sie habe eine Mischung aus dem Blut des
Heiligen und dem Wasser getrunken, mit dem er
sich die Hände gewaschen habe. Einer seiner bei-
den Söhne, Ḫiḍr Lāla Čuwān, soll später die Lei-
tung der zāwiya in Karaöyük übernommen haben.
Ḥāǧǧī Bektāš ist mit grosser Wahrscheinlichkeit
669/1270–1271 gestorben. SulṭānMurād I. (reg. 763–
796/1362–1389) errichtete das ersteMausoleum für
ihn (769/1367–1368).
Für die hier relevanten Zusammenhänge ist
auch von Bedeutung, dass das Wilāyet-nāme-i
Ḥāci Bektāş-iWelī auf die Futuwwa-Bewegung auf-
merksam macht. Der Text weist überdies auf die
Verbindungen zwischen Ḥāǧǧī Bektāš und Akhī
Evren hin. Dieser Akhī Evren, der Heilige aus
Kırşehir, lebte in der zweiten Hälfte des 13. Jh.
und war der Schutzherr der Zunft der Gerber.103
98 Mélikoff, Hadji Bektach: Un mythe et ses avatars 51.
Zur Ergänzung der folgenden Darstellung wird hier
in allgemeiner Form auf I. Mélikoffs Ausführungen
verwiesen. Sie teilt ihren Bericht über Ḥāǧǧī Bektāš ein
in a. einen historischen Abriss (55–58), und b. einen
Überblick über die Berichte in den Legenden (58–61).
99 Zur Yasawiyya vgl. Kapitel 3.1.1.
100 Vgl. Mélikoff, Hadji Bektach. Unmythe et ses avatars 53;
eadem, L’ordre des Bektachis 3.
101 ZumBābāʾī-Aufstand sieheOcak, Baba İlyas-i Horasani,
in EI3; ders., La révolte de Baba Resul.
102 Siehe dazu Mélikoff, L’ordre des Bektachis 4. Auch
Knysh, Islamic mysticism 277, zur Bektāšiyya allgemein
ebenda 277–280.
103 Die Bektāšiyya wiederumwird oft als eigentliche Erbin
des in den Aḫī-fityān-Bünden gepflegten Brauchtums
bezeichnet. Die synkretistische Ausrichtung der Bektā-
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Aus den Menākibu ’l-Kudsiyye lässt sich ablei-
ten, dass Sheykh Ede Bali zu den engen Gefähr-
ten des Ḥāǧǧī Bektāš zählte. Dieser Ede Bali wie-
derum wurde später ʿUṯmān Ġāzīs Schwiegerva-
ter.104 Es ist weiter bekannt, dass ʿUṯmān Ġāzī
(gest. 1326), der Begründer der Dynastie der Osma-
nen, Beziehungen zu den Aḫīs unterhielt. Es sind
überdies Angaben dazu im Umlauf, dass Ḥāǧǧī
Bektāš an ʿUṯmān Ġāzī die Schwertgürtung vor-
nahm.105 Angesichts dieser Abhängigkeiten kann
nicht erstaunen, dass dasRitual der BektāšiyyaEle-
mente aus der Futuwwa und dem Aḫītum aufweist.
Der Derwischorden der Bektāšiyya erlangte
seine charakteristische Ausrichtung erst deutlich
nachdemTodvonḤāǧǧī Bektāš.Der spätereOrden
zeichnet sich durch eine grosse Nähe zur volks-
tümlichen Schia sowie zur Ḥurūfiyya und durch
Offenheit gegenüber dem Christentum aus.106
I. Mélikoff betont, dass Ḥāǧǧī Bektāš anfänglich
ein Heiliger der Turkmenen war und ihm lokale
Bedeutung zukam. Sein Ruf habe nach und nach
zugenommen. Mit der Zeit sei er als Nationalheili-
ger der Turkmenen verehrt worden.107 Th. Zarcone
wiederum hält fest, dass das Wilāyet-nāme („Buch
der Freundschaft [mit Gott]“) die drei folgenden,
für die Auffassungen von Ḥāǧǧī Bektāš charakte-
ristischen Aspekte hervorhebe: a. schiitisch moti-
viertes Missionieren, b. sufische Ausrichtung und
c. schamanistischen Hintergrund:
a. Aufgrund seiner Tätigkeit als schiitisch moti-
vierter Missionierer wird Ḥāǧǧī Bektāš als say-
yid und Nachkomme der schiitischen Imame
beschrieben. Er wird auch „Geheimnis ʿAlīs“
genannt und soll die Liebe zu ʿAlī (tawallā) in Ana-
tolien überhaupt bekannt gemacht haben. Ausser-
dem sollen Muḥammad und ʿAlī ihm auf wunder-
same Weise den Koran gelehrt haben. Während
ihm Muḥammad dessen äusseren Sinn (ẓāhir)
erschlossen habe, habe ihn ʿAlī in dessen inneren
Bedeutung (bāṭin) unterwiesen.
b. Ḥāǧǧī Bektāš weist auch Bezüge zum Sufis-
mus auf: er zählt zu den Ḫurāsān erenleri und
soll von Aḥmad Yasawī abhängig sein. Zusätzlich
kann auf seine Nähe zur Malāmatiyya hingewie-
senwerden. Die Entstehung dieses Sufiordens geht
auf das 3./9. Jh. zurück. Seine Mitglieder missach-
ten soziale Gepflogenheiten bewusst und ziehen
die Verachtung (malāma) ihrer Mitmenschen auf
sich. Innerlich allerdings zeichnen sie sich durch
Aufrichtigkeit aus. Auch soll Ḥāǧǧī Bektāš der Vor-
steher der abdāl gewesen sein, bei denen es sich
um eine Gruppe antinomistischer Derwische aus
Anatolien handelt.108 Ḥāǧǧī Bektāš hegte ausser-
dem Sympathien für die Qalandariyya, in der sich
unverheiratete antinomistischeWanderderwische
zusammengeschlossen hatten.
Auch Ḥāǧǧī Bektāš zählt zu jenen heiligmässi-
genMännern, die sich durch dasWirken vonWun-
dern (karāma: Huldwunder) auszeichneten: Er
heilteKranke, verhalf Frauenzur Schwangerschaft,
vermehrte die Speisen oder auferweckte Tote. Er
ermutigte auch zahlreiche Menschen dazu, sich
zum Islam zu bekehren. Er erleichterte ihnen den
Übertritt durch seine Offenheit gegenüber alther-
gebrachtem Brauchtum. Die Aufgeschlossenheit
der Bektāšiyya gegenüber andern Bekenntnissen
fand in der synkretistischen Ausrichtung dieses
Ordens ihrenNiederschlag.109Ḥāǧǧī Bektāš pflegte
überdies Umgang mit den weltlichen Machtha-
bern oder mass sich mit den Vorstehern rivalisie-
render Derwischgruppierungen, indem erWunder
wirkte.
šiyya dürfte die Übernahme von unter den aḫī-fityān
gepflegten Ritualen und Wertvorstellungen begünstigt
haben. DerVorsteher desMutterklosters der Bektāšiyya
in der Nähe von Kırşehir trägt ausserdem den Titel Aḫī
Dede. Auch dies unterstreicht die Nähe der Bektāšiyya
zumAḫītum; zumAḫītumvgl. ausführlichKapitel 3.2.2.
104 Siehe dazu Mélikoff, L’ordre des Bektachis 6.
105 Diese Feststellung steht allerdings in Widerspruch zu
Angaben beim Historiker Aşikpāşazāde; zitiert bei
Mélikoff, Hadji Bektach: Unmythe et ses avatars 61.
106 Vgl. Algar, Bektāš, Ḥājī, in EIr.
107 Mélikoff, Hadji Bektach: Unmythe et ses avatars 61.
108 Mélikoff, op. cit. 74 f.
109 Zur Bektāšiyya im allgemeinen vgl. Birge, The Bekta-
shi order of dervishes; die früheste bedeutende Studie
stammt von Jacob, Die Bektaschijje; siehe auch Öztürk,
The eye of the heart 59–83; Zarcone, Bektaşiyye (Bektā-
shiyya) und Bektaş Hacı, beide in EI3; Knysh, Islamic
mysticism 277–280.
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c. Ḥāǧǧī Bektāš werden letztlich auch Fähigkei-
ten zugeschrieben, die ebenso aus dem Schama-
nismus bekannt sind. Er oder seine Anhänger sol-
len die Gestalt von Tieren und Vögeln angenom-
men haben (z.B. Hirsch, Falke, Taube, Kranich).
Ähnlich den Schamanen waren sie in der Lage,
Kranke zu heilen und über die ǧinn zu gebieten. Es
sind gerade auch Berichte aus dem Wilāyet-nāme,
die auf die schamanistischen Fähigkeiten von
Ḥāǧǧī Bektāš hinweisen. Diese Quelle weiss, dass
Ḥāǧǧī Bektāš zurEroberungderBewohner vonBal-
daḫān aufbrach und die dortige Bevölkerung zum
Islam bekehrt habe.110 Er habe sie durch seine aus-
serordentlichen Fähigkeiten für den Islam gewon-
nen, sei er doch in der Lage gewesen, Natur-
katastrophen zu bewirken. Die Rede geht von
Überschwemmungen, Dürren, Hungersnöten und
demVerursachen von lang anhaltender Finsternis.
Schliesslich habe er auch einen Drachen besiegt.
In diesem Kontext lässt sich ebenso erwähnen,
dass Ḥāǧǧī Bektāš von Aḥmad Yasawī ins Land
Rūm geschickt worden ist.111 Gemäss dieser Dar-
stellung war Yasawī ein Nachkomme von Muḥam-
mad b. al-Ḥanafīyya.112 Er sei von ʿAlī b. Mūsā ar-
Riḍā, dem 8. Imām, in sein Amt eingesetzt wor-
den, habe sich nach Turkestan begeben und sich
dort imOrtYasi niedergelassenund99’000Anhän-
ger gehabt. Sie hätten in Aḥmad Yasawīs Tekke
eine Reihe von heiligen Gegenständen entdeckt,
nämlich: a. Elifi tac (Kopfbedeckung)113; b. ḫirqa
(Flickenrock der Derwische); c. çırağ (Kerze); d.
sofra (Decke zum Auslegen des Essens); e. ʿalam
(Standarte); f. saǧǧāda (Gebetsteppich). Gemäss
der Überlieferung hat Allāh diese Gegenstände
dem Propheten Muḥammad überreicht, der sie
an ʿAlī weiter gegeben habe. Sie seien schliesslich
über die weiteren Imame an ʿAlī b. Mūsā ar-Riḍā
gelangt. Dieser habe sie Aḥmad Yasawī überge-
ben. Seine ḫalīfas hätten ihn gebeten, diese Gegen-
stände an einen unter ihnen weiterzureichen und
ihm so sein Amt zu übertragen. Yasawī habe ihnen
allerdings entgegnet, dass jene Person, für die sie
bestimmt seien, diese Gegenstände selbst abholen
werde.
Ḥāǧǧī Bektāš erhielt durch Telepathie Kunde
von diesem Geschehen, erhob sich in die Luft und
sauste in einem Augenblick nach Turkestan, wo
ihn AḥmadYasawī empfing, ihm nach demBrauch
dasHaupthaar schnitt und ihmdieheiligenGegen-
stände übergab. Danach habe er ihn ins Land Rūm
geschickt und ihm dort den Ort Soluca Karaöyük
zugewiesen. Im Land Rūm würden viele Erleuch-
tete und Ekstatiker leben, er solle sich rasch zu
ihnen begeben. An der Grenze zum Land Rūm
habe er sich in eine Taube verwandelt und sich
auf einemFelsen bei Soluca Karaöyük niedergelas-
sen.114
Als die Derwische in Rūm (Rūm erenleri) von
der Ankunft des Ḥāǧǧī Bektāš erfuhren, seien sie
über die neue Konkurrenz beunruhigt gewesen.
Einer ihrer ḫalīfas, Ḥāǧǧī Toğrul, habe sich in einen
Falken verwandelt und wollte die Taube angrei-
fen. Ḥāǧǧī Bektāš habe sich in diesem Moment
allerdings wieder in einen Menschen verwandelt,
habe den Falken gepackt und ihm die Kehle zuge-
schnürt. Ḥāǧǧī Toğrul habe sich deshalb geschla-
gen gebenmüssen. Jedenfalls habe ihmḤāǧǧī Bek-
tāš zu bedenken gegeben, dass er in friedfertiger
Absicht nach Rūm gekommen sei, sei die Taube
doch ein sanftes Tier. Schliesslich erwiesen ihm
die Derwische aus Rūm die Ehre und akzeptierten
die Überlegenheit des ihnen von Aḥmad Yasawī
geschickten Ḥāǧǧī Bektāš.
Diese Angaben lassen erahnen, dass Ḥāǧǧī Bek-
tāš unkonventionelle Standpunkte vertrat. Die
Bektāšiyya steht ebenso wie weitere religiöse
Gruppierungen mit einem Bezug zum Städtedrei-
110 Vgl. Mélikoff, op. cit. 70; Mélikoff schreibt Baldahchan.
111 Vgl. Mélikoff, op. cit. 70–73.
112 Muḥammad b. al-Ḥanafiyya war ein Sohn ʿAlī b. Abī
Ṭālibs; bei der Mutter handelt es sich aber nicht um
Fāṭīma, sondern um Ḫawla aus dem Stamm der Banū
Ḥanīfa (vgl.Mélikoff, loc. cit., undBuhl,Muḥammad Ibn
al-Ḥanafiyya, in EI2).
113 Die Bektāšīs kannten zwei Arten von Kopfbedeckun-
gen. Beim elifi tac handelt es sich um eine konische
Mütze aus weissem Filz. Sie diente später als Kopf-
bedeckung der Janitscharen (vgl. Mélikoff, op. cit. 70,
Anm. 65); siehe Kapitel 2, bei Anm. 212–217. 114 Vgl. Mélikoff, op. cit. 71.
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eck Konya, Tabriz und Bagdad für eine Form
des Islams, die als Ġulāt-Schia bezeichnet wird.115
Beim Begriff ġulāt handelt es sich morphologisch
um ein Partizip aktiv (Plural; Singular: ġālin) zur
arabischen Wurzel ġ-l-w, zu der das Verbalno-
men (maṣdar) ġuluww gebildet wird. Die Grund-
bedeutung des Verbs (I. Stamm) lautet „das Mass,
die gebührenden Grenzen überschreiten, zu weit
gehen, übertreiben“.116 Der Begriff geht auf die
schiitischen Häresiographen zurück.
Die bedeutendste Übertreibung der Angehöri-
gen von der Ġulāt-Schia zuzuordnenden Grup-
pierungen besteht darin, dass sie den Status der
Imame, allen voran jenen ʿAlī b. Abī Ṭālibs, des
ersten Imams der Schiiten, in ungebührlicher
Weise überhöhen und ihnen göttliche Qualitäten
zuschreiben. Dies kommt in der Verehrung der
Bektāšīs für ʿAlī und die weiteren Märtyrer aus
seiner Familie zum Ausdruck. Gruppierungen aus
demUmfeld der Ġulāt-Schia werden deshalb auch
als extremistische Schia bezeichnet. Neben der
Bektāšiyya selbst sind in diesem Kontext auch die
mit ihr eng verwandten Gruppierungen der Alawi-
ten (bzw. Nuṣayrier), der Qizilbāš, der Ahl-i Ḥaqq
oder der ʿAlī-Ilāhīs zu erwähnen.117 Von Bedeu-
tung ist überdies, dass die Bektāšīs an eine Trinität
glauben, die von ʿAlī, Muḥammad und Allāh gebil-
det wird. Die Positionen der Bektāšiyya selbst gel-
ten gegenüber jenen anderer heterodoxer Kreise,
z.B. jenen der Ḥurūfiyya, als gemässigt. Sie unter-
scheiden sich allerdings dennoch deutlich von der
Lehre eines traditionalistisch orientierten Islams.
Ḥāǧǧī Bektāš hat zwar jenemOrden denNamen
gegeben, der sich um seine Person herum ab
dem 14. Jh. ausbildete.118 Allerdings war Bālim
Sulṭān der eigentliche Begründer und Organisa-
tor der Bektāšiyya.119 Er ist jener pīr-i ṯānī (zwei-
ter Meister, Vorsteher), der sich in mystischen
Orden oft nachweisen lässt und die Bruderschaf-
ten organisatorisch auf feste Beine stellt.120 Der
osmanische Sulṭān Bāyazīd II. hatte Bālim Sulṭān
907/1501 zumVorsteher der Haupttekke der Bektā-
šiyya ernannt.121
Es war auch ungefähr zu jener Zeit, dass sich
der Orden in zwei Gruppierungen aufspaltete.
Die erste Gruppierung, die Ṣūfiyān, wurde mit
den angeblichen Nachkommen des Ḥāǧǧī Bek-
tāš, den Čelebīs, in Verbindung gebracht und
war in der Haupttekke des Ordens in Ḥācı Bek-
tāş beheimatet. Die zweite Gruppierung ist unter
dem Namen Bābāgān bekannt. Ihr Vorsteher, der
Dede-Bābā, wurde unter den wählbaren ledigen
Bektāšī-Predigern ausgesucht. Die Angehörigen
dieser zweiten Gruppierung führten ihre Abstam-
mung auf Bālim Sulṭān zurück.122 Die wiederhol-
ten Bemühungen der Osmanen im Lauf des 16. Jh.,
die Bektāšīs als Bruderschaft zu institutionalisie-
ren, zielten auch darauf ab, sie unter die Kontrolle
der Regierung zu stellen.
Der osmanischeVerwaltungsapparat setzte sich
in erster Linie mit der Gruppierung der Ṣūfiyān-
Čelebīs auseinander, die die meisten Tekkes des
Ordens kontrollierten.123 Angaben zu den Bābā-
gān fehlen in den offiziellen Dokumenten weit-
gehend. Die Čelebīs waren hauptsächlich in den
Provinzen aktiv, gerade auch in Albanien. Die
meisten Konvente wurden von lokalen Čelebī-
Familien verwaltet, die allerdings ihre Abhängig-
keit von der Haupttekke der Bektāšiyya akzep-
tierten. Diese Funktion war eigentlich erblich,
wobei die osmanischen Behörden und der Šayḫ in
der Haupt-Tekke den Nachfolger jeweils im Amt
115 Vgl. für die weiteren AngabenHalm, Ḡolāt, in EIr. Siehe
ausserdem Hodgson, G̲h̲ulāt, in EI2.
116 GemässWehr,Wörterbuch, s.v.
117 Man vergleiche dazu u.a. die Untersuchungen von
Moosa, Extremist Shiits. Auf diese Zusammenhänge
wird später ausführlich zurückzukommen sein.
118 Vgl. Mélikoff, Hadji Bektach: Un mythe et ses avatars 51;
siehe ausserdem Zarcone, Bektaşiyye, in EI3.
119 Zu Bālim Sulṭān vgl. Zarcone, Bektaşiyye, in EI3.
120 Zu Bālim Sulṭāns Rolle als pīr-i ṯānī vgl. Ziaee, Kapitel 1:
„Sufism in Albania: Bektashism, Qadiri, Rufai, Khalqati,
Saadi“ 2.
121 Knysh, Islamic mysticism 277.
122 Vgl. dazu Birge, The Bektashi order of dervishes 56–
58; Clayer, La Bektachiyya 468–469. Siehe ausserdem
Knysh, Islamic mysticism 277–278.
123 Knysh, Islamic mysticism 278.
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bestätigen mussten. Diese Kontrolle verhinderte,
dass die Bektāšiyya-Konvente von lokalen Grup-
pierungen mit allzu stark heterodoxen Tenden-
zen unterwandert wurden. Diese Gefahr drohte
gerade von Seiten der Qizilbāš und weiterer Ġulāt-
Gruppierungen unablässig. Die soeben erwähn-
ten Gruppierungen waren hauptsächlich auf dem
Land aktiv.
Die politische Bedeutung der Bektāšiyya ergab
sich ausserdem aus ihrer engen Verbindung mit
den Janitscharen (Yeniçeri), den osmanischen Eli-
tetruppen. Die Forschung machte wiederholt dar-
auf aufmerksam, dass Angehörige der Bektāšiyya
beimAufstieg derOsmanen eine bedeutendeRolle
spielten.124 Dieser Orden konnte seinen Einfluss
im Osmanischen Reich dank seiner engen Bezie-
hungen zu den Janitscharen aber auch noch deut-
lich später geltend machen.125 Die Janitscharen
verehrtenḤāǧǧī Bektāš als ihren Schutzheiligen.126
Die Angehörigen dieser Eliteeinheiten wurden im
Rahmen der Knabenlese (devşirme) in den christ-
lichen Familien v.a. auf dem Balkan rekrutiert.127
Die Janitscharentruppen wurden für die Osma-
nen jedoch zunehmend zur Hypothek, waren sie
doch in zahllose Meutereien und Aufstände ver-
wickelt. Sulṭān Maḥmūd II. setzte dieser Plage
1826 ein Ende, indem er diese Einheiten grausam
vernichtete. Dabei wurde auch die Bektāšiyya in
Mitleidenschaft gezogen. Zahlreiche Bektāšiyya-
Konvente gingen an andere Bruderschaften über,
u.a. an die Naqšbandiyya, die Saʿdiyya, die Maw-
lawiyya, die Šāḏiliyya und die Ḫalwatiyya.128 Erst
um die Mitte des 19. Jh. kam es unter Sulṭān ʿAbd
al-Maǧīd zu einer gewissen Erholung.129 H.J. Kiss-
ling macht auf den innern Widerspruch aufmerk-
sam, dass der Osmanische Staat zumindest seit
Selim I. (reg. 1512–1520) klar sunnitisch ausge-
richtet war. Zugleich stützte sich dieses Reich
aber bis 1826 wesentlich auf eine Kampftruppe,
deren spirituellen Betreuer der Bektāšiyya ange-
hörten.
Die in der Bektāšiyya vertretenen Auffassun-
gen können hier nicht in extenso vorgestellt wer-
den.Die einzelnenForscher rücken stets auchganz
unterschiedliche Aspekte in den Vordergrund.130
Zentral ist jedenfalls der synkretistische Charak-
ter dieses Ordens, in dem u.a. christliche Ele-
mente eine Rolle spielen (Verteilen von Wein,
Brot und Käse bei der Initiation; Bekennen der
Sünden vor dem Šayḫ). Von Bedeutung sind aus-
serdem die Abhängigkeiten der Bektāšiyya von
der Schia. Auch radikalere Gruppierungen unter
den Qizilbāš-Turkmenen, die ihre Vorsteher ver-
göttlichen, weisen Verbindungen zur Bektāšiyya
auf.131 Gewiss ist, dass die Bektāšiyya zahlreiche
ihrer Auffassungen aus den vorislamischen Riten
unddemBrauchtumderTurkmenenstämmeüber-
nommen hat. Zum heterodoxen Charakter der
Bektāšiyya trug auch bei, dass sie als Sammel-
124 Zarcone, Bektaşiyye, in EI3 (Abschnitte 1, 2 und 4).
125 Kissling, Derwischorden 12f.
126 Zu den Beziehungen zwischen Bektāšiyya und Janit-
scharen vgl. auch Karamustafa,God’s unruly friends 83–
84 und 95: „The reason for the success of the Bektāşīs
was the firm connection with the Ottoman military
system: the Janissaries, by long-standing tradition, paid
allegiance to Ḥācī Bektāş, the patron saint of the
Bektāşī group (84)“. Siehe auch 133 (mit Anm. 71) bei
A.T. Karamustafa.
Zu den Beziehungen zwischen der Bektāšiyya und
den Janitscharen äussert sich ausserdemMélikof,Hadji
Bektach: Un mythe et ses avatars 101–102, 151–153, und
ihr Index s.v. „Janissaires“; Mélikoff, Un ordre de der-
viches colonisateurs: les Bektaşis 118–123.
Vgl. überdies Feteke, Gül-Baba. L. Feteke hält u.a.
fest (2): „Pečevī raconte que les ghazis de Buda ayant
rapporté un grand bouc d’une de leurs entreprises
militaires, l’ont remis au Gül-Baba-tekke pour être
immolé – ce qui prouve que les tekke de Buda tout
comme les bektāšī-tekke en général étaient en rapport
étroit avec les Janissaires“. 3: „En temps de guerre, [les
derviches bektāšīs] partaient eux aussi en campagne
avec les soldats pour stimuler leur zèle guerrier“. Siehe
auch 7f.: Gül Bābā selbst soll an zahlreichen Feldzügen,
auch an der Eroberung Budas, teilgenommen haben.
127 Vgl. Gábor, Janissaries, in EI3; zur devşirme siehe Kafa-
dar, Yeniçeri-esnaf relations 14–28, und Kreiser, Kleine
Geschichte der Türkei 158.
128 Kissling, Derwischorden 14.
129 Knysh, Islamic mysticism 279.
130 Vgl. auch die Hinweise bei Knysh, Islamic mysticism
279–280.
131 Vgl. dazu Mélikoff, L’ordre des Bektachis 4–5; ebenso
Faroqhi, The Bektashis 17–20.
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becken für Angehörige noch stärker umstrittener
Gruppierungen diente. Dazu zählt v.a. die Ḥurū-
fiyya.
Die Ḥurūfiyya kam am Ende des 14. Jh. auf
und geht auf Faḍl-Allāh Astarābādī (geb. 740/1340)
zurück.132 B.S. Amoretti charakterisiert ihn als
sayyid, Mystiker von Kindsbeinen an, Traumdeu-
ter und eifrigen Pilger. Er hielt šarīʿa-rechtliche
Bestimmungen strikt ein, wozu er sich als Sohn
eines Qāḍī verpflichtet fühlte. Faḍl-Allāh dachte
oft über metaphysische Fragen nach. Er gewann
seine ersten Anhänger, indem er ihre Träume deu-
tete und ihre Gedanken las ( firāsa).133 Ausser-
demverstandFaḍl-AllāhdieVogelsprache,wiedies
auch von den Imamen bekannt ist. Faḍl-Allāhs
Anhänger unterschieden sichnichtwesentlich von
den Gefolgsleuten anderer Derwischgemeinschaf-
ten. Sie waren zumeist niederer Herkunft und
gingen einer handwerklichen Tätigkeit nach. Sie
übten sich in Bescheidenheit und Rechtschaffen-
heit. Dies sindMerkmale, wie sie auch von andern
Gruppierungen, gerade auch von den Futuwwa-
und Aḫī-Bünden, bekannt sind.
Faḍl-Allāh stand bereits in fortgeschrittenem
Alter, als er theopathische Erlebnisse hatte
(ca. 1386). Er erfasstedie innereBedeutungderpro-
phetischen Offenbarung und die Würde des Ṣāḥib
az-zamān. Er schrieb damals auch sein Haupt-
werk, das Ǧāwidān-nāma-i kabīr. Er war oft zwi-
schen Šīrwān und Isfahan unterwegs und lud die
weltlichen Herrscher ein, sich ihm anzuschlies-
sen.Allerdingswar ihmgeradedermächtigeTimur
nicht wohlgesinnt. Es steht jedenfalls fest, dass ihn
dessenSohnMīrān-Šāhgefangen setzte. Faḍl-Allāh
wurde 1401 in Alinǧaq grausam umgebracht. ʿAlī l-
Aʿlā, Faḍl-Allāhs erstem ḫalīfa, erging es nicht bes-
ser, als er versuchte, mit Qara Yūsuf in Kontakt zu
treten.134 ʿAlī l-Aʿlā spielte eine bedeutende Rolle
bei der Verbreitung der Ḥurūfī-Lehre unter den
Bektāšīs in Anatolien.
DieḤurūfiyya schreibt demMenscheneine zen-
trale Stellung zu. Gottes Offenbarung in mensch-
licher Gestalt ist ein wichtiger Bezugspunkt ihrer
Lehre. Die Fokussierung der Ḥurūfiyya auf den
Menschen als Ort göttlicher Offenbarung bildet
ihre wichtigste Gemeinsamkeit mit der Lehre der
Ismāʿīliyya. Die Ḥurūfiyya unterscheidet sich von
der Ismāʿīliyya allerdings insofern, als sich die gött-
liche Wirklichkeit (ḥaqīqa) gemäss ihrer Auffas-
sung in den Buchstaben (ḥurūf, Sg. ḥarf ) und nicht
in der Person des Imams offenbarte. Diese zentrale
Bedeutung der Buchstaben lässt auch einen Ein-
fluss kabbalistischer Auffassungen vermuten. Die
Ḥurūfiyya unterscheidet sich von schiitischenAuf-
fassung stricto sensu am deutlichsten durch ihre
Behauptung, sie besitze, den Schlüssel zur göttli-
chen Realität (ḥaqīqa). Dieser Standpunkt erklärt,
dass sie keines Imams als Vermittler zwischen
Menschen und Gott bedarf.
3.1.4 Qalandariyya, Ḫāksār, Ḥaydariyya, Baraq
Bābā
Ins Umfeld dieser Derwischgruppierungen mit
heterodoxen und antinomistischen Tendenzen
zählen auch die als qalandar135 bekannten und oft
in Gruppen umherziehenden Wanderderwische.
Sieprägtendie religiöseLandschaft inZentralasien
und Anatolien bereits im 6.–7./12.–13. Jh. mass-
geblich.136 Sie zeichneten sich durch ihr speziel-
132 Vgl. Amoretti, Religion in the Timurid and Safavid Peri-
ods, in CHI VI, 623–625. Beachte zur Ḥurūfiyya auch
Mir-Kasimov, Ḥurūfiyya, in EI3; Bashir, Fazlallah Asta-
rabadi; Mir-Kasimov, Words of power; Knysh, Islamic
mysticism 275.
133 Zur firāsa vgl. Fahd, Firāsa, in EI2.
134 Vgl. Bashir, Fazlallah Astarabadi 97–99.
135 Gemäss Baldick, Les Qalenderis 500, stammt der Aus-
druck qalandar aus dem Perischen, ist aber letztlich
unbekannten Ursprungs. Der Begriff ist auch mit dem
persischenWort kalandar in Verbindung gebracht wor-
den, das a. einen „Klopfer ausHolz“ und b. einen „Klotz,
einen ungehobelten Mann“ bezeichnet. Gemäss Méli-
koff, Hadji Bektach. Un mythe et ses avatars 54, stammt
der Begriff qalandar aus dem Persischen und bedeu-
tet a. eine Person, die sich nicht an die Konventionen
hält, und b. einen Bettel- bzw.Wanderderwisch. I. Méli-
koff entnimmt diese Angaben Redhouse, ATurkish and
English Lexicon. Siehe auch Dihḫudā, Luġat-nāma, s.v.
136 Vgl. für die weiteren Ausführungen Knysh, Islamic
mysticism 272–274; Baldick Les Qalenderis 500–503.
Vgl. auch die Überlegungen beiMélikoff,Hadji Bektach.
Unmythe et ses avatars 53–55.
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les Äusseres aus.137 Diese Bewegung ist gemein-
hin als Qalandariyya bekannt. Sie unterscheidet
sich von den weiteren hier vorgestellten Gruppie-
rungen insofern, als sich die Qalandar-Derwische
nicht in eigentlichen Orden organisierten. Sie ver-
liessen sich für ihren Lebensunterhalt auf Gottes
Fürsorge (tawakkul)138 bzw. lagen der einheimi-
schen Bevölkerung auf der Tasche – letztlich eine
Frageder Perspektive. Siemutiertendamit zu einer
weitherum gefürchteten Landplage. Sie beachte-
ten eine Reihe von ungeschriebenen Regeln, die
sie von den restlichen Sufis unterschieden. Die
Qalandar-Derwische verschwanden im 10./16. Jh.
in Anatolien.139 Sie konnten sich aber in Zentral-
asien undOst-Turkestan bis zumBeginn des 20. Jh.
halten.
Die Qalandariyya hatte ihren Ursprung zwar im
Osten der islamischenWelt und war auch v.a. dort
verbreitet. Sie machte sich aber ebenso in zentra-
leren Teilen des islamischen Kulturraums bemerk-
bar. Qalandar-Derwische lassen sich am Anfang
des 13. Jh. in Damaskus und Damietta (Ägypten)
nachweisen. Der Perser Ǧamāl ad-Dīn Sāwī (gest.
630/1223) wird oft als Begründer der Bewegung
angeführt. Sāwī war anfänglich ein gewöhnlicher
Sufi und hielt seine Predigten in einem gut aus-
gestatteten Konvent im Iraq.140 Er wurde dieses
Lebens in Wohlstand allerdings überdrüssig und
zog zusammen mit vierzig Anhängern umher. Er
wandte sich inÜbereinstimmungmit demProphe-
tenwort اوتومتنالبقاوتوم von der Welt ab.141 Er gab
Besitz und soziale Stellung auf und verliess Frau
und Freunde.
Sāwī predigte zwar ein Leben in Zurückge-
zogenheit und Weltentsagung. Seine Anhänger
schlossen sich jedoch zu Gruppen von Wander-
derwischen zusammen. Im Lauf der Entwicklung
musste die Gemeinschaft Zugeständnisse an die
allgemeinen sozialen Gepflogenheiten machen.
Sāwī selbst hatte seine Anhänger dazu aufgefor-
dert, sich von Gras und Wildfrüchten zu ernäh-
ren, nackt umherzuziehen und nur ihre Lenden
zu bedecken. Später gestattete er ihnen allerdings,
fromme Gaben anzunehmen und wollene Kleider
zu tragen.
Sāwī wurde gegen Ende seines Lebens seiner
zahllosenVerehrer überdrüssig undüberliess seine
Gemeinschaft ihrem Schicksal. Er selbst liess sich
auf einem Friedhof bei Damietta nieder, wo zu sei-
nen Ehren später eine zāwiya errichtet wurde.142
Sāwīs Lehre wurde hauptsächlich mündlich über-
liefert. Gelehrtenwissen war ihm zuwider. Auch
begegnete erweltlichenund religiösenAutoritäten
mit Geringschätzung. Seine Anhänger vermieden
Heuchelei und verachteten den Luxus. Sie erfreu-
ten sich aber des Anblicks anmutiger Gesichter
und verehrten darin die Manifestation der göttli-
chen Schönheit.
Auch die Qalandar-Derwische sahen sich ange-
sichts der Bedrohung durch die Mongolen ge-
zwungen, nach Anatolien und Indien auszuwan-
dern.143 Sie werden gerade in Anatolien heftig
kritisiert, wirft man ihnen doch Unzucht vor. In
Indien schlossen sich der Qalandariyya – zumin-
dest vorübergehend – auch einige berühmte Sufi-
Persönlichkeiten und Intellektuelle an und ver-
traten deren gegen das establishment gerichte-
137 Mélikoff, Hadji Bektach: Un mythe et ses avatars 54,
macht auf das Aussehen dieser Qalandar-Derwische
aufmerksam. Sie seien gerade in Zentralasien noch
heute unterwegs, trügen Kappen mit Schwanenfedern,
Gürtel mit Schellen und amulettwertigen Gegenstän-
den und hätten einen Stock. Für Abbildungen solcher
Wanderderwische siehe Öztürk, The eye of the heart,
Illustrationen 1 (S. 5), 7 (S. 11); Karamustafa,God’s unruly
friends, Abb. 1–7 (nach S. 49).
138 Zum Tawakkul-Konzept vgl. Reinert, Die Lehre vom
tawakkul.
139 In Anatolien waren Ǧamāl ad-Dīn Sāwīs Anhänger als
Ǧawlaqiyya bekannt. Der Begriff bringt zum Ausdruck,
dass die Angehörigen dieser Gruppierung Kleider aus
Sacktuch (ǧiwāliq) trugen.
140 Knysh, Islamicmysticism 273, wo Verweis auf Karamus-
tafa, God’s unruly friends 40–44; siehe auch den Index
bei Karamustafa, s.v. „Sāvī“.
141 Die Übersetzung dieses angeblichen Prophetenworts
lautet: „Sterbt, bevor ihr sterbt!“
142 Zu Ǧamāl ad-Dīn Sāwīs zāwiya in Damietta siehe
Karamustafa, God’s unruly friends 43f. (mit Anm. 19,
S. 118).
143 Vgl. Baldick, Les Qalenderis 501.
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ten Standpunkte. Dazu gehören Faḫr ad-Dīn ʿIrāqī
(gest. 686/1287) und Amīr Ḥusaynī (gest. 718/1318).
In Anatolien überwachten die Seldschuken die
Qalandar-Derwische überall und zwangen sie zur
Mitarbeit auf Feldern, in Weinbergen oder beim
Errichten von Festungen. Ab 1240 schliessen sich
die Qalandarīs den Rebellionen und den Volksbe-
wegungenan.Die erstenosmanischenSultane räu-
men ihnen zwar Privilegien ein, verjagen sie aber
doch immer wieder aus ihrem Einflussbereich. Im
Jahr 1416 beteiligen sich die Qalandarīs an der
Revolte Badr ad-Dīns.144 Unter Meḥmed II. (reg.
1444–1446 und 1451–1481) haben die Osmanen für
die Qalandarīs Konvente errichtet und konnten sie
so besser überwachen. 1492 beging ein Qalandar-
Derwisch ein Attentat auf Bāyazīd II. Der Angrei-
fer beanspruchte, der Mahdī zu sein. Dieses Atten-
tat veranlasste den Sultan dazu, die Qalandarīs aus
dem europäischen Teil seines Reichs zu verjagen.
Aus osmanischen und europäischen Quellen
geht hervor, dass die Qalandarīs ʿAlī b. Abī Ṭālib
verehrten. Sie verfluchen jedoch die drei ers-
ten Kalifen, die die Rechte ʿAlīs auf die Nach-
folge Muḥammads missachtet hatten.145 Im Jahr
1527 beteiligen sich diese Wanderderwische an
der Revolte Qalender Celebis, der über Tausende
von Anhängern verfügte. Es sind die Qalandar-
Truppen, die den Osmanen am längsten Wider-
stand leisten. Im Jahr 1579 verübt ein weiterer
Qalandar-Derwisch bei einer Audienz ein Attentat
auf denWesir und verletzt ihn tödlich. Ab dem 17.
Jh. gehen die Qalandarīs zunehmend in der Bek-
tāšiyya auf, wie dies auch auf weitere heterodoxe
Strömungen zutrifft. Allerdings gibt es in der Tür-
kei weiterhinWanderderwische. Sie werden erst in
der zweiten Hälfte des 19. Jh. gänzlich verdrängt.
Im 20. Jh. lassen sich die Auffassungen der
Qalandariyya in der Bruderschaft derḪāksār beob-
achten.146 Riḍā Šāh (1925–1941) unterdrückte die
Ḫāksār massiv. Die Ḫāksār-Derwische mussten ihr
Wanderleben deshalb aufgeben und sich in ihre
Konvente zurückziehen. Sie sind für ihren Opium-
genuss bekannt. In Zentralasien wiederum diente
ihnen das Mausoleum Šayḫ Ṣafās in der Nähe
von Samarkand als Zentrum.147 Sie zeichnen sich
durch Merkmale aus, die sowohl aus dem Der-
wischtum als auch dem Schamanismus bekannt
sind. In Syrien hat die Qalandariyya bis nach 1950
in Aleppo einenKonvent besessen, ist danach aber
verschwunden.
Die Ḥaydariyya erlebte ihre Blüte im 9.–10./15.–
16. Jh. im Osmanischen Reich. Sie vertrat die Auf-
fassungen der Qalandariyya in besonderes extre-
mer Form. DieMitglieder dieser Bruderschaft klei-
deten sich in Sacktuch, Filzstoff oder Schafhäute.
Sie trugen Eisenringe am Ohr, um den Nacken,
die Knöchel und an den Genitalien.148 Auch sie
begegneten den Positionen der offiziellen Religion
mit Verachtung und scherten sich keinen Deut um
die Regeln eines korrekten sozialenVerhaltens. Die
osmanischen Gelehrten bezichtigten sie deshalb
der Pädophilie, des Rauchens von Cannabis und
des Alkoholgenusses.149
Nach der Machtübernahme durch die Safawi-
den lassen sich die Ḥaydarīs in Iran weiterhin
nachweisen. Regelmässig kommt es in den gros-
sen Städten zu Auseinandersetzungen zwischen
den Ḥaydarīs und ihren Rivalen, den Niʿmatul-
lāhīs. Die beiden Gruppierungen bewohnen je
eigene Stadtteile. Bei diesen gewissermassen ritua-
144 Vgl. Baldick, LesQalenderis 501. ZumAufstandBadr ad-
Dīns, vgl. Karatas, Badr al-Dīn b. Qāḍī Samāwnā, in EI3;
siehe ausserdem: Balivet, Vie du cheikh Bedreddin.
145 Das rituelle Verfluchen der ersten drei Kalifen (sabb wa
laʿnat) war unter den Safawiden weit verbreitet. Vgl.
dazu Calmard, Tabarruʾ, in EI2.
146 Zu den Ḫāksār vgl. u.a. Gramlich, Derwischorden Per-
siens. Erster Teil: Die Affiliationen 70–88 und 92; ders.,
Dritter Teil: Brauchtum und Riten 17, 19, 44–48; Kapitel:
Die Aufnahme bei den Ḫāksār (79–117). Siehe ausser-
dem Nūr ad-Dīn Mudarrisī Čahārdahī, Ḫāksar wa ahl-i
ḥaqq.
147 Vgl. Zarcone, Islam: The Sufi orders of northern Central
Asia. Auch Bennigsen und Enders Wimbush, Mystics
and commissars 13.
148 Vgl. die Abbildungen bei Karamustafa, God’s unruly
friends Abb. 3 (nach S. 49).
149 Auch Mélikoff, Hadji Bektach: un mythe et ses avatars
54,macht imZusammenhangmit der Qalandariyya auf
derartige Missstände aufmerksam.
86 kapitel 3
lisierten Kämpfen gibt es regelmässig Verletzte.
Die Ḥaydarīs haben bedeutenden Einfluss auf die
Handwerker ausgeübt. Dies hat wiederholt die
ʿulamāʾ auf den Plan gerufen, in deren Augen
dieser Einfluss der Produktivität der Handwerker
abträglich war.
Bereits im 12. und vermehrt im 13. Jh. taten
sich unter denDerwischen Einzelpersonen hervor,
die sich sowohl durch ihr äusseres Erscheinungs-
bild als auch durch ihre weltanschaulichen Posi-
tionen von den Standpunkten eines traditionalis-
tisch orientierten Islams abhoben. Unter ihnen
erlangten drei Männer grössere Bekanntheit. Es
handelt sich um Baraq Bābā (auch Barāq Bābā),
Qayġusuz Abdāl und Sulṭān Şücāʿ.150 Die weiteren
Ausführungen weisen unter ihnen auf Baraq Bābā
stellvertretend eingehender hin.151
H. Algar nennt Baraq Bābā (655–707/1257–1258
bis 1307–1308) einen krypto-schamanistischen
turkmenischen Derwisch aus Anatolien, der über
enge Beziehungen zu zwei Īlḫāniden-Herrschern
verfügt habe.VieleAngaben zu ihmsindnicht gesi-
chert. Er soll in einem Dorf in der Nähe von Tokat
in Zentral-Anatolien geboren worden sein. Sein
Vater ʿIzz ad-Dīn Kaykāʾūs (gest. 678/1279–1280)
diente unter den Rūm-Seldschuken als Militär-
kommandant. Baraq Bābā soll als Kind getauft
worden sein und später eine Ausbildung zum
griechisch-orthodoxen Priester in Angriff genom-
men haben. Er soll allerdings durch Ṣarı Ṣalṭūq
zum Islam zurückgefunden haben. Ṣarı Ṣalṭūq war
ein halblegendärer Krieger-Heiliger, der zur Ver-
breitung des Islams auf der Krim und in der
Dobrudja beigetragen hat.152
Baraq Bābā verliess Ṣarı Ṣalṭūq zu einem unbe-
stimmten Zeitpunkt und begab sich an den Hof
der Īlḫāniden in Tabriz. Sein šayḫ hatte zuvor ver-
mutlich einen militärischen Rückschlag erlitten.
Bei seiner Ankunft amHof Ġāzāns (reg. 1295–1304)
in Tabriz soll man seine okkulten Fähigkeiten auf
die Probe gestellt haben, indem man einen Tiger
(allenfalls einen Löwen) auf ihn loshetzte. Ein kur-
zer Schrei Baraq Bābās habe allerdings genügt, um
das Raubtier zu stoppen. Jedenfalls scheint Baraq
Bābā dadurch das Vertrauen Ġāzāns und von des-
sen Nachfolger Muḥammad Ḫudābanda Ölǧäytü
(reg. 1304–1316) gewonnenzuhaben.Verschiedent-
lich wurden Baraq Bābā diplomatische Missionen
bzw. Spionageaufträge anvertraut.
Seine Ankunft in Damaskus im Jahr 706/1306
hat vielfache Beachtung gefunden. Er zog dort
mit dem Banner der Īlḫāniden und einem Ernen-
nungsschreiben ein. Sein sonderbares Aussehen
hat unter den Damaszenern sowohl Belustigung
als auch Abscheu hervorgerufen. Er und seine
Anhänger – die Rede ist von etwa hundert Derwi-
schen – sollenweitgehend nackt gewesen sein und
sich nur mit einem roten Lendenschurz bekleidet
haben. Ihr Haar war ungepflegt und filzig. Auch
soll Baraq Bābā einen mit Kuhhörnern versehe-
nen Turban getragen haben. Seine Begleiter traten
in gleicher Aufmachung auf. Sie machten Musik
mit Gebeinen und Schellen, zu der Baraq Bābā
tanzte. Da ihm die Einreise nach Ägypten verwei-
gert wurde, zog Baraq Bābā mehrfach zwischen
Damaskus und Jerusalem hin und her, bevor er
nach Iran zurückkehrte. Im Jahr darauf wurde er
nachGilan gesandt, wo sich die Bevölkerung gegen
die Herrschaft der Īlḫāniden auflehnte. Er sei aller-
dings als Šayḫ der Mongolen und Feind der Mus-
lime beschimpft und umgebracht worden. Baraq
Bābā wurde darauf in Sulṭāniyya bestattet.
Baraq Bābās Ruhm überdauerte ihn selbst in
Sulṭāniyya und Anatolien. Ölǧäytü errichtete für
seine Anhänger in Sulṭāniyya einen ḫānaqāh.
Der šayḫ scheint auch eine kurze Risāla auf
Qipčaq-Türkisch verfasst zu haben, zu der ein
persischer Kommentar von Quṭb ad-Dīn al-ʿAlawī
existiert. Quṭb ad-Dīn interpretiert die ekstati-
schen Aussagen Baraq Bābās in Übereinstimmung
mit der Lehre des klassischen Sufismus in Iran.
H. Algar schliesst daraus, dass zu jener Zeit keine
klare Trennlinie zwischen Baraq Bābās krypto-
150 Vgl. den Hinweis bei Karamustafa, God’s unruly friends
62.
151 Die weiteren Ausführungen stützen sich auf Karamus-
tafa, God’s unruly friends 1 f., 62 f., siehe auch seinen
Index s.v. Baraḳ Baba; Algar, Barāq Bābā, in EIr; Algar,
Baraq Baba, in EI3.
152 Vgl. zu ihm Leiser, Ṣari ̊ Ṣalṭūḳ Dede, in EI2.
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schamanistischen Auffassungen und den Vorstel-
lungen der Angehörigen des besser etablierten tra-
ditionalistisch ausgerichtetem Sufismus bestand.
Es kann sein, dass Baraq Bābā Ǧalāl ad-Dīn Rūmī
getroffen hat. Auch später könnte es zu einemAus-
tausch zwischen Gefolgsleuten Baraq Bābās und
Vertretern der Mawlawiyya gekommen sein.
Auch Baraq Bābā soll an die göttliche Natur
ʿAlīs geglaubt haben. ʿAlī seinerseits soll sich in
der Person des Īlḫāniden-Herrschers Muḥammad
Ḫudābanda manifestiert haben, der sich zur Schia
bekannte.153 Wenn dies zutrifft, lässt sich in Baraq
Bābā ein früherVertreter einer Entwicklung erken-
nen, die die Safawiden zwei Jahrhunderte später
an die Macht brachte. Aus den soeben festgehal-
tenen Beobachtungen geht jedenfalls hervor, dass
Baraq Bābā Standpunkte vertrat, in denen sich tür-
kischer Schamanismus, Sufismus und Ġulāt-Schia
miteinander vermischten.
A.T. Karamustafa tritt übrigens der zumeist ver-
tretenen Auffassung entgegen, dass sich nur Unge-
bildete aus den breiten Massen antinomistischen
Gruppierungen anschlossen.Diese übten vielmehr
auch auf die literati im weitesten Sinn des Wor-
tes ihre Anziehungskraft aus. Es lassen sich unter
ihnen durchaus Dichter, Gelehrte und Schriftstel-
ler feststellen. Der Vorwurf, es schlössen sich vor-
nehmlich des Lesens Unkundige aus den breiten
Massen diesen Bewegungen an, dürfte in erster
Linie auf die Kritiker an diesen Gruppierungen im
religiösen establishment zurückgehen.154
3.1.5 Die Bayramiyya
Neben der Qalandariyya ist aus demOsmanischen
Reich mit der Bayramiyya bzw. der Bayramiyya-
Malāmatiyya auch ein weiterer Derwischorden
mit antinomistischen Tendenzen bekannt.155 Die
Bayramiyya wurde im 9./15. Jh. von Ḥāǧǧī Bay-
ram (gest. 833/1429) in Ankara gegründet.156 Er
gab sich gegenüber seinen Anhängern als geisti-
ger Nachkomme und Erneuerer der Malāmatiyya-
Bewegung aus Khorasan aus.157 Er untersagte sei-
nen Jüngern in Übereinstimmung mit der Lehre
der ursprünglichen Malāmatiyya das öffentliche
Abhalten von Ḏikr-Übungen. Seine Lehre übte
zwar in Zentral-Anatolien durchaus einen gewis-
sen Einfluss aus. Es gelang ihr allerdings nie, auch
in der Hauptstadt des Osmanischen Reichs Fuss
zu fassen. H. Sohrweide weist auf die engen Bezie-
hungen zwischen der Ṣafawiyya und der Bayra-
miyya hin.158 Mawlānā Šayḫ Ḥāmid b. Mūsā, der
Lehrer von Ḥāǧǧī Bayram, habe die mystische
Lehre von Ḫwāǧa ʿAlī (1392–1429), dem Grossohn
Ṣafī ud-Dīns übernommen.
Nach Ḥāǧǧī Bayrams Tod kam es innerhalb des
Ordens zu Spannungen. ʿUmar as-Sikkīnī (gest.
880/1476) zeigte sich nicht bereit, Āq Šams ad-
Dīn als Ḥāǧǧī Bayrams Nachfolger anzuerken-
nen, und gründete seinen eigenen Orden, der
als Malāmatiyya-Bayramiyya bekannt wurde. Die
Abtrünnigen verzichteten auch auf das Tragen der
hergebrachten Kleidung (ḫirqa, tāǧ).
Ansonsten ist wenig über die Hintergründe die-
ser Abspaltung bekannt, bei der Rivalitäten zwi-
schen zwei Gruppen von Ḥāǧǧī Bayrams Anhän-
gern eine wichtige Rolle gespielt haben dürften.
Die Anhänger Āq Šams ad-Dīns vertraten Stand-
punkte, wie sie aus der Schia allgemein bekannt
sind, und unterstrichen den radikalenUnterschied
zwischen Gott und dem Menschen. Die Malāma-
tiyya hingegen neigte der Auffassung Ḥallāǧs zu,
wonach Gott sich in einigen auserwählten Perso-
nen manifestieren kann; diese stehen Gott beson-
ders nahe. Bei diesen vollkommenen Personen
handelt es sich umdieVorsteher derMalāmatiyya-
Gemeinschaft. Diese Auffassungwiederumhat die
153 Vgl. zur BekehrungMuḥammad Ḫudābandas zur Schia
den knappen Hinweis bei Morgan, Öld̲je̲ytü, in EI2;
siehe aber v.a. Pfeiffer, Conversion versions.
154 Vgl. dazu Karamustafa, God’s unruly friends 9f. und 17–
23 (Antinomianism).
155 Die weiteren Ausführungen stützen sich auf Knysh,
Islamic mysticism 274–277.
156 Clayer et al. (Hg.), Melâmis-Bayrâmis; Yavuz, The
making of a Sufi order; Kissling, Bajrâmijje.
157 Zur ursprünglichen Malāmatiyya in Khorasan siehe
Knysh, Islamic mysticism 94–99.
158 Sohrweide, Ṣafaviden 116 f.; vgl. auch die Überlegungen
bei Kissling, Bajrâmijje 196–203 [242–249].
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sunnitischen ʿulamāʾ im Osmanischen Reich alar-
miert, die darin einenAngriff auf die šarīʿa erkann-
ten.
Gewisse Aussagen der Malāmatiyya-Gelehrten
lassen auf eine Abhängigkeit von der Ḥurūfiyya
schliessen. Aufgrund ihrer impliziten Nähe zur
Ḥurūfiyya wurde auch die Malāmatiyya im Osma-
nischen Reich Opfer von Verfolgungen. Die Ange-
hörigen dieses Ordens sahen sich deshalb gezwun-
gen, in den Untergrund zu gehen und ihre Auffas-
sungen vor uneingeweihten Kreisen geheimzuhal-
ten.
Bis am Anfang des 10./16. Jh. beschränkte sich
die Verbreitung der Malāmatiyya auf Zentralana-
tolien. Oğlān Šayḫ allerdings begann, diese Lehre
auch in der Osmanischen Hauptstadt unter Solda-
ten und der Zivil-Bevölkerung zu verbreiten. Die
ʿulamāʾ überprüften deshalb seine Glaubensauf-
fassungen bei Befragungen und bezichtigten ihn
der Häresie. Er wurde gestützt auf eine fatwā des
osmanischen Gelehrten und Staatsmanns Kemāl
Paşazāde (gest. 940/1545) hingerichtet. Später ver-
breitete Šayḫ Aḥmad, der Kameltreiber (gest.
952/1543), die Auffassungen der Malāmatiyya auf
dem Balkan. Der Orden fasste v.a. in Bosnien Fuss,
wo er durch seine regierungskritischenAktivitäten
auffiel. Šayḫ Aḥmad hinterfragte die Legitimität
des herrschenden osmanischen Sultans. Aus dem
Balkan stammt mit Šayḫ Ḥamza (gest. 968/1561)
auch der nächste Märtyrer dieses Ordens. Er hatte
ebenso versucht, die Lehre des Ordens in Istan-
bul zu verbreiten. Ḥamza genoss grosses Ansehen;
die Gruppe seiner Anhänger war als Ḥamzawiyya
bekannt.
Die Anstrengungen der Behörden, die Malāma-
tiyya in der Hauptstadt und in den Provinzen aus-
zurotten, waren nur bedingt erfolgreich. Im Jahr
1073/1662 wurde der letzte Märtyrer der Malāma-
tiyya zusammen mit vierzig Gesinnungsgenossen
hingerichtet. Zu diesem Zeitpunkt hatte die Malā-
matiyya ihre radikaleren Auffassungen aufgege-
ben und den Primat der šarīʿa akzeptiert. Auf-
grund dieser Mässigung fanden auch Mitglieder
der herrschenden Eliten des Osmanischen Reichs
Zugang zum Orden. Dies stellte einen wesentli-
chen Faktor in der Konsolidierung dieser Bruder-
schaft dar. Die Malāmatiyya erwachte später unter
dem ägyptischen Sufi Muḥammad Nūr al-ʿArabī
(gest. 1306/1888) zu neuem Leben.
3.1.6 Die Kubrāwiyya
Die bisherigen Ausführungen haben ausgewählte
Derwischorden vorgestellt, die im Osmanischen
Reich eine wichtige Rolle spielten (Mawlawiyya,
Yasawiyya, Bektāšiyya, Qalandariyya, Bayrāmiyya-
Malāmatiyya). Sie lassen sich zumindest indi-
rekt zumeistmit denWanderungsbewegungen der
Turkvölker aus Zentralasien in Richtung Anato-
lien in Verbindung bringen. Im folgenden soll mit
der Kubrāwiyya auf einen weiteren Derwischor-
den aus Zentralasien aufmerksam gemacht wer-
den.159
Die Kubrāwiyya war der einflussreichste Sufi-
Orden in Zentralasien und Persien zur Zeit der
Mongolen.160 Dieser Orden geht auf Naǧm ad-
Dīn Kubrā (gest. 617/1220) zurück.161 Er wurde 1145
(allenfalls 1155) in Ḫwārazm geboren. Naǧm ad-
Dīn befasste sich anfänglich mit Theologie, doch
im Alter von ca. 35 Jahren begann er, sich intensi-
ver für spirituelle Fragen zu interessieren. Er reiste
jedenfalls viel (Nīšāpūr, Hamadan, Isfahan,Mekka,
Alexandrien, Kairo, Dezful). Er kehrte 1184 nach
Zentralasien zurück. Vieles spricht dafür, dass Rūz-
bihānMiṣrī, ʿAmmār Yāsir Bidlīsī und Ismāʿīl Qaṣrī
zu seinen wichtigsten Lehrern zählten. Gerade
Bidlīsī spielte eine bedeutendeRolle für seinen spi-
rituellenWerdegang. Da Naǧm ad-Dīn seine wich-
tigste ḫirqa von Bidlīsī erhielt, lässt sich auch auf
Abhängigkeiten Naǧm ad-Dīns von der Suhrawar-
159 Ebenso aus Zentralasien stammt die Naqšbandiyya.
Ihre Positionen weisen eine grosse Nähe zum traditio-
nalistisch ausgerichteten sunnitischen Islam auf. Die
Naqšbandiyya wird hier nicht näher vorgestellt; vgl. zu
ihr Knysh, Islamic mysticism 218–234.
160 Vgl. zu Naǧm ad-Dīn Kubrā und der Kubrāwiyya: Algar,
Kobrawiyya I. The Eponym, und Kobrawiyya II. The
Order, beide in EIr; Knysh, Islamic mysticism 234–239;
Naǧm ad-Dīn Kubrā, Die Fawāʾiḥ al-ǧamāl wa-fawātiḥ
al-ǧalāl.
161 Er soll im Rahmen des Einfalls der Mongolen ums
Leben gekommen sein.
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diyya schliessen, der Bidlīsī angehörte. In Ḫwā-
razm (Kunya Urgench) befindet sich Naǧm ad-Dīn
KubrāsMausoleum, das immer wieder von Pilgern
aufgesucht wurde. Die zu seiner Ausschmückung
eingesetzten Gestaltungsmittel sind auch für die
Untersuchung der Dokumente in Rollenform rele-
vant.162
3.1.7 Ausgewählte Sufi-Bruderschaften aus der
arabischenWelt: Qādiriyya, Šāḏiliyya und
Suhrawardiyya
Obwohl Khorasan bei der Ausbildung der Sufi-
Orden eine zentrale Rolle spielte, lässt sich das
Phänomen der Ṭarīqa-Bildung im 6.–7./12.–13. Jh.
auch ausserhalb Zentralasiens beobachten. Auf
diese Zeit gehen die Anfänge der Qādiriyya (Bag-
dad), der Šāḏiliyya (Ägypten) und der Suhrawar-
diyya (Bagdad) zurück. Die weiteren Ausführun-
gen befassen sich mit diesen Orden, die in wei-
tenTeilen der islamischenWelt einewichtige Rolle
spielen sollten. Sie gehen v.a. auf die Suhrawar-
diyya ein, da sie – indirekt zumindest – mit der
Reform der Futuwwa-Bewegung verbunden ist, die
später vorgestellt wird.163 Knapper fallen hingegen
die Darstellungen zur Qādiriyya und der Šāḏiliyya
aus, die jedoch vorangestellt werden:
Die Qādiriyya zählt zu den bedeutendsten Sufi-
Orden in der islamischen Welt und geht auf ʿAbd
al-Qādir al-Ǧīlānī (481–561/1088–1166) zurück.164
Auch diese Gemeinschaft entwickelte sich erst
nach demTod ihresNamensgebers zu einer eigent-
lichen Bruderschaft. ʿAbd al-Qādir al-Ǧīlānī war zu
derselben Zeit aktiv wie der ältere Suhrawardī, auf
denderDerwischordender Suhrawardiyya zurück-
geht.165 Ǧīlānī war hanbalitischer Prediger und zog
die Einwohner Bagdads in Scharen in seinen Bann.
Er stammt aus der Provinz Gilan am Kaspischen
Meer, wie sich aus seiner nisba ableiten lässt. Er
kann als volkstümlichster Heiliger in der islami-
schen Welt betrachtet werden. Sein Ruf gründet
in erster Linie auf unzähligen Legenden, während
historischeFaktenmit grossenUnsicherheiten ver-
bunden sind. Diese Legenden passen nicht zum
Bild des ernsten und nüchternen Predigers, der
hanbalitisches Recht studiert hatte. Sein Mauso-
leum zieht heute zahllose Pilger aus dem Indi-
schen Subkontinent an, wo sich die Qādiriyya im
15. Jh. etablierte.
ʿAbd al-Qādirs Ruf nahm rasch unglaubliche
Ausmasse an. Er wird Muḥyī d-Dīn genannt, soll
er doch den Glauben zu neuem Leben erweckt
haben.Dieser Ehrentitel geht auf eineBegebenheit
zurück, bei der Ǧīlānī einem alten, entkräfteten
Mann am Wegrand wieder auf die Beine half.
Dieser Mann gab sich gegenüber Ǧīlānī darauf als
„Religion des Islams“ zu erkennen. Die Forschung
konnte bis anhin die Frage nur bedingt klären,
wie sich dieser strenge, in hanbalitischem Recht
geschulte Prediger zumVorbild des volksnahen, in
der gesamten islamischenWelt verehrten Heiligen
entwickelte.166DerUmstand, dass er nichtweniger
162 Vgl. http://www.karakalpak.com/ancnajam.html und
https://archnet.org/sites/3956 (ohne Abbildungen;
Stand beide 31. August 2017).
163 Zur Futuwwa vgl. Kapitel 3.2.1.
164 Zu ʿAbd al-Qādir al-Ǧīlānī und der Qādiriyya vgl.
Schimmel, Mystische Dimensionen 350–352, und ihren
Index s.v. ʿAbdul Qādir Gīlānī (gest. 1166; Eigennamen);
Knysh, Islamic mysticism 179–183 und 184–192; Öztürk,
The eye of the heart 103–106; Chabbi, ʿAbd al-Qādir al-
Jīlānī, in EI3.
165 Mit dem älteren Suhrawardī ist ʿAbd al-Qāhir Abū
Naǧīb as-Suhrawardī (gest. 1168) gemeint, auf den die
Suhrawardiyya letztlich zurückgeht. Noch einflussrei-
cher, auch für den Orden, sollte aber sein Neffe ʿUmar
as-Suhrawardī (1145–1234) sein, von dem noch die Rede
gehen wird; vgl. zu ihm unten nach Anm. 172.
166 Zu Ǧīlānīs Ausbildung siehe Knysh, Islamic mysticism
179f.: Ǧīlānī soll im Alter von 17 Jahren nach Bagdad
gekommen sein, um hanbalitisches Recht und Ḥadīṯ-
Wissenschaft zu studieren. Seine eigentliche Hinwen-
dung zum Sufismus fand unter dem strengen Meis-
ter Abu l-Ḫayr ad-Dabbās (gest. 523/1131) statt. Dabbās
verpflichtete Ǧīlānī zu eiserner Disziplin (nächtliche
Gebete, langandauerndesFasten, zahlloseRezitationen
des Korans, Rückzug in die Wüste ohne Vorräte). Im
Alter von fünfzig Jahren hatte Ǧīlānī allerdings einen
Traum (521/1127). Er fühlte sich jetzt reif genug, in die
Gesellschaft zurückzukehren und sein Wissen in sei-
nen Predigten weiterzugeben. Seine Anhänger stamm-
ten aus dem gemeinen Volk und dem Königshaus; sie
rekrutierten sich ebenso unter den reichen Händlern.
Kurz vor seinem Tod hatte der hanbalitische Asket
Muḫarrimī ʿAbd al-Qādir ausserdem mit der Leitung
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als vier Frauen und 49 Söhne hatte, unterstreicht
allerdings, dass er kein strenger Asket gewesen
sein konnte. Sein Erfolg dürfte in erster Linie
auf seinem unwiderstehlichen Charisma beruht
haben.167
Während die Qādiriyya eher aus dem Osten der
islamischenWelt stammt, ist die Šāḏiliyya in erster
Linie in Ägypten und in Nordafrika beheimatet.168
Der Orden geht auf Abu l-Ḥasan aš-Šāḏilī (ca. 593–
656/ca. 1196–1258) zurück. Seine Person ist uns
aufgrund der Berichte seiner Schüler bekannt; sie
sind oft spät entstanden und haben hagiographi-
schen Charakter. Diese Darstellungen thematisie-
ren den Archetypen des walī. Šāḏilī soll um 583
oder auch erst zehn Jahre später geboren worden
sein. Er stammt angeblich über die Linie Ḥasans
vom Propheten ab. Er studierte die religiösen Dis-
ziplinen in Fes, gab diese Ausbildung aber zuguns-
ten der Mystik auf. 615/1218 brach er in den Iraq
auf, wo er bei Abu l-Fatḥ al-Wāsiṭī (gest. 632/1234),
einem ḫalīfaAḥmadRifāʿīs, demNamensgeber der
Rifāʿīyya, lernte.169 Einer seiner Lehrer legte ihm
allerdings nahe, in den Maghreb zurückzukehren.
Er lebte zuerst bei ʿAbd as-Salām b. Mašīš (gest.
625/1228), zog nach einigen Jahren aber ins Dorf
Šāḏila, das auf halbem Weg zwischen Tunis und
Kairouan (Qayrawān) gelegen ist. Von diesem Ort
leitet sich auch seine nisba aš-Šāḏilī ab. Hier zog er
die Pilger in Scharen an und soll zahlreiche Wun-
der gewirkt haben. Seine Lehre weckte allerdings
denWiderstand der dortigen ʿulamāʾ. Er reiste des-
halb 1244 oder 1252 nach Alexandrien weiter, wo er
bald eine ebenso zahlreicheAnhängerschaft hatte.
Šāḏilī schenkte den religiösenPflichten grosseAuf-
merksamkeit und unternahmmehrfach den ḥaǧǧ.
Er starb 656/1258 (im Jahr der Eroberung Bagdads
durch dieMongolen) unterwegs nachMekka in al-
Ḥumayṯira (Oberägypten).
Šāḏilī vertrat in seiner Lehre einen gemässigten
Sufismus, der denmateriellenLebensbedingungen
seinerAnhänger undden sozialenAspekten grosse
Aufmerksamkeit schenkte. Die Šāḏiliyya befolgt
die Standpunkte der sunnitischen Lehre strikt und
ist der šarīʿa verpflichtet. Zwar ermahnt Šāḏilī
seine Anhänger zur Aufgabe irdischer Ziele und
zum Kampf gegen die Triebseele (nafs). Er ermun-
tert sie aber nicht zu einem Leben in strenger
Askese, sondern zu frommem Wandel in sozialer
Verantwortlichkeit. Šāḏilī legte durchausWert dar-
auf, sich elegant zu kleiden. Er verurteilte jeden-
falls das Tragen besonderer Derwischkleidung. Er
distanzierte sich ausserdem von spektakuläreren
Formen von Zusammenkünften, wie sie aus der
Rifāʿiyya bekannt sind. Berichte über die Rifāʿiyya
wissen von Trancezuständen, in denen die Adep-
ten auch ausserordentliche Handlungen vorge-
nommen haben (Gehen auf Feuerglut, Durchste-
chen des Körpers etc.).
Für Šāḏilī selbst standen vielmehr unablässi-
ges Gottgedenken und Standhaftigkeit gegenüber
den zahllosen Versuchungen im Alltag im Vorder-
grund. Von ihm sind keine Schriften zu Lehrfra-
gen bekannt. Er soll v.a. Gebete (duʿāʾ, Pl. adʿiya)
und Litaneien (ḥizb, Pl. aḥzāb) verfasst haben,
die in entsprechenden Sammlungen zusammen-
gestellt sind. Seine Litaneien sind sehr beliebt und
weit verbreitet. Dazu zählen der Ḥizb al-Baḥr (der
ihm direkt vom Propheten eingegeben worden
sein soll) und der Ḥizb kabīr (auch Ḥiǧāb šarīf
genannt). Šāḏilī werden ausserdem die folgen-
den Litaneien zugeschrieben: Ḥizb al-Barr, Ḥizb
an-Nūr, Ḥizb al-Fatḥ und der Ḥizb aš-Šayḫ Abi l-
Ḥasan.170 Es sei bereits bei dieser Gelegenheit fest-
gehalten, dass sich einzelne der soeben erwähn-
seiner madrasa in Bagdad beauftragt (vgl. Schimmel,
Mystische Dimensionen 350). Bald wurde dieser Insti-
tution ein Hospiz (ribāṭ) hinzugefügt. Sein Erfolg war
derart gross, dass in Bagdad ein besonderes Gebäude
für die Zusammenkünfte errichtet werden musste.
167 Vgl. Knysh, Islamic mysticism 180f.
168 Zur Šāḏiliyya und Abu l-Ḥasan aš-Šāḏilī vgl. Schimmel,
Mystische Dimensionen 354–360; Knysh, Islamic mysti-
cism 207–218; Lory, al-S̲h̲ād̲h̲ilī (ca. 593–656/ca. 1196–
1258), in EI2; Lory, S̲h̲ād̲h̲iliyyya, in EI2.
169 Zur Rifāʿiyya siehe Öztürk, The eye of the heart 110–113;
Bosworth, Rifāʿiyya, in EI2.
170 Diese Texte sind enthalten in ʿA. Ḥ. Maḥmūd, al-
Madrasa aš-šāḏiliyya al-ḥadīṯa wa-imāmu-hā Abu l-
Ḥasan aš-Šāḏilī. Sie gehen zurück auf Ibn aṣ-Ṣabbāġ
und Ibn ʿIyād.
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ten Texte auf den hier untersuchten Dokumen-
ten in Rollenform nachweisen lassen.171 Oft lässt
sich nur unklar unterscheiden zwischen der Rezi-
tation dieser Gebete im Rahmen der Liturgie und
ihrer magischen und talismanischen Verwendung
durch Šāḏilīs Anhänger. Šāḏilī selbst ist aber nicht
für diese Entwicklungen im Rahmen des Heiligen-
kults verantwortlich. Er distanzierte sich jedenfalls
deutlich von jeglicher Form der Götzenverehrung.
Šāḏilī dürfte zwar nie die Gründung einer Bru-
derschaft (ṭarīqa) beabsichtigt haben. Seine Lehre
ordnet sich allerdings klar in die Entwicklung des
Sufismus in eine in Bruderschaften organisierte
Institution ein. Zwei seiner unmittelbaren Nach-
folger, Abu l-ʿAbbās al-Mursī (gest. 686/1287) aus
Murcia in Andalusien und der Ägypter Ibn ʿAṭāʾ
Allāh (gest. 709/1309), trugen später massgeblich
zur Verbreitung von Šāḏilīs Lehre bei. Sie kodifi-
zierten das Ḏikr-Ritual und gründeten Konvente
(ḫānaqāh). Auf die Entwicklung des Šāḏiliyya-
Ordens selbst soll an dieser Stelle nicht näher ein-
gegangen werden. Es sei aber festgehalten, dass er
sich gerade in Ägypten, Ifrīqiya, Marokko, Syrien
und im Ḥiǧāz verbreitete.
Zu den drei wichtigen Orden, die um 1200 in
der arabischen Welt entstanden, zählt auch die
Suhrawardiyya.172 Sie hat sich aus dem Zirkel der
Anhänger von Šihāb ad-Dīn Abū Ḥafṣ ʿUmar as-
Suhrawardī heraus gebildet, der von 539–632/1145–
1234 lebte. Er darf nicht mit andern Personen mit
derselbennisba verwechseltwerden, insbesondere
nichtmit seinemZeitgenossen Šihāb ad-DīnYaḥyā
as-Suhrawardī al-Maqtūl, der 587/1191 in Aleppo
wegen seiner häretischen Auffassungen und poli-
tischen Einstellungen hingerichtet wurde.
Unser Suhrawardī gilt als einer der bedeutends-
ten Sufis. Er wurde 539/1145 in Suhraward gebo-
ren, das etwas westlich von Sulṭāniyya (Iran) liegt
und später von den Mongolen zerstört wurde.
Abū Ḥafṣ ʿUmar kam bereits in seiner Jugend
nach Bagdad, wo ihn sein Onkel Abu n-Naǧīb
mit denGrundlagen der religiösenWissenschaften
vertraut machte und ihn im Predigen unterwies.
Abu n-Naǧīb selbst war ebenso ein berühmter Sufi.
Der zweite bedeutende Lehrer Abū Ḥafṣ ʿUmars
war ʿAbd al-Qādir al-Ǧīlānī (470 oder 481–561/1077
oder 1088–1166), von dem die bereits erwähnte
Qādiriyya abstammt.173 Die enge Beziehung zwi-
schen dem noch jungen Schüler und dem in fort-
geschrittenem Alter stehenden šayḫ sollte Suhra-
wardī gerade in religionsdogmatischenFragenprä-
gen. ʿAbd al-Qādir schien dem jungen Suhrawardī
von einer vertieften Beschäftigung mit der Kalām-
Wissenschaft abgeraten zu haben.
Nach dem Tod seines Onkels Abu n-Naǧīb
(563/1168) folgte auch Abū Ḥafṣ ʿUmar as-Suhra-
wardī selbst dem Pfad der Zurückgezogenheit. Er
betätigte sich als Prediger und leitete mystische
Zusammenkünfte im ribāṭ seines Onkels. Sein Ruf
als begnadeter Prediger verbreitete sich in der
abbasidischen Hauptstadt Bagdad rasch. Bei sei-
nen Veranstaltungen geriet das Publikum regel-
mässig in Ekstase.
Suhrawardī unterhielt freundschaftliche Bezie-
hungen zu Muʿīn ad-Dīn al-Čištī (gest. 633/1236),
dem Begründer der Čištiyya, die sich später
hauptsächlich in Indien verbreitete.174 Die Čiš-
tiyya orientierte sich in ihrer frühen Phase stark
an Suhrawardīs Hauptwerk ʿAwārif al-maʿārif.175
Suhrawardī fühlte sich überdies Naǧm ad-Dīn ar-
Rāzī, genannt ad-Dāya (573–654/1177–1256), einem
Schüler des Naǧm ad-Dīn al-Kubrā, verbunden.176
Er traf Dāya 618/1221 in Malatya (Ost-Anatolien),
als dieser auf dem Weg von Ḫwārazm nach Klein-
asienwar. Dāya legte Suhrawardī seinWerkMirṣād
al-ʿibād vor, das dieser wohlwollend aufnahm.
Suhrawardī verfasste für Dāya ein Empfehlungs-
171 Der Ḥizb al-Baḥr ist enthalten auf Is 1626 (Chester
Beatty Library, Dublin). Siehe dazu Kapitel 4.9, bei
Anm. 509.
172 Vgl. für die weiteren Ausführungen Knysh, Islamic
mysticism 191–207: Hartmann, al-Suhrawardī, in EI2;
Sobieroj, Suhrawardiyya, in EI2.
173 Zu ʿAbd al-Qādir al-Ǧīlānī und der Qādiriyya vgl. Kapi-
tel 3.1.7, bei Anm. 164–167.
174 Zur Čištiyya vgl. Auer, Chishtiyya, in EI3; Arya, Chish-
tiyya, in Encyclopaedia Islamica.
175 Das Werk wurde übersetzt von Gramlich: Suhrawardī,
Die Gaben der Erkenntnisse.
176 Vgl. zu ihm Algar, Nad̲jm̲ al-Dīn Rāzī Dāya, in EI2.
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schreiben zuhanden des Rūm-Seldschuken ʿAlāʾ
ad-Dīn Kayqubād I. in Konya.
Suhrawardī folgte in seiner Lehre zwar den
Standpunkten der frommen Vorgänger (as-salaf
wa-l-ḫalaf ). Er ging allerdings gerade in der Mys-
tik darüber hinaus und äusserte deutliche Sym-
pathien für Ḥallāǧs Aussage „Anā l-ḥaqq“. Suhra-
wardīs Offenheit ging jedoch nie derart weit, dass
er sich weiteren „Freidenkern“ aus seiner Zeit
anschloss. Er richtete sich jedenfalls klar gegen
den von Ibn al-ʿArabī (gest. 1240) vertretenen Pan-
theismus und kritisierte v.a. dessen Verbindung
von mystischen Vorstellungen mit Auffassungen
aus der griechischen Philosophie. Es soll in Bag-
dad angeblich auch zu einem Treffen zwischen
Suhrawardī und dem um etwa zwanzig Jahre älte-
ren Mystiker aus Andalusien gekommen sein. Die
Berichte darüber enthalten allerdings zahlreiche
legendenhafte Elemente.177 AuchDarstellungen zu
einer Zusammenkunft mit Rūzbihān al-Baqlī ent-
behren realer Grundlagen. Gesichert ist hinge-
gen, dass Suhrawardī bei seiner letzten Pilgerfahrt
(628/1231) den arabischen Mystiker und Dichter
Ibn al-Fāriḍ (gest. 632/1235)178 im Heiligen Bezirk
in Mekka traf.
Für die vorliegenden Belange von besonderem
Interesse sind die engen Beziehungen zwischen
Suhrawardī und dem Abbasiden-Kalifen an-Nāṣir
li-Dīn Allāh.179 Der Abbasiden-Herrscher interes-
sierte sich zunehmend für Suhrawardīs Zusam-
menkünfte und begegnete ihmmit grossemWohl-
wollen. Der Kalif unterstützte u.a. die Grün-
dung des Ribāṭ al-Marzubāniyya massgeblich, das
ebenso unter dem Namen Ribāṭ al-Mustaǧadd
bekannt war (599/1202–1203). Dies geschah zu
einem Zeitpunkt, da an-Nāṣir li-Dīn Allāh begon-
nen hatte, die mystisch geprägte Ausrichtung der
Futuwwa zu fördern und sie in den Dienst des
Kalifats zu stellen. Diese Futuwwa-Bünde wer-
den uns sogleich näher beschäftigen. Vorläufig ist
festzuhalten, dass an-Nāṣir darum bemüht war,
eine neue, dem Abbasiden-Kalifat verpflichtete
Futuwwa zu etablieren. Dieses Anliegen lag auch
Suhrawardī am Herzen. Der Kalif war darum be-
müht, die Futuwwa zu einer Organisation zu ent-
wickeln, die seine politische Handlungsfähigkeit
stärkte.
Suhrawardī wies in seinenWerken auf die enge
Abhängigkeiten zwischen Futuwwa und Sufismus
hin. Er entwickelte eine Lehre, die die zentra-
len Aspekte von futuwwa, taṣawwuf und ḫilāfa in
aufsteigender Reihenfolge miteinander in Bezie-
hung setzte. Suhrawardī hält in seinem Werk Idā-
lat al-iʿyān ʿalā l-burhān fest,180 dass das Kalifat ein
Buch (daftar) darstelle, in demder taṣawwuf einen
Abschnitt bilde. Die Lehre des taṣawwuf sei ihrer-
seits ein Buch (daftar); darin sei dann die futuwwa
enthalten. Die zitierte Stelle charakterisiert die
Futuwwa sodann als die reinen Moralvorstellun-
gen (al-aḫlāq az-zakiya). Der taṣawwuf wiederum
beinhalte die frommen Handlungen und Übun-
gen (awrād). Und das Kalifat als oberste Instanz
baue auf denmystischenZuständen, den frommen
Handlungen und den reinen Moralvorstellungen
auf. Die soeben vorgestellte Hierarchisierung von
futuwwa–taṣawwuf–ḫilāfa erinnert an die Dreitei-
lung von šarīʿa–ṭarīqa–ḥaqīqa.
Die gegenseitige Abhängigkeit, die gemäss Suh-
rawardī zwischen Sufismus und Kalifat besteht,
erklärt letztlich auch, weshalb an-Nāṣir li-Dīn
Allāhden šayḫmehrfach als seinenVertreter andie
Höfe der benachbarten Herrscher sandte. Am bes-
ten bekannt ist Suhrawardīs diplomatische Mis-
sion an den Hof der Ayyubiden. Nāṣir hatte sich
selbst als qibla für alle Angehörigen der Futuwwa-
Bewegung ( fityān) vorgestellt. Er hatte nun Suhra-
wardī mit der Aufgabe betraut, die Ayyubiden-
Herrscher in Aleppo (al-Malik aẓ-Ẓāhir) und Kairo
(al-Malik al-Kāmil) auf seine Futuwwa zu ver-
pflichten. Nach seiner Rückkehr in den Iraq wurde
177 Vgl. dazu Addas, Red Sulphur 240–241.
178 Zu Ibn al-Fāriḍ vgl. Nicholson [Pedersen], Ibn al-Fāriḍ,
in EI2; Homerin, Ibn al-Fāriḍ, in EI3.
179 Zu an-Nāṣir li-DīnAllāh vgl. die ausführliche Studie von
Hartmann, An-Nāṣir li-Dīn Allāh.
180 Hartmann, al-Suhrawardī, in EI2; das Werk Idālat al-
iʿyān ist nur als Handschrift erhalten; vgl. Nr. 3 in der
Aufzählung bei A. Hartmann (EI2); ebenso erwähnt bei
Hartmann, an-Nāṣir li-Dīn Allāh 326 (Nr. 26).
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Suhrawardī anfänglich mit grosser Ehre empfan-
gen. Nāṣir nahm allerdings zunehmend Anstoss
daran, dass Suhrawardī das bescheidene Auftreten
eines Sufis abgelegt hatte. Er entzog ihm deshalb
die Oberaufsicht über seinen ribāṭ und untersagte
ihm das Predigen. Suhrawardīs aufrichtige Reue
liess ihn in der Gunst des Kalifen aber bald wieder
aufsteigen.
Nāṣir sandte Suhrawardī 614/1217–1218 nach
Hamaḏān, als der Ḫwārazm Šāh ʿAlāʾ ad-Dīn
Muḥammad II. die Stellung des Abbasiden-Kali-
fats hinterfragte. Der Ḫwārazm Šāh marschierte
damals gegen Bagdad und empfing Suhrawardī
ausgesprochen kühl. Der Ḫwārazm Šāh war nicht
willens, an-Nāṣir als Kalifen zu akzeptieren. Er
warf ihm insbesondere vor, Mitglieder des Herr-
scherhauses ungebührlich zubehandeln und seine
eigene Macht zu mehren. Konkret ging es darum,
dass an-Nāṣir seinen eigenen Sohn und dessen
Familie gefangen gesetzt hatte. Der Ḫwārazm Šāh
berief sich in seinem Widerstand auf ein Prophe-
tenwort, wonach es unzulässig sei, die Nachkom-
men von al-ʿAbbās b. ʿAbd al-Muṭṭalib unehrenhaft
zu behandeln. Suhrawardī konnte bei dieser Mis-
sion keine Einigung herbeiführen.
Er hatte aber 618/1221 deutlich mehr Erfolg, als
er in an-Nāṣir li-Dīn Allāhs Auftrag an den Hof des
Rūm-Seldschuken ʿAlāʾ-al-Dīn Kayqubād reiste.
Suhrawardī überreichte ihm die Insignien eines
Sultans und installierte ihn als Herrscher über die
islamischen Gebiete Kleinasiens. Es gelang Suhra-
wardī bei dieser Mission ausserdem, zahlreiche
Mitglieder für die Futuwwa des Kalifen zu gewin-
nen. AuchKayqubād selbst und zahlreiche Beamte
undGelehrte schlossen sich in Konya der Futuwwa
des Kalifen an. Suhrawardī leitete dabei die Initia-
tionszeremonien. Ibn Bībī beschreibt in seiner
Chronik der Seldschuken die freundliche Atmo-
sphäre bei diesen Riten.
Seine häufigen Reisen im Auftrag des Kalifen
zur Verbreitung der Futuwwa in ihrer erneuerten
Form gestatteten es Suhrawardī zugleich, seine
eigenen mystischen Auffassungen und seine theo-
logische Weltsicht zu verbreiten. Er vertrat die
Meinung, dass seine Lehre in Übereinstimmung
mit der Weisheit des Propheten stehe. Gerade in
Suhrawardīs späten Schriften finden sich aller-
dings Hinweise darauf, dass sich herkömmliche
Auffassungen aus dem Sufismus mit heterogenen
Elementen aus gnostischen und neoplatonischen
Kontexten vermischen.
Es steht jedenfalls fest, dass Suhrawardī zahl-
reiche Anhänger hatte, die seine Lehre in Syrien,
Kleinasien, Persien und Nordindien verbreite-
ten. Es waren denn auch seine Schüler, die den
nach ihm benannten Suhrwardiyya-Orden grün-
deten.181 Die Suhrawardiyya sollte später neben
der Čištiyya, der Qalandariyya und der Naqšban-
diyya in Indien eine wichtige Rolle spielen. Es
waren v.a. Suhrawardīs Schüler ʿAlī b. Buzgūš (gest.
678/1279–1280 in Shiraz),182 Bahāʾ ad-Dīn Zaka-
riyyā (aktiv in Sind und Pandjab)183 und Ǧalāl ad-
Dīn Tabrīzī (gest. vielleicht 642/1244, aktiv in Ben-
galen)184, die zurVerbreitung von SuhrawardīsVor-
stellungen beitrugen.
Suhrawardī selbst starb 632/1234 imAlter von 90
Jahren in Bagdad, wo sein Grab ab dem 8./14. Jh.
verehrt wurde. Nach der Eroberung Bagdads durch
die Osmanen wurde Suhrawardīs Grab ebenso wie
die Gräber Abū Ḥanīfas und ʿAbd al-Qādir al-
Ǧīlānīs erneuert. Die Verbreitung der Suhrawar-
diyya in Iran erklärt, dass auch von dort Konvente
dieses Ordens bekannt sind. Erst im Vorbeigehen
sei hier auf eine bekannte Anlage der Suhrawar-
diyya in Natanz, nämlich auf das Mausoleum ʿAbd
aṣ-Ṣamads, hingewiesen, das von Sh. Blair in ihrer
Dissertation untersucht worden ist. Dieser Kom-
plex wurde ganz am Anfang des 14. Jh. errichtet
und wird uns später eingehender beschäftigen.185
Die vorangehenden Angaben haben auf unter-
schiedliche Sufiorden und Derwischbruderschaf-
181 ZumOrden der Suhrawardiyya vgl. Sobieroj, Suhrawar-
diyya, in EI2; Knysh, Islamicmysticism 192–195 und 203–
207.
182 Vgl. zu ihm Shams, Buzghush Shīrāzī, in Encyclopaedia
Islamica.
183 Vgl. Nizami, Bahāʾ al-Dīn Zakariyyā, in EI2.
184 Vgl. Sobieroj, Tabrīzī, D̲ja̲lāl al-Dīn, in EI2.
185 Blair, Natanz; vgl. dazu ausführlicher Kapitel 3.4 bei
Anm. 408–410.
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ten aufmerksam gemacht, die ab dem 12. Jh. ent-
standen sind. Die Vielzahl dieser Bünde untersagt
es, hier eine vollständige Übersicht einzufügen.
Für unsere vorliegenden Belange ist insbesondere
relevant, dass diese Derwischbruderschaften eine
grosse Nähe zu weiteren Männerbünden aufwei-
sen, die unter dem Oberbegriff Futuwwa bekannt
sind. Auf diese Zusammenhänge ist soeben kurz
hingewiesenworden.Diese Futuwwa-Bünde sollen
im folgenden eingehender vorgestellt werden. Die
in der Futuwwa vertretenen Auffassungen fanden
verschiedentlich ein Echo auf den in dieser Studie
untersuchten Dokumenten in Rollenform.
3.2 Das Bundeswesen im Islam
Die vorangehenden Hinweise zu den Derwischor-
den machten auch auf die Suhrawardiyya auf-
merksam.186 Diese Gemeinschaft geht auf ʿAbd al-
Qāhir Abū Naǧīb as-Suhrawardī (gest. 1168), einen
Schüler Aḥmad Ġazzālīs (gest. 1126), zurück.187
Der soeben erwähnte Suhrawardī ist der Ver-
fasser eines bekannten Handbuchs über mys-
tische Tugenden (Ādāb al-murīdīn). Sein Neffe,
Abū Ḥafṣ ʿUmar as-Suhrawardī (1145–1234), beein-
flusste die weitere Entwicklung dieses Ordens
allerdings noch stärker. Er hat die Hauptaspekte
der mystischen Lehre in einem Traktat mit dem
Titel ʿAwārif al-maʿārif zusammengefasst.188 Die-
ser Text gilt als Standardwerk der Mystik und
wurde gerade in Indien vielfach gelehrt.
Abū Ḥafṣ ʿUmar war auch politisch aktiv. Unter
dem Kalifen an-Nāṣir li-Dīn Allāh (gest. 1225) war
er Šayḫ aš-šuyūḫ in Bagdad und somit der offizi-
elle Sufimeister in der Hauptstadt des Abbasiden-
Reichs. Die Abbasiden hatten um 1200 ihren frü-
heren Glanz längstens eingebüsst. An-Nāṣir li-
Dīn Allāh gilt allerdings als letzter Vertreter die-
ser Dynastie, der über einen gewissen politischen
Handlungsspielraum verfügte. Er verfolgte das
Ziel, das darbende geistige Leben in seinem Reich
zu erneuern. Ausserdem war ihm bewusst, dass
der islamischen Welt Gefahr durch die Mongolen
drohte. Er versuchte deshalb, die muslimischen
Herrscher für die gemeinsame Sache im Kampf
gegen die Eindringlinge zu gewinnen.
Der Kalif schickte Abū Ḥafṣ ʿUmar as-Suhra-
wardī in diesem Sinn als Gesandten an die Höfe
der Ayyubiden in Ägypten und Syrien. Suhra-
wardī reiste ausserdem nach Konya, wo die Rūm-
Seldschuken gerade auf dem Höhepunkt ihrer
Macht standen. Konya entwickelte sich nurwenige
Jahre nach Suhrawardīs Besuch überdies zu einem
bedeutenden Zentrum der islamischen Mystik.
Die engenBeziehungen Suhrawardīs zu denweltli-
chenMachthabern charakterisierten auch die Ein-
stellung seines Ordens gegenüber der herrschen-
den Klasse in den folgenden Jahrhunderten gerade
in Indien. Die Suhrawardiyya zeigte gegenüber der
Teilnahme am politischen Geschehen eine grös-
sere Offenheit als dies auf andere Orden zutrifft.
Dieser Abū Ḥafṣ ʿUmar as-Suhrawardī spielte
auch eine bedeutende Rolle bei an-Nāṣir li-Dīn
Allāhs Vorhaben, die Futuwwa-Bewegung zu refor-
mieren. Die Futuwwa geht in ihrem Kern auf den
frühen Sufismus zurück. Im 13. und amAnfang des
14. Jh. hatten diese Bewegung und ihre Nachfolge-
organisationen (Aḫītum; Handwerksgilden: ṣinf )
einen Charakter angenommen, der sie kaummehr
von jenem anderer mystisch ausgerichteter Män-
nerbünde unterschied. Vereinfacht ausgedrückt
lässt sich die Futuwwa als angewandte Form der
Mystik, als Mystik für die breitenMassen, bezeich-
nen. Eine klare Strukturierung der geistigen Übun-
gen zielte darauf ab, spirituelles Erleben auch für
das Gros der Gläubigen zu öffnen und es nicht
allein einer geistigen Elite vorzubehalten.
Bereits F. Taeschner zeigte auf, dass der Sufis-
mus einen wichtigen Beitrag zur Ausbildung des
Futuwwa-Ideals leistete.189 Y.N. Öztürk machte
ebenso auf die engen Beziehungen zwischen Sufi-
186 Vgl. Kapitel 3.1.7, bei Anm. 174–185.
187 Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen 347–350.
188 Vgl. die Übersetzung von Gramlich, Die Gaben der
Erkenntnisse (ʿAwārif al-maʿārif ).
189 Taeschner, Der Anteil des Sufismus an der Formung des
Futuwwaideals.
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Bruderschaften und Futuwwa-Bünden aufmerk-
sam.190 E.S. Wolper wiederum geht so weit, die
Begriffe Sufi, Derwisch und fatā (Pl. fityān, Ange-
höriger der Futuwwa-Bewegung) bzw. aḫī 191 als
Synonyme zu verwenden (14. Jh.).192 Bei den
soeben aufgeführten Organisationen handelt es
sich grundsätzlich um Männerbünde. Der wei-
teren Darstellung sei die Bemerkung vorausge-
schickt, dass in der Futuwwa zentrale Vorstellun-
gen und Werte zum Teil auf den hier im Vorder-
grund stehenden Dokumenten in Rollenform ein
Echo gefunden haben.193
3.2.1 Die Futuwwa-Bünde
F. Taeschner, weiterhin die Autorität in der Fu-
tuwwa-Forschung,macht darauf aufmerksam, dass
das Bundeswesen im Mittelalter gerade in Vorder-
asien weit verbreitet war. Es ist mit dem Schlag-
wort futuwwa verbunden. Die Grundbedeutung
dieses arabischen Begriffs lautet „Jugend, Jung-
manntum, Burschentum“. Er bezeichnet auch die
„Jugendblüte“ oder den „jugendlichen Leichtsinn“.
Dieses Abstraktum leitet sich vom Ausdruck fatā
(Pl. fityān; „Bursche, Jungmann“) ab. Futuwwa ent-
spricht dabei dem lateinischen iuventus. Der iuve-
nis ist der bereits erwachsene junge Mann, der
vom adolescens zu unterscheiden ist. Diese Grund-
bedeutung des Begriffs hat vielfache Erweiterun-
gen erfahren, wobei für F. Taeschner dessen ethi-
sche und soziale Implikationen im Vordergrund
stehen.194
Aus der ethischen Perspektive ist die futuwwa
mit den Idealen Edelmut, Grossmut, Ritterlichkeit
verbunden.DieseQualitäten zeichnendenwahren
fatā aus. Die soziale Dimension der Futuwwa wie-
derum äussert sich darin, dass sich diese jungen
Männer ( fityān) zu Bünden zusammenschlossen,
die sich der Pflege der soeben angeführten Tugen-
den verschrieben. In diesem Sinn bezeichnet der
Begriff Futuwwa den Burschenbund, die Korpora-
tion.195
F. Taeschner unterscheidet in Übereinstim-
mungmit denethischenundden sozialen Implika-
tionen der Futuwwa zwischen geistes- und sozial-
geschichtlichen Aspekten in dieser Entwicklung.
Diese beiden Linien laufen in der vom Abbasiden-
Kalifen an-Nāṣir li-Dīn Allāh (reg. 1180–1225) ange-
strengten Reform des Bundeswesens zusammen
und lassen sich danach nicht mehr voneinander
trennen. Für unsere vorliegenden Belange sind
gerade die Veränderungen im 13. und 14. Jh. rele-
vant. Dennoch soll hier zuerst auf die Eckpunkte
der Entwicklungen davor hingewiesen werden.
Jene Qualitäten, die den wahren fatā auszeich-
nen, lassen sich mit einem Blick auf die Ver-
wendung des Begriffs in frühen arabischen Text-
zeugnissen, also im Koran und in der altarabi-
schen Dichtung, erschliessen. In den soeben ange-
führten Quellen fehlt allerdings das Abstraktum
futuwwa. Die folgende Darstellung stützt sich des-
190 Öztürk, The eye of the heart 56: „Every study of the tari-
qats of Anatolia and the Balkans should include a dis-
cussion of futuwwat and akhi brotherhoods, as these
associations, like the tariqats, were institutional embo-
diments of ideas and values developed by sufis. The
akhi brotherhoods preceded the tariqats in Anatolia
and the Balkans, and played an important role in the
social, economic, and spiritual lives of the Turks living
there.“
191 Von den Aḫī-Bewegung als Nachfolgerin der Futuwwa
gerade in Ost-Anatolien wird sogleich die Rede sein
(Kapitel 3.2.2).
192 Wolper, Cities and saints 77f.
193 Es bestehen inzwischen zwar jüngere Studien zur Ent-
wicklung der Futuwwa. Dennoch stützen sich die wei-
teren Ausführungen in erster Linie auf ältere Arbei-
ten, nämlich: Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee,
und Breebaart, Development. Wichtig ist ausserdem
Taeschner, Zünfte und Bruderschaften.
Für jüngere Darstellungen beachte u.a.: Ridgeon,
Morals and mysticism; British Journal of Middle
Eastern Studies 44.1 (2013): Spezialband zur Futuw-
wa (Hg. L. Ridgeon); Gevorgyan, Full list: http://futuww
a.blogspot.ch/2012/11/full‑list‑of‑literature‑on‑futuwwa
.html (Stand 4. September 2017, enthält amSchluss eine
Zusammenstellung aller Arbeiten F. Taeschners zum
Thema); Maḥǧūb, Āʾīn-i ǧawānmardī; ders., Spiritual
chivalry; ders., Ǧawānmardī wa āʾīn-i ān.
194 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 123.
195 Die vorliegenden Ausführungen schreiben Futuwwa,
wenn der Begriff die Bewegung als Institution bezeich-
net. Wenn hingegen von der futuwwa als Charakterei-
genschaft die Rede ist, wird Kleinschreibung verwen-
det. Die Abgrenzung ist allerdings nicht immer klar.
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halb auf die Verwendung des Ausdrucks fatā
(bzw. Pl. fityān). Der Begriff bezeichnet im Koran
eigentlich ausschliesslich einen Jüngling. So wer-
den u.a. Ibrāhīm (Q 21:60), die Siebenschläfer
(Aṣḥāb al-kahf ; Q 18:10 und 18:13),196 aber auch
Yūsuf (Q 12:30) fatā bzw. fityān genannt. Auch
Moses’ im Koran namenloser Gehilfe wird als
fatā bezeichnet (Q 18:60 und 62).197 Die ange-
führten Stellen äussern sich alle zu Personen, die
ethisch positiv gewertet werden. Mitglieder der
Futuwwa-Bewegung haben diese Koranverse spä-
ter aufgegriffen. Sie haben darin Belege dafür gese-
hen, dass Ibrāhīm, die Siebenschläfer, Yūsuf oder
Moses’ Gehilfe auch aus koranischer Perspektive
Träger der futuwwa im Sinn der späteren Institu-
tion waren.
Gemäss F.Taeschner bezeichnet der Begriff fatā
in der altarabischen Dichtung in erster Linie den
edlenVollmenschen, der denArabern als Ideal vor-
schwebt.198 Der fatā zeichnet sich gemäss diesen
frühen Auffassungen einerseits durch seine Gast-
freundschaft und Freigebigkeit, anderseits durch
seine Tapferkeit aus. Auch in der eigentlichen
Futuwwa-Bewegung stellten diese beiden Quali-
täten die Haupttugenden des wahren fatā dar.
Der richtige fatā nimmt in seiner Gastfreund-
schaft und Freigebigkeit keinerlei Rücksicht auf
seine wirtschaftlichen Möglichkeiten. Diese Ein-
stellung kann unter Umständen zu seinem finan-
ziellen Ruin führen. Der altarabische Fürst Ḥātim
aṭ-Ṭāʾī gilt wegen seiner ebenso sprichwörtlichen
wie grenzenlosen Gastfreundschaft als Prototyp
der Freigebigkeit.199
Während Ḥātim aṭ-Ṭāʾī für Gastfreundschaft
und Freigebigkeit steht, hat die spätere Futuwwa in
ʿAlī b. Abī Ṭālib (gest. 40/661), Muḥammads Cou-
sin und Schwiegersohn, dem vierten Kalifen der
Muslime und ersten Imam der Schiiten, ihr eigent-
lichesVorbild gefunden. ʿAlī nimmt inder Futuwwa
eine zentrale Stellung ein. Er soll sein Lebenmehr-
fach für den Propheten aufs Spiel gesetzt haben.
Gemäss der Überlieferung hat die Stimme eines
unsichtbaren Rufers (hātif )200 ʿAlī als wahren fatā
gepriesen und festgehalten, dass es kein anderes
Schwert als das Ḏū l-faqār-Schwert und keinen
andern Jungmann ausser ʿAlī gebe („Lā fatā illā
ʿAlī, wa-lā sayfa illā Ḏū l-faqār.“).201 Diese Aussage
kann als Leitspruch der Futuwwa bezeichnet wer-
denund lässt sich auf denhier untersuchtenDoku-
menten in Rollenform wiederholt nachweisen.
196 Gemäss Ibn Ǧaʿdawayhī (aktiv im 11. Jh.) nannte Gott
die Siebenschläferwegen fünf Eigenschaften fatā: 1. der
wahre fatā gibt dem Freund gegenüber dem Feind den
Vorzug; 2. er meidet den Feind zugunsten des Freunds;
3. er bleibt seinem Bund mit dem Freund treu; 4. er
verlässt sein Haus, um sich zum Freund zu begeben;
5. er enthält sich jeglicher Handlung, die dem Freund
schaden könnte (vgl. Mirʾāt al-muruwwa, verfasst für
Niẓām al-Mulk, 456–485/1062–1092); Darstellung hier
nach Breebaart, Development 12–16.
Ibn Ǧāʿdawayhī erkennt im Erlebnis der Sieben-
schläfer die soeben angeführten Grundsätze: Die Sie-
benschläfer haben sich vomheidnischenKönigDākiyā-
nūs (dem römischen Kaiser Decius, reg. 249–251) abge-
wandt, hatten sie doch mit dem einen Gott einen
Bund geschlossen. Da sie ihrer Freundschaft mit dem
einen Gott treu blieben, verliessen sie ihr Zuhause.
Sie enthielten sich aller Handlungen, die ihrem göttli-
chen Freund hätten schaden können. Ibn Ǧaʿdawayhī
erkennt in dieser Einstellung das wahre Wesen der
futuwwa.
In dieser Interpretation hat die futuwwa eindeu-
tig mystische Qualitäten. Während die futuwwa zuvor
einen moralischen Kodex darstellt und die Beziehun-
gen unter den Menschen regelt, kommt ihr im Fall der
Aṣḥāb al-kahf (Siebenschläfer) eine neue Dimension
zu, beschreibt sie doch das ideale Verhalten zwischen
dem Menschen und Gott. Aus Ibn Ǧaʿdawayhīs Aus-
führungen lässt sich auch ableiten, dass sich der wahre
fatādurchunbedingtenGehorsamgegenüberGott aus-
zeichnet.
197 Für eine umfassendere Zusammenstellung siehe Bree-
baart, Development 5f.
198 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 125.
199 Vgl. auch van Arendonk, Ḥātim al-Ṭāʾī, in EI2.
200 Zum Hātif-Konzept vgl. Nünlist, Dämonenglaube 326–
334.
201 Vgl. zu diesem Prophetenwort u.a. Farès, L’honneur
26ff.; Calmard, Ḏū ’l-Faqār, in EIr, weist diese Aussage
nach bei Ṭabarī, I.3 (S. 1359, 1402); Balʿamī (Ausgabe
Rowšan) III, 169 (genaue Stellenangaben in EIr); siehe
auch Dihḫudā, Luġat-nāma, s.v. Ḏū l-faqār; Dozy, Sup-
plément II, s.v. faqara. Siehe neu auch Bellino, D̲h̲ū l-
Faqār, in EI3.
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Futuwwa drückt sich ausserdem durch Nach-
sicht und Toleranz gegenüber den Schwächen der
Mitmenschen aus. Ibn Ǧaʿdawayhī (11. Jh.) illus-
triert diesen Aspekt, indem er eine Aussage ʿAlī
b. Abī Ṭālibs aufgreift. Demnach zeichnet sich der
wahre fatā durch folgende Qualitäten aus: a. er ist
demütig imErfolg; b. vergibt,wenner anderMacht
ist bzw. Rache üben könnte; c. übt sich in Gross-
zügigkeit, ohne eine Gegenleistung zu erwarten; d.
gibt selbst an jene gute Ratschläge, die ihm feind-
selig gesinnt sind; e. zeigt sich grosszügig, auch
wenn er selbst Unterstützung bräuchte.202
Mit dem Futuwwa-Konzept eng verbunden ist
die muruwwa. Dieser Begriff steht sachlich und
etymologisch mit marʾ, imraʾ (Mann) in Verbin-
dung. Die Vorstellung der muruwwa deckt sich
weitgehend mit dem Begriff virtus im Lateini-
schen. Im Altarabischen beinhaltet die muruwwa
jene Pflichten, die sich aus dem Schutz des Fami-
lienverbands und der Gastfreundschaft ergeben.
Auch das Ausüben der Blutrache gehört letzt-
lich hierhin. Die muruwwa kann als allgemeines
Konzept verstanden werden, das die Ideale der
futuwwa in sich schliesst, dem aber deren Bezüge
zum Kriegsheldentum abgehen.
F. Taeschner vertritt die Auffassung, dass das
altarabische Ideal des Edelmanns ( fatā) mit den
arabischen Eroberungen Eingang in die frisch für
den Islam gewonnenen Gebiete, v.a. nach Kho-
rasan, fand.203 Es ist bekannt, dass sich die ira-
nischen Adelskreise rasch an die Gepflogenhei-
ten der Eroberer anpassten und unter den Abba-
siden ihre früheren Privilegien und ihre Macht
de facto zurückgewannen. In iranischen Kreisen
waren dabei Vorstellungen bekannt, die sich von
den soeben geschilderten Idealen der alten Ara-
ber nicht allzu stark unterschieden.204 Während
die Qualitäten des fatā im Arabischen unter dem
Begriff futuwwa zusammengefasst werden, kennt
das Persische dafür die Lehnübersetzung ǧawān-
mardī, „Jungmanntum“. Der Ausdruck lässt sich
bereits in der Fürstenspiegel-Literatur aus dem 10.
und 11. Jh. nachweisen.205
Es sind anfänglich die arabischen Glaubens-
kämpfer, die das Fatā-Ideal pflegten. Von ihnen
haben es darauf die Sufis übernommen, passte
ihre Mentalität doch gut zum Radikalismus der
Futuwwa-Bewegung. Die Bedeutung und Trag-
weite der Futuwwa-Ideale veränderten sich imsufi-
schen Umfeld allerdings. Die Sufis überhöhten
diese Ideale und füllten sie ebenso wie die Vorstel-
lung vom ǧihādmit modifizierten Inhalten.206
F. Taeschner macht auf die Darstellung in einer
anonymen Futuwwa-Schrift aus Istanbul aufmerk-
sam, wonach „die Futuwwa in allen ihren Tatäus-
serungen eine gewisse Gemeinsamkeit mit dem
Sufismus“ aufweise.207 Allerdings unterscheide
sich der Endzweck von Sufismus und Futuwwa.
Das Ziel der noch nicht mystisch beeinflussten
fityān bestehe darin, Lob von Seiten der Men-
schen auf sich zu ziehen. Der Sufi hingegen
wolle Lob von Gott erfahren. Es ist wichtig, die
Sufis gerade von niederen fityān zu unterschei-
den.208 F. Taeschner hält gestützt auf die ange-
202 Vgl. Breebaart, Development 12–16.
203 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 126f.
204 Baldick stellt die Auffassung zur Diskussion, dass es
sich bei der Futuwwa um ein ursprünglich iranisches
Konzept handelt: „The Iranian origin of the futuwwa“.
205 Vgl. dazu Kaykāwūs b. Iskandar b. Qābūs, Qābūs-nāma.
Der Text wurde 1082 verfasst. Das 44. und letzte Kapitel
darin handelt von der ǧawān-mardī. Vgl. dazu auch
Breebaart, Development 9.
206 Zum Ǧihād-Konzept unter den Mystikern bzw. zum
Kampf gegen die nafs (Triebseele) vgl. Schimmel, Mys-
tische Dimensionen 166–172 und 272–274 und ihren
Index s.v. „nafs“ (S. 716); Cook, Islam in Iran, XI. Jihad in
Islam, in EIr (v.a. am Schluss des Artikels); Heck, Jihad
revisited, darin v.a. 99f.
207 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 128 (mit Anm.
2), der aus Istanbul MS AS 2049, fol. 207r, Z. 16 ff., zitiert.
Auf diesen Text macht in Anschluss an F. Taeschner
auch Breebaart, Development, aufmerksam (S. 27).
Demnach hätten die Sufis das Futuwwa-Konzept über-
nommen, da die futuwwa in all ihren Aspekten
Gemeinsamkeiten mit dem Sufismus aufweise. Aller-
dings bestehe einUnterschied inBezug auf das eigentli-
che Ziel: Der fatā ziele letztlich auf das Lob durch seine
Mitmenschen ab, während der Sufi auf Anerkennung
von Gott aus sei.
208 Die Futuwwa-Bewegung ist ausgesprochen vielschich-
tig. Die Abbasiden sahen sich verschiedentlich mit in
Banden organisierten fityān konfrontiert, die ihre poli-
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führteHandschrift fest, dasswahre futuwwaweder
Lasterhaftigkeit noch Ausschweifung bedeute. Die
Futuwwa-Tugend bestehe vielmehr darin, dem
Mitmenschen eine Mahlzeit vorzusetzen, eine
Gabe zu spenden und ihm mit einem freundli-
chen Antlitz zu begegnen. Überhaupt zeichne sich
futuwwadurchZurückhaltung und Scheu aus.Man
solle sich davor hüten, seinem Mitmenschen Leid
zuzufügen.209
Die Sufis modifizierten die Futuwwa-Tugenden
dahingehend, dass sie einer altruistischen Grund-
haltung (īṯār) einen zentralen Platz zuwiesen.
Diese Einstellung (īṯār) besteht darin, dass der fatā
seinen Mitmenschen in jeder Hinsicht in den Vor-
dergrund rückt. Grundsätzlich ist der fatā jener,
der stets gibt, aber nie nimmt. Er ist auch jener,
der sogar noch seinem Feind gegenüber sich selbst
den Vorzug gibt.210 Innerhalb des Sufismus hat
die Malāmatiyya das Futuwwa-Konzept des īṯār
auf die Spitze getrieben. Sie geht davon aus, dass
es zur ethischen Vollkommenheit gehört, durch
sozial geächtetes Verhalten den Tadel seiner Mit-
menschen auf sich zu ziehen. Die Sufis haben den
malāmatī vielfach als das Modell des wahren fatā
bezeichnet.
Das in der islamischenMystik entwickelte Ideal
der futuwwa geht jedenfalls weit über jene Tugen-
den hinaus, die in altarabischer Zeit den wah-
ren fatā auszeichneten. F. Taeschner erkennt in
der futuwwa sogar eine Art Zentralbegriff der
sufischen Ethik. Im Vordergrund dieses auf den
Mitmenschen ausgerichteten Zweigs des Sufismus
stünden die Qualitäten Altruismus, Selbstverleug-
nung und praktische Nächstenliebe. Diese könne
bis zur Selbstentäusserung gehen.
Angesichts der zentralen Bedeutung der Fu-
tuwwa-Tugenden im Sufismus erstaunt nicht, dass
sich verschiedene als Verfasser mystischer Werke
bekannte Autoren auch dazu äussern. Zu ihnen
zählt Sulamī (gest. 412/1021), der das Thema in
einem selbständigen Werk mit dem Titel Kitāb
al-Futuwwa behandelt.211 Qušayrī (gest. 465/1073),
sein Schüler, wiederum befasst sich in einem
besonderen Kapitel seiner Risāla mit diesem
Konzept.212 Später geht auch Ibn ʿArabī (gest.
tische Autorität ernsthaft in Frage stellten. Sie maro-
dierten gerade auch in Bagdad bandenmässig und stell-
ten ein ernsthaftes Sicherheitsproblem dar. Grundsätz-
lich lässt sich festhalten, dass Futuwwa-Bünde erstar-
ken, wenn die Zentralmacht schwach ist. Vgl. zu dieser
Problematik auch unten bei Anm. 218–219.
209 Vgl. Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 128 (mit
Anm. 3), der die Aussage auch bei Sulamī, Futuwwa
§95, nachweist. Sulamī schreibt diese Aussage Ǧaʿfar
aṣ-Ṣādiq (gest. 148/765) zu. Vgl. ähnlich auch Sulamī,
Futuwah: traité de chevalerie soufie 57 (bei Anm. 34).
210 Qušayrī, Risāla 122.30 (al-Qāhira, 1318) bzw. 103, Z. 4 v.u.
(al-Qāhira 1367/1949), macht auf eine Aussage von al-
Ḥāriṯ al-Muḥāsibī aufmerksam, wonach die futuwwa
darin bestehe, „dass Du Gerechtigkeit gibst, aber keine
beanspruchst, – dass du gibst, aber nicht nimmst.“ Hier
zitiert gemäss Taeschner, loc. cit. 128 (Anm. 4).
211 Vgl. Taeschner, As-Sulamī’sKitābal-Futuwwa. FürÜber-
setzungen des Texts beachte: Sulamī, Futuwah: traité
de chevalerie soufie; Sulamī, The book of Sufī chivalry;
Sulamī, Der Sufi-Weg.
Auch D.A. Breebaart weist auf Sulamīs Auffassun-
gen zur Futuwwa hin (Development 16–21). Für Sulamī
sind die folgenden Aspekte der futuwwa relevant: a. 14
Aussagen heben dieGrosszügigkeit des fatāhervor; b. 8
Aussagen betonen seine Gastfreundschaft; c. 25 unter-
streichen die Bedeutung von Freundschaft und Kame-
radschaft; d. 44Belege äussern sich in allgemeiner Form
zumVerhalten gegenüber Mitmenschen; e. 4 Aussagen
heben die Wichtigkeit der Aufrichtigkeit in der Rede
hervor; f. und 5 befassen sich mit der Aufrichtigkeit
im Herzen. In Sulamīs Futuwwa-Verständnis kommt
dem Altruismus (īṯār) grosse Bedeutung zu. Wichtig
ist D.A. Breebaarts Hinweis, dass verschiedene Aussa-
gen kaum auf jene Personen zurückgehen, denen sie
von Sulamī in den Mund gelegt werden. Die jeweili-
gen Zuschreibungen zielen – ähnlich wie im Fall von
Prophetenworten – vielmehr darauf ab, Autorität her-
zustellen.
212 Vgl. dazu Breebaart, Development 21–26: Auch Qušayrī
macht auf den Propheten Ibrāhīm aufmerksam, der im
Koran fatā genannt wird. Seine futuwwa habe darin
bestanden, dass er die Götzenbilder zerstörte (vgl.
Q 21:60). Ibrāhīm spielt auch in einer Anekdote eine
zentrale Rolle, wonach ein Magier bei ihm vorbeige-
kommen sei und um seine Gastfreundschaft gebeten
habe. Ibrāhīm allerdings schickte den Magier weg. Er
war in seinen Augen ein Ungläubiger, der zuerst Reue
zeigen und den wahren Glauben annehmen sollte. Erst
dann sei er seiner Gastfreundschaft würdig. Nachdem
derMagier weggegangenwar, wies Gott allerdings Ibrā-
hīm zurecht. Dieser holte den Magier ein und ent-
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638/1240) in den al-Futūḥāt al-makkiyya darauf ein
und bezeichnet die futuwwa als einen maqām,
eine Station. Diese Autoren setzen sich in ers-
ter Linie aus einer ethischen Perspektive mit der
Futuwwa auseinander und befassen sich nicht
mit den sozialen Implikationen dieser Organi-
sationen. Für unsere vorliegenden Belange sind
aber gerade diese zuletzt genannten Aspekte rele-
vant.
Diese sozialen Implikationen des Futuwwa-
Konzepts spielen v.a. in Gruppierungen eine Rolle,
die als Männerbünde organisiert waren und sich
in erster Linie in Städten feststellen lassen.213 Das
Phänomen lässt sich auch im iranischen Kultur-
raum feststellen.214 In den Städten schlossen sich
junge Männer in der Absicht zusammen, das alt-
arabische Futuwwa-Ideal aufleben zu lassen. Aller-
dings schenkten diese fityān der Ausrichtung ihres
Handelns zugunsten ihrer Mitmenschen vorerst
nur geringe Beachtung und legten besonderen
Wert auf ihr eigenes Wohlleben. Dazu gehörten
gutes Essenundeine eher lockereMoralmit freizü-
giger Sexualität. Ausserdem beschränkte sich die
Unterstützung gegenüber andern Menschen auf
die Mitglieder des eigenen Bundes. Auch zeigte
man seineManneskraft primär, ummit seiner Kör-
perstärke zu prahlen und seinen eigenen Ruhm
zu steigern. Der selbstlose Held hat damit zum
Raufbold oder – moderner formuliert – zum rauf-
lustigen hooligan mutiert. Oft sicherten sich Mit-
glieder derartiger Organisationen den Lebensun-
schuldigte sich für sein Fehlverhalten. Nachdem Ibrā-
hīm dem Magier vom Eingreifen Gottes erzählt hatte,
bekehrte sich dieser zum Islam; vgl. diese Anekdote bei
Breebaart, op. cit., 22 f.
Auch die Anekdote zu jenem Mann, der nach der
Heirat entdeckt, dass das Gesicht seiner Frau durch
Pockennarben entstellt ist und Blindheit simuliert,
illustriert die in der futuwwa dominierende Grundhal-
tung. Nachdem seine Frau zwanzig Jahre später starb,
öffnet er seine Augen wieder. Er erklärt seinen Freun-
den, er habe Blindheit vorgetäuscht, um seine Frau
beim Anblick ihres entstellten Gesichts nicht zu verlet-
zen (bei Breebaart 23f.).
Der wahre fatā zeichnet sich ausserdem durch
Keuschheit aus, wie eine Anekdote über Nūḥ al-ʿAyyār
aus Nayšāpūr illustriert. Demnach wollte jemand Nūḥs
Enthaltsamkeit auf die Probe stellen. Die fragliche
Person verkaufte ihm eine Sklavin mit hellem Teint,
die aber Männerkleider trug. Nūḥ al-ʿAyyār erstand
sie im Glauben, es handle sich um einen Knaben.
Einige Monate später wurde die Sklavin gefragt, ob ihr
Besitzer inzwischen bemerkt habe, dass sie weiblichen
Geschlechts sei. Sie verneinte jedoch; Nūḥ al-ʿAyyār
habe sie noch nie berührt (bei Breebaart 24).
Auch die folgende Anekdote illustriert die Grund-
haltung der futuwwa: Ein Mann hatte einige fityān zu
sich nach Hause zum Essen eingeladen. Der Gastge-
ber bat seinen Diener, alles für die Bewirtung der Gäste
vorzubereiten. Der Diener allerdings liess seinen Herrn
über Gebühr warten. Als er zur Rede gestellt wurde,
wies er ihn darauf hin, dass einigeAmeisen über das für
die Bewirtung der Gäste vorgesehene Tuch gekrochen
seien. Es wäre seiner Auffassung nach mit der futuwwa
unvereinbar gewesen, die Tiere einfach vom Tuch zu
wischen. So habe er eben gewartet, bis die Ameisen
weggegangen seien (bei Breebaart 25).
Vielfach wird in der Futuwwa-Literatur, und vorlie-
gend auch bei Qušayrī, auf eine Anekdote hingewie-
sen, in der Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq (6. Imam der Schiiten, gest.
765) eine zentrale Rolle spielt. Demnach war Ǧaʿfar aṣ-
Ṣādiq in den StrassenMedinas unterwegs, als einMann
auf ihn zukam und ihn beschuldigte, seinen Geldbeu-
tel gestohlen zu haben. Der Imam wies zwar jegliche
Schuld von sich, erkundigte sich aber dennoch nach
dem Betrag, der dem aufgebrachten Mann angeblich
gestohlen worden war. Nachdem der Mann angegeben
hatte, es handle sich um tausend Dinar, begaben sich
die beiden zu Ǧaʿfar nach Hause. Der Imam übergab
demManndort die genannte Summe.Als der vermeint-
lich Bestohlene wieder in seine Wohnung zurückge-
kehrt war, entdeckte er seinen Geldbeutel doch wieder.
Er kehrte darauf zu Ǧaʿfar zurück und wollte ihm die
tausendDinar zurückgeben. Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq aber nahm
das Geld nicht zurück. Was er einmal gegeben habe,
nehme er nicht mehr an sich (bei Breebaart 25f.).
Qušayrī erläutert seine Vorstellung der Futuwwa
anhand von derartigen Anekdoten und fügt nur einige
wenige Definitionen ein. Vieles spricht dafür, dass es
sich bei den fityān in seinem Text nicht um Sufis
handelt. Allerdings reden seineHandlungsträger einem
ethisch vorbildlichen Verhalten das Wort. Dennoch
lässt sich auch bei Qušayrī beobachten, wie sufische
Vorstellungen Aufnahme in das Umfeld der Futuwwa
finden.
213 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 130.
214 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 130. Es ist
überdies aus dem grundsätzlich christlichen Armenien
bekannt; vgl. Anm. 301.
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terhalt auch durch Wegelagerei.215 In gehobene-
ren Zirkeln wiederum war der fatā zum feinen
Herrn geworden, der das Leben genoss und seine
männliche Kampfkraft in sportlichen Aktivitäten
(z.B. Bogenschiessen) demonstrierte. Ein derar-
tiges Futuwwa-Verständnis hatte natürlich nichts
mehr mit den im Sufitum vorherrschenden Idea-
len zu tun.216
Unter den Abbasiden haben sich diese fityān
wiederholt zu eigentlichenKampfgruppen zusam-
mengeschlossen, die politische oder religiöse For-
derungen durchzusetzen versuchten. Sie ver-
schrieben sich dem Kampf (ǧihād) für die Sache
Gottes ( fī sabīl Allāh). Gerade in Khorasan, aber
auch in Transoxanien, lassen sich Kampfgrup-
pen nachweisen, deren Anführer raʾīs al-fityān
genannt wurde. Auch in dieser Hinsicht lassen
sich gegenseitige Beeinflussungen der Vorstellun-
gen der Glaubenskämpfer und der Werte der Sufis
erkennen. Jedenfalls kamen die Glaubenskämp-
fer gerade in den ribāṭ, den militärischen Stütz-
punkten des Glaubenskampfs entlang der Gren-
zen der muslimischen Welt, mit den Derwischor-
den in Kontakt. Dies führte dazu, dass sufische
Vorstellungen unter den fityān zu einem Zeit-
punkt an Bedeutung gewannen, als auch die ersten
mystischen Orden entstanden (5.–6./11.–12. Jh.).
Im 6./13. Jh. weitet sich der Sufi-Einfluss eigent-
lich auf alle Futuwwa-Gruppierungen aus, wie sich
anhand der Futuwwa-Literatur aus dem 12.–14. Jh.
aufzeigen lässt. Die Futuwwa-Gruppierungen hat-
ten also bereits vor an-Nāṣir li-Dīn Allāhs Reform-
bestrebungen zahlreiche Vorstellungen der Sufis
aufgegriffen. Vieles spricht auch dafür, dass die
Futuwwa-Bruderschaften gewisse aus den Sufi-
Orden bekannte Strukturen übernommen hat-
ten. Es lässt sich überdies aufzeigen, dass die
Vorsteher von Derwischbünden oft zugleich in
Futuwwa-Gruppierungen aktiv waren und gern
auch deren Leitung übernahmen.217 Überhaupt
lässt sich beobachten, dass viele Personen mehre-
renGruppierungen angehörten oder ihnen zumin-
dest als Sympathisanten nahestanden. Jedenfalls
lassen sich multiple Zugehörigkeiten im Umfeld
dieser Männerbünde häufig beobachten.
Während diese Grenzkämpfer, die in erster
Linie am Rand der islamischen Welt lebten und
dort ihre Heimat verteidigten, stark von sufischem
Gedankengut beeinflusst waren, verfolgte eine
zweite Gruppe das Ziel, in den grossen Städten
der islamischenWelt ohne Rücksicht auf die herr-
schende Ordnung wieder Gleichheit und Gerech-
tigkeit herzustellen. Sie achteten auf eine gleich-
mässige Verteilung des Besitzes und waren auch
bereit, die staatliche Ordnung auszuhebeln. Ihre
Einstellung trug ihnen scharfe Kritik von Sei-
ten der ʿulamāʾ ein. Wegen ihrer Geringschätzung
der tatsächlichen Machtverhältnisse wurden sie
ʿayyār, „Räuber, Vagabunden“ geschimpft. Dieser
Ausdruck wird oft weitgehend synonym für fityān
gebraucht.218
Gerade aus der Zeit von der Mitte des 9. bis
ins 12. Jh. liegen Berichte über die Aktivitäten
von derartigen Fityān-Verbünden in den Städten
vor, wobei die Quellenlage zur Situation in Bag-
215 Vgl. zudiesenAspekten auch Irwin, ‘Futuwwa’: Chivalry
and gangsterism.
216 Es gibt Hinweise darauf, dass sportliche Aktivitäten in
der Futuwwa einen gewichtigen Platz einnahmen. Der
Kalif an-Nāṣir li-Dīn Allāh soll das Kugelschiessen mit
der Armbrust (ramy al-bunduq) und das Züchten von
Brieftauben (ṭuyūral-manāsib)mit der Futuwwa inVer-
bindung gesetzt haben. Wer diese Sportarten betrieb,
war verpflichtet, sich auf den Kalifen zu beziehen, der
als bester Armbrustschütze seiner Zeit galt. Man gibt
auch an, dass der Kalif sämtliche alten Brieftauben
habe umbringen und junge Tiere habe verteilen lassen.
DieseMassnahmehabe sichergestellt, dass der gesamte
Nachwuchs an Brieftauben aus der Hand des Kalifen
stammte. F. Taeschner äussert die Vermutung, Nāṣir
habe Sport und Futuwwa miteinander verbunden, um
so weitere Fürsten zum Eintritt in die Futuwwa zu
bewegen. Vgl. dazu Taeschner, Gemeinschaftsbildende
Idee 141 f.; ders., Zünfte und Bruderschaften, Index s.v.
„Brieftauben“ (658). Zum Züchten von Brieftauben im
Umfeld der Futuwwa siehe auch Breebaart, Develop-
ment 53. Beachte ausserdem Frembgen und Rollier,
Wrestlers 49–90; Hartmann, an-Nāṣir li-Dīn Allāh 96–
98, 103, 210.
217 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 135f.
218 Mit Quellenverweisen bei Taeschner, Gemeinschafts-
bildende Idee 132 (Anm. 29).
sufismus und futuwwa 101
dad besonders reich ist. Die ʿayyār konnten die
Macht damals an sich reissen, da die Staatsmacht
geschwächt war. Diese Männerbünde griffen oft
auf terroristische Mittel zurück und schüchter-
ten die Bevölkerung ein. Bei Ibn al-Aṯīr finden
sich Hinweise, dass die ʿAyyār-Verbände in Bag-
dad in der Zeit von 1135–1145 ein Terrorregime
ausübten. Die Quellen schweigen allerdings darü-
ber, ob und gegebenenfalls welche politischen
(anti-abbasidischen oder pro-fatimidischen) Ziel-
setzungen die ʿAyyār-Gruppierungen verfolgten.
Es bleibt auch festzuhalten, dass sich heute kaum
mehr beurteilen lässt, ob dieQuellenberichte dazu
glaubwürdig sind. Grundsätzlich lässt sich aber
feststellen, dass Futuwwa-Bewegungen erstarken,
wenn die Staatsmacht schwächelt.219
F. Taeschner macht auch darauf aufmerksam,
dass wohl zumeist des Lesens und Schreibens
unkundige Leute der bündischen Futuwwa ange-
hörten. Dies erklärt für ihn auch, dass ihre Vor-
stellungen und ihr Brauchtum vor 1200 zumeist
im Halbdunkeln verharren. Erst mit den von
Nāṣir eingeleiteten Reformmassnahmen zeichnet
sich ein klareres Bild dieser Vereinigungen ab.
Unter ihm verbinden sich die geistes- und sozi-
algeschichtlichen Dimensionen der Futuwwa. Es
kommt unter diesem Kalifen sozusagen zu einem
Neubeginn.
Die von an-Nāṣir li-Dīn Allāh (1158–1225; reg.
575–622/1180–1225) geförderte Organisation der
Futuwwa ist als höfische Futuwwa bekannt.220 Ver-
schiedene Quellen wissen, dass sich Nāṣir kurz
nach seinem Regierungsantritt durch den Sufi-
Scheich ʿAbd al-Ǧabbār b. Yūsuf b. Ṣāliḥ al-Baġdādī
(gest. 583/1187) in die Futuwwa aufnehmen liess
(578/1182–1183). Dieser sei zugleich der Vorsteher
der Futuwwa (šayḫ al-futuwwa wa-raʾīsu-hā)221 in
Bagdad gewesen.222 Ibn al-Aṯīr (gest. 630/1234),
die Hauptquelle für die Entwicklungen unter den
späten Abbasidenkalifen, hält fest, dass Nāṣir die
Futuwwa-Bünde im allgemeinen abgeschafft habe.
Er habe nur noch jene Gruppierungen toleriert,
die sich ihm selbst angeschlossen hätten.Wer sich
zur Futuwwa bekannte, musste sich zwangsläufig
dem Kalifen unterordnen. Nāṣir versuchte, die auf
ihn selbst ausgerichtete Futuwwa auch in andern
Regionen der islamischen Welt durchzusetzen.
Zahlreiche Fürsten im Einflussbereich des Abba-
sidenkalifats sahen sich gezwungen, von Nāṣir die
„Hosen der Futuwwa“ (sarāwīl al-futuwwa) anzu-
nehmen und ihm zu Ehren aus dem Becher (kaʾs)
der Futuwwa zu trinken. Es ist davon auszugehen,
dass sich zusammen mit ihrem Vorsteher jeweils
auch die ganzeAnhängerschaft der lokalenMacht-
haber Nāṣirs Futuwwa anschloss.
Während dieVerbindungen zwischen Futuwwa-
Bünden und dem Sufismus bzw. dessen organi-
sierte Ausbildung in den Derwischorden bis anhin
eher am Rand existierten, verstärkte sich der sufi-
sche Einfluss auf die Futuwwa-Bruderschaften mit
Nāṣirs Reformmassnahmen. Dieser verstärkte Ein-
fluss kommt auch darin zum Ausdruck, dass aus-
gerechnet ein Sufi-Šayḫ Nāṣir in die Futuwwa auf-
nahm. Überdies spielte mit Šihāb ad-Dīn Abū Ḥafṣ
ʿUmar as-Suhrawardī ein weiterer bedeutender
Sufi aus jener Zeit im Rahmen der von an-Nāṣir li-
Dīn Allāh eingeleiteten Reformbestrebungen eine
massgebliche Rolle.223 Suhrawardī war gewisser-
massen Nāṣirs Hoftheologe.224
Für die Entwicklung der Futuwwa von beson-
derer Bedeutung ist ein vom 9. Ṣafar 604/4. Sep-
tember 1207 datierender Erlass des Kalifen an-
Nāṣir, der im Wortlaut erhalten geblieben ist.225
219 Op. cit. 135.
220 Op. cit. 136–141.
221 Dieser Hinweis aus aḏ-Ḏahabī, Taʾrīḫ al-Islām (Paris
BNF, Ms. ar. 1582, fol. 11r), zitiert bei Cahen, Futuwwa
d’an-Nāṣir, Hinweis S. 18. Vgl. auch F. Taeschner, fol-
gende Anm.
222 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 137.
223 Taeschner, op. cit. 142. Vgl. zu Suhrawardī und seinen
Ausführungen zur Futuwwa auch Taeschner, Zünfte
und Bruderschaften 229–236 und 242–262 (ebenso sein
Index s.v. Suhrawardī, Šihāb ad-Dīn).
224 Von Suhrawardī (539–632/1145–1234) war bereits zuvor
imZusammenhangmit demDerwischordender Suhra-
wardiyya die Rede; vgl. Kapitel 3.1.7, bei Anm. 174–185.
225 Vgl. zu diesem Erlass auch Taeschner, Zünfte und Bru-
derschaften 73–78. Der Bagdader Geschichtsschreiber
Ibn as-Sāʿī, al-Ǧāmiʿ al-muḫtaṣar IX, 221 ff., hat diesen
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Da es zwischen den Mitgliedern verschiedener
Futuwwa-Gruppierungen (ḥizb, Pl. aḥzāb) zu blu-
tigen Auseinandersetzungen gekommen war, sah
sich der Kalif zumEingreifen gezwungen. Er setzte
in seiner Funktion als Grossmeister der Futuwwa
scharfe Massnahmen um, um derartige Konflikte
in Zukunft zu verhindern.
Die von an-Nāṣir wiederbelebte Futuwwa ist
als ordensartige Gemeinschaft organisiert. Sie
umfasst verschiedene Zweige und lässt sich in
unterschiedlichen Regionen der islamischen Welt
nachweisen. Auch gehören ihr Mitglieder aus
vielfältigen sozialen Umfeldern an. Dazu zählen
abenteuerlustige Landstreicher, mächtige Fürsten,
fromme Mystiker im Dienst ihrer Mitmenschen
oder auch geckenhafte Lebemänner. Über ihnen
allen jedoch steht der Kalif als Grossmeister. Die
soeben erwähnten Mitglieder ordnen sich ihm
unter und berufen sich auf ihn. F. Taeschner ver-
mutet, dass Nāṣirs Ziel im Rahmen der Futuwwa-
Reform darin bestand, ein Machtmittel in der
Hand zu haben, um seine Autorität in den Län-
dern des Islams durchzusetzen. Seine Bestrebun-
gen zielten zugleich darauf ab, sich die lokalen
weltlichen Machthaber unterzuordnen.
Zumindest im Iraq dürfte die höfische Futuwwa
den Einfall der Mongolen nicht überdauert
haben.226 Allerdings scheint die Futuwwa in Ägyp-
ten eine Zeit lang überlebt zu haben. Unter dem
Mamluken-Sulṭān Baybars (reg. 658–676/1260–
1277)war dasAbbasidenkalifat nachÄgyptenüber-
tragen worden. Baybars und einige seiner Nach-
folger sollenMamluken-Fürsten und andere Emire
mit dem Gewand der Futuwwa bekleidet und
somit geehrt haben. Es sieht jedoch danach aus,
dass die höfische Futuwwa in Ägypten im 14., spä-
testens jedoch im 15. Jh., erloschen ist.227 Es ist
jedenfalls bekannt, dass der hanbalitische Rechts-
gelehrte Ibn Taymiyya (gest. 728/1328) Schriften
gegen die Futuwwa verfasst hat.228 Die Futuwwa
musste somit zu Ibn Taymiyyas Lebzeiten noch
existiert haben.
Wenn auch die höfische Futuwwa in den Wir-
ren im Nachgang des Mongolensturms wesent-
lich an Bedeutung eingebüsst hat, gingen die in
den Futuwwa-Bünden vertretenenWertvorstellun-
gen von Tapferkeit, Grosszügigkeit und Aufrich-
tigkeit im Glauben damals doch nicht verloren.
Die Futuwwa-Ideale wurden allerdings in einem
andern Rahmen weitergepflegt. Wir sind darüber
u.a. dank der Berichte des maghrebinischenWelt-
reisenden Ibn Baṭṭūṭa (gest. 1368 oder 1377) über
seinen Aufenthalt in Anatolien gut informiert, auf
die sich die weiteren Ausführungen zum Aḫītum
teilweise stützen.229
3.2.2 Das Aḫītum
Die Futuwwa-Bünde verbanden sich im Nachgang
desMongolensturmsmit demHandwerkertum.230
Im seldschukischen Anatolien entwickelte sich
dabei eine interessante Sonderform der Futuwwa-
Bewegung; sie lässt sich unter der gewerbetrei-
benden Bevölkerung in den Städten nachweisen.
Die Angehörigen dieser Bewegung werden als aḫī
bezeichnet. Es hat sich eingebürgert, diese Organi-
Erlass im Wortlaut festgehalten; vgl. dazu die Quellen-
angaben bei Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee
139 (Anm. 3).
226 Zwar zog der Mongoleneinfall auch die Futuwwa-
Bünde in Mitleidenschaft. Dennoch sind Werke erhal-
ten geblieben, die noch zur Zeit an-Nāṣir li-Dīn Allāhs
verfasst worden sind und einen Eindruck vom Bundes-
wesen in der erstenHälfte des 13. Jh. vermitteln. Es han-
delt sich einerseits um Ibn al-Miʿmārs (gest. 642/1244)
Kitāb al-Futuwwa, das eigentlich im Geist eines isla-
mischen Rechtsbuchs abgefasst ist (vgl. Taeschner,
Zünfte und Bruderschaften 79–83 und 89–187). Ander-
seits hatte Aḥmad b. Ilyās an-Naqqāš al-Ḫartabirtī ein
Werk namens Tuḥfat al-waṣāyā verfasst und darin die
Beziehungen zwischen den Futuwwa-Bünden und dem
Sufismus hervorgehoben (vgl. Taeschner, Zünfte und
Bruderschaften 84–87 und 189–216).
227 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 143f.
228 Für Ibn Taymiyyas Äusserungen gegen die Futuwwa
vgl. Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 225, mit den
Quellenangaben in Anm. 12 (S. 613); ders., Die islami-
schen Futuwwabünde 40; Irwin, ‘Futuwwa’: Chivalry
and gangsterism 165. Siehe auch Goshgarian, Beyond
the social and spiritual 91.
229 Zu Ibn Baṭṭūṭa und seinen Darstellungen vgl. unten bei
Anm. 255–262.
230 Vgl. für die weiteren AusführungenTaeschner, Gemein-
schaftsbildende Idee 144–151.
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sation in Anatolien als Aḫītum zu bezeichnen.231
Der Ausdruck wurde wiederholt mit dem arabi-
schen aḫī („meinBruder“) inVerbindung gebracht.
Dies ist zwar auf den ersten Blick naheliegend,
letztlich aber nicht haltbar. Bereits der Turkologe
J. Deny konnte aufzeigen, dass der Begriff auf den
alttürkischen Ausdruck aqǐ („Freigebigkeit, Edel-
mut“) zurückgeht.232 F. Taeschner zieht die Mög-
lichkeit in Betracht, dass sich das Aḫītum noch
vor Anatolien in Iran nachweisen liess. Er verweist
auf Aḫī Faraǧ Zinǧānī (gest. 457/1065), der in Iran
verehrt wurde.233 Wahrscheinlicher scheint aller-
dings, dass es sich bei ihmumeinen Sufi-Šayḫ han-
delte, der sich durch seine Freigebigkeit und Gast-
freundschaft auszeichnete.
Es ist der Geschichtsschreiber Ibn Bībī, dem
wir präzisere Angaben dazu verdanken, unter wel-
chen Umständen bereits die höfische Futuwwa
in Anatolien Fuss fassen konnte.234 Gemäss sei-
ner Darstellung hatte Sulṭān Kaykāwūs I. von
den Rūm-Seldschuken den Kalifen an-Nāṣir li-Dīn
Allāh im Jahr 612/1215–1216 darum gebeten, ihm
das Gewand der Futuwwa (libās al-futuwwa) zu
schicken. Unter seinem Nachfolger ʿAlāʾ ad-Dīn
Kayqubād I. (regierte 616–634/1219–1236) reiste
Abū Ḥafṣ ʿUmar as-Suhrawardī, der uns bereits
bekannte Hoftheologe Nāṣirs, als dessen Gesand-
ter an den Hof in Konya. Bei diesem Empfang
gaben auch die Qāḍīs, die Vornehmen sowie die
Aḫīs und fityān aus Konya dem Gesandten des
Kalifen die Ehre.235
Bereits Ibn Bībīs soeben angeführter Bericht
weist darauf hin, dass bei Suhrawardīs Empfang
in Konya auch aḫīs anwesend waren. Gemäss
F. Taeschner legen weitere Darstellungen aus der
Seldschukenzeit nahe, dass die aḫīs genannten
Persönlichkeiten jeweils einerGruppe jungerMän-
ner vorstanden, die als rindān bezeichnet wur-
den.236 Diese Schar gestattete es ihrem Anführer
auch, bei Bedarf die politischen Auseinanderset-
zungen in seiner Stadt zu seinenGunsten zubeein-
flussen. Es sprichtVerschiedenes dafür, dass es sich
bei diesen Gruppierungen um Parallelorganisatio-
nen zur Futuwwa in der arabischen Welt, gerade
auch zu den ʿayyār in Bagdad, handelte.237
Aflākī238 erwähnt in seinem Werk Manāqib al-
ʿĀrifīn mehrere Aḫīs im engsten Umfeld Ǧalāl ad-
Dīn Rūmīs (604–672/1207–1273), der bekanntlich
in Konya lebte. Einige Aḫīs standen in direktem
Kontakt mit Rūmī selbst. Dazu zählt Aḫī Ḥusām
ad-Dīn, der Ǧalāl ad-Dīn als Vorsteher der Mawla-
wiyya in Konya nachfolgte.239 Im Rahmen dieser
Nachfolgeregelung war es allerdings zu Auseinan-
dersetzungen unter denAnhängern Rūmīs gekom-
men. Ein gewisser Aḫī Aḥmad und seine Gefolgs-
leute lehnten sich gegen Aḫī Ḥusām ad-Dīn auf.
Fragen rund um den samāʿ standen im Vorder-
grund dieser Auseinandersetzungen. Es gelangAḫī
Aḥmad jedenfalls, eine Anzahl von lokalen rind
(Pl. runūd)240 hinter sich zu scharen und seinem
231 Für neue Übersichten zum Aḫītum mit weiteren Quel-
lenangaben vgl. Ocak, Ahi, in EI3; Dianat, Akhī, in Ency-
clopaedia Islamica.
232 Siehe Breebaart, Development 109 (mit Anm. 1), wo
Verweis auf Deny, Futuvvet-nāme 182. Siehe ebenso
Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 145.
233 Siehe zu ihmTaeschner, Zünfte undBruderschaften 233;
ders., Gemeinschaftsbildende Idee 145.
234 Vgl. zu denweiterenAusführungenTaeschner, Gemein-
schaftsbildende Idee 145f.; siehe zum Aḫītum ebenso
Breebaart, Development 109–144.
235 Vgl. zu diesem Empfang zu Ehren Abū Ḥafṣ ʿUmar as-
Suhrawardīs Breebaart, Development 109. Mit Verweis
auf Ibn Bībī, Salǧuq-nāma, übersetzt von Duda, Die
Seltschukengeschichte des Ibn Bībī 102.
236 Zum Ausdruck rind vgl. de Bruijn, Rind, in EI2.
237 F.Taeschner gibt auf die genaue Funktion dieser frühen
Aḫī-Bünde in Anatolien keine Antworten und verweist
stattdessen auf Cahen, Sur les traces des premiers
Akhis.
238 Šams ad-Dīn Aḥmad Aflākī ʿĀrifī (gest. 761/1360) war
ein persischer Sufi-Schriftsteller und Verfasser des
Werks Manāqib al-ʿārifīn (Feste der Gotteskenner). Die-
ses Werk stellt die Vorsteher der Mawlawiyya vor, dar-
unter auch Ǧalāl ad-Dīn Rūmī. Vgl. zu Aflākī Losensky,
Aflākī, ʿĀrifī, in EI3; Mohammadi, Aflākī, in Encyclopae-
dia Islamica.
239 Vgl. Kapitel 3.1.2.
240 Der persische Ausdruck rind bezeichnet einen gerisse-
nen, furchtlosen, mit allenWassern gewaschenen Kerl.
Es kann sich auchumeinen débauché handeln. Gemäss
H.W.Duda gehörten die rind zu den niederenHändlern
und Handwerkern in den Städten. Es liegt nahe, sie mit
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Protest gegen Ḥusām ad-Dīn als neuen Čelebī des
Ordens der Mawlawiyya Nachdruck zu verleihen.
Aḫī Ḥusām ad-Dīn konnte sich allerdings schliess-
lich dank der Unterstützung durch andere Aḫīs
durchsetzen.
Im Umfeld der Mawlawiyya stand auch Aḫī
Aḥmad-Šāh in hohem Ansehen. Gemäss Aflākī
hatte er Tausende von rind um sich scharen kön-
nen und wurde „König der fityān“ genannt. Die-
ser Aḫī Aḥmad-Šāh gehörte zu den wohlhaben-
denBewohnernKonyas undwar durch Seidenhan-
del zu Vermögen gekommen. Er zeigte sich gegen-
über Sulṭān Walad, Ǧalāl ad-Dīns Sohn und Nach-
folger, ausgesprochen loyal. Dies trug ihm unter
den Mawlawiyya-Angehörigen grossen Respekt
ein. Aflākī preist ihn, da sein mutiges Vorgehen
massgeblich zur Rettung Konyas vor dem mongo-
lischen Prinzen Gayḫātū beigetragen hatte.241
Sowohl Aḫī Aḥmad als auch Aḫī Aḥmad-Šāh
spielten einewichtigeRolle in den innerenAngele-
genheiten Konyas.242 Sie organisierten denWider-
stand der rind (Pl. runūd) und der fityān gegen die
mongolischen Machthaber, wenn diese die lokale
Bevölkerung drangsalierten. Ausserdem verteidig-
ten sie die Stadt später gegen die Qaramaniden.243
Das grosse Ansehen, das Aḫī Aḥmad-Šāh in Konya
genoss, kommt überdies darin zumAusdruck, dass
15’000 Bewohner der Stadt im Jahr 697/1297–1298
an seinem Begräbnis teilnahmen und die Läden
während vierzig Tagen geschlossen blieben.244
Gegen das Ende der Herrschaft der Rūm-
Seldschuken in Anatolien, d.h. um etwa 1300,245
lassen sich klare Verbindungen zwischen Aḫītum
und Futuwwa feststellen. Aus dieser Zeit stammen
auch Handbücher, die von Aḫīs für ihre Mitbrü-
der verfasstworden sind.DieseWerke sind zumeist
unter dem Begriff Futuwwat-nāma bekannt. Sie
stellen die Gedankenwelt der Futuwwa in jener
Form dar, wie sie ihre vom Sufismus beeinfluss-
ten Autoren herausgearbeitet haben. Sie beschrei-
ben auch das zuweilen seltsame Brauchtum, das
auf die fityān zurückgeht. F.Taeschner verweist bei
dieser Gelegenheit einerseits auf das Futuwwat-
nāma des anatolischen Dichters Nāṣirī (been-
det 689/1290); es handelt sich um ein Maṯnawī-
Gedicht mit 800 persischen Doppelversen.246
Etwas später, um die Mitte des 8./14. Jh., ent-
stand Yaḥyā b. Ḫalīl al-Burġāzīs Futuvvet-nāme
in osmanischer Prosa.247 Die beiden Werke dürf-
ten auf eine gemeinsame Vorlage zurückgehen,
die sich bis anhin allerdings nicht identifizieren
liess. Da Burġāzīs Text auch Abschnitte aus den
im Umfeld des Kalifen an-Nāṣir li-Dīn Allāh ent-
standenen Schrifttum enthält, liegen auch aus die-
sem Grund Verbindungen zwischen Aḫītum und
Futuwwa nahe.248
Diese Schriften über das Aḫītum zeigen auf,
dass sich dieses in verschiedener Hinsicht von der
höfischen Futuwwaunterscheidet. Dies kommt am
deutlichsten in der zentralen Stellung des aḫī als
Vorsteher einer Schar junger, unverheirateterMän-
ner zum Ausdruck. Die Aḫī-Futuwwa umfasst drei
Grade, nämlich jene des yiğit, des aḫī und des
šayḫ.249 Beim yiğit handelt es sich um den Novi-
zen, der noch in Ausbildung steht. Die angeführ-
ten Texte äussern sich aber in erster Linie zur
Stellung des aḫī, bei dem es sich um den Vor-
steher des örtlichen Aḫī-Bunds handelt und der
sich um die Ausbildung der jungen Bundesmit-
glieder kümmert. Die Ausführungen zur Stellung
des šayḫ legen sodann nahe, dass er nicht wirk-
lich zum Kreis der aktiven Bruderschaft gehört. Es
den aus Bagdad bekannten ʿayyārūn-fityān zu verglei-
chen; siehe Duda, Die Seltschukengeschicke 241 (mit
Anm. a, S. 242).
241 Vgl. dazu Aflākī, Manāqib al-ʿĀrifīn, übersetzt von
Huart, Les Saints des derviches tourneurs II, 238.
242 Breebaart, Development 111.
243 Vgl. Cahen, Sur les traces des premiers Akhīs 87.
244 Vgl. dazu Cahen, op. cit. 89.
245 Zu den Rūm-Seldschuken vgl. Bosworth, New Islamic
dynasties 213 f. (Nr. 107).
246 Vgl. Taeschner, Der anatolische Dichter Nāṣirī; siehe
ausserdem Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 307–
313 und 394–401.
247 Siehe Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 302–307,
309–311, 319–393.
248 Vgl. zu diesem Schrifttum aus dem Umfeld des Kalifen
an-Nāṣir li-Dīn Allāh Anm. 226.
249 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 147.
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dürfte sich bei ihm vielmehr um einen bedeuten-
denDerwisch handeln, dem sich der jeweilige Aḫī-
Verbund angeschlossen hatte. Dem aḫī steht ein
Zeremonienmeister, füke genannt,250 zur Seite. Er
übernimmt jene Aufgabe, für die in der höfischen
Futuwwa der naqīb verantwortlich ist.
Die Quellen enthalten zugleich Hinweise dar-
auf, dass die Mitglieder von Aḫī-Bünden in zwei
Klassen eingeteilt werden, nämlich in die qaw-
līs und die sayfīs.251 Bei den sayfīs dürfte es
sich um Vollmitglieder der Gemeinschaft han-
deln. Der Ausdruck leitet sich vom arabischen
Begriff sayf, „Schwert“, ab und bezeichnet sozusa-
gen die Schwertbrüder. Die qawlīs hingegen, von
arabisch qawl, „Wort, Rede“, legen gewissermas-
sen nur ein Lippenbekenntnis ab. Sie bilden den
äusseren Kreis, der diesenGruppierungen, ähnlich
wie bei den Derwischen diemuḥibb, als Sympathi-
santen verbunden ist. Eigentlich liegt die Vermu-
tung nahe, dass die sayfīs, die Schwertbrüder, eine
Art Kampfgemeinschaft bildeten und in den hei-
ligen Krieg, den ǧihād, zogen. Allerdings fehlen in
den Quellen Angaben, die diese Vermutung expli-
zit bestätigen.
Bei dieser Gelegenheit soll ausserdem auf ein
persisches Futuwwat-nāma von Naǧm ad-Dīn Zar-
kūb-iTabrizī (14. Jh.)252 hingewiesenwerden.Diese
Schrift ist wohl im Umfeld der Aḫī-Bünde entstan-
den.253 Der Text fügt zwischen den sayfīs und den
qawlīs mit den šurbīs (von arabisch šariba, Ver-
balnomen šurb, „trinken“) eine dritte Klasse von
Mitgliedern ein. Es handelt sich bei ihnen um
jene Bundesgenossen, die den Initiationstrunk aus
dem Becher der Futuwwa (kaʾs al-futuwwa) zu sich
genommen haben. Die Klasse der šurbīs übrigens
ist auch von den Zünften (ṣinf, Pl. aṣnāf ) bekannt,
von denen später noch die Rede gehen wird.254
Die Aḫī-Bünde in Anatolien sind auch dank
den Darstellungen in Ibn Baṭṭūṭas (703–770 oder
779/1304–1368 oder 1377) Reiseberichten gut
bekannt.255 DieserWeltreisende aus demMaghreb
hat Anatolien von Aleppo her kommend nach
730/1330 durchquert. Er lobt in seiner Darstellung
die gastfreundliche Aufnahme in den höchsten
Tönen, die er bei den aḫīs gefunden hatte. Diese
Bünde hatten es sich zur Pflicht gemacht, Fremde
zu empfangen. Auch Ibn Baṭṭūṭas Ausführungen
lässt sich entnehmen, dass sich in diesen Grup-
pierungen junge, unverheiratete Männer aus dem
Handwerkstand zusammenschlossen. Die Vorste-
her dieser Gruppierungen wurden aḫī genannt
und übten lokal oft bedeutenden Einfluss aus.
Ibn Baṭṭūṭa charakterisiert die aḫīs als edel
gesinnt, selbstlos, mitleidvoll und einfühlsam. Er
ist u.a. in Antalya, Konya, Niğde, Akseray, Sivas
und Bursa in ihre zāwiyas eingeladen worden.
In der Stadt Ladik kam es zwischen zwei Aḫī-
Gruppierungen, nämlich jener des Aḫī Sinān und
jener des Aḫī Ṭūmān sogar zu Auseinandersetzun-
gen darüber, wer den berühmten Reisenden zuerst
bewirten und beherbergen dürfe.256 In Konya wie-
derum kam Ibn Baṭṭūṭa in der zāwiya des örtlichen
qāḍī unter, der als aḫī bezeichnet wird und eine
grosseZahl vonAnhängernhatte.Auch IbnBaṭṭūṭa
macht darauf aufmerksam, dass die aḫīs in gewis-
sen Städten politische Macht ausübten.257 Da in
Akseray und Niğde kein Īlḫāniden-Prinz vor Ort
250 Der Ausdruck könnte sich gemäss F. Taeschner von
arabisch faqīḥ ableiten (vgl. vorangehende Anm.).
251 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 147.
252 Die nisba Tabrīzī weist darauf hin, dass dieser Verfasser
aus Tabriz und damit aus dem Städtedreieck stammt,
auf das hier bereits mehrfach hingewiesen worden
ist.
253 Zu Naǧm ad-Dīn Zarkūb-i Tabrīzī und seinem Werk
siehe jetzt auchOhlander,The Futuwwat-nāmaof Najm
al-Dīn Zarkūb of Tabriz.
254 Zu den Zünften vgl. Kapitel 3.2.3.
255 Zu Ibn Baṭṭūṭa vgl. Waines, Ibn Baṭṭūṭa, in EI3. Vgl. zu
den weiteren Ausführungen auch Breebaart, Develop-
ment 111 f.
Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 289–298,
stellt die relevanten Passagen zusammen. Siehe auch
Ibn Baṭṭūṭa, Riḥla 285–322 (= The travels of Ibn Baṭ-
ṭuṭa; Bayrūt, Dār Bayrūt, 1980); französische Überset-
zung mit arabischem Text: Defrémery und Sanguinetti,
Voyages d’ Ibn Batoutah II, 254–354, englische Überset-
zung von Gibb, Ibn Battuta 123–141.
256 Vgl. Defrémery und Sanguinetti,Voyages d’ Ibn Battūtah
II, 273.
257 Breebaart, Development 112.
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war, kümmerten sich die aḫīs um die Verwaltung
der lokalen Angelegenheiten und die Aufrechter-
haltung eines geordneten Alltags. Gemäss Ibn Baṭ-
ṭūṭa verwaltete ein gewisser Aḫī Ǧārūq die Stadt
Niğde.258
Der maghrebinische Weltreisende beschreibt
ausserdem, dass die aḫīs in Anatolien jeweils einer
Gruppe von Handwerkern und jungen, ledigen
Männern vorstanden. Sie gingen bis zur Zeit des
Nachmittagsgebets ihrem Tagwerk nach. Sie ver-
sammelten sich danach in ihrer zāwiya, wo sie
ihre Tageseinkünfte ihrem aḫī übergaben.259 Mit
diesem Betrag wurden Lebensmittel gekauft und
das gemeinsameEssender Aḫī-Gruppierung zube-
reitet. Ibn Baṭṭūṭa hatte mehrfach die Gelegen-
heit, an diesen Mahlzeiten teilzunehmen. Nach
dem Essen machten die aḫīs Musik, diskutierten
miteinander oder praktizierten den samāʿ. Das
Zusammensein zog sich oft bis weit in die Nacht
hinein.260
Aus den schriftlichen Quellen geht überdies
hervor, dass diese zāwiyas häufig mit Matten und
Teppichen ausgelegtwaren. AuchwarenÖllampen
zurBeleuchtung aufgestellt, umdie sich besondere
Diener kümmerten. Die aḫī-fityān trugen gemäss
Ibn Baṭṭūṭa lange Kleidung und Stiefel. An ihrem
Gurt hing ein Schwert oder ein grosses Messer.
Ibn Baṭṭūṭa beschreibt auch ihre Kopfbedeckung,
qalansuwa genannt. Sie trugen Futuwwa-Kleidung
(libās al-futuwwa), wie Ibn Baṭṭūṭa festhält.261
Diese Beobachtungen Ibn Baṭṭūṭas werden
durch die umfangreiche Literatur bestätigt, die
im 7.–8./13.–14. Jh. im Umfeld der Aḫī-fityān ent-
stand. Ibn Baṭṭūṭas Darstellung bedarf insofern
einer Korrektur, als nur ein Teil der aḫīs auch wirk-
lich ledig war. Die Quellen enthalten vielfach Hin-
weise auf eigentliche Aḫī-Familien, deren Ange-
hörige über mehrere Generationen in die libās al-
futuwwa, die Futuwwa-Kleidung, eingekleidet wor-
den waren. Die aḫīs übten nicht ein bestimm-
tesGewerbe oder eine bestimmteHandelstätigkeit
aus. Qāḍīs, reiche Händler, Handwerker ebenso
wie Emire, Madrasa-Lehrer und Mystiker waren
in Aḫī-Bünden häufig vertreten. Sie sind die Vor-
steher (muqaddam) der lokalen fityān, die sich zu
einem grossen Teil unter den Handwerkern und
den Kleinhändlern rekrutierten.262
Aus Ankara sind Beispiele von vornehmen Aḫī-
Familien bekannt, die in diesen Männerbünden
über mehrere Generationen eine führende Stel-
lung innehatten. Anhand von Waqf-Dokumenten
und Inschriften an Gebäuden und auf Gräbern
lässt sich belegen, dass in Ankara unter den vor-
nehmen Aḫīs die Familie des Aḫī Ḥusām ad-Dīn
(gest. 695/1296) eine bedeutende Rolle spielte. Die
ortsansässigen aḫīs hatten auch in Konya, Sivas,
Tokat, Kayseri etc. eine wichtige Stellung als Stifter
von Schulen (madrasa), Moscheen, Waisenhäuser
und Spitälern inne.263
Ankara war am Anfang des 14. Jh. zwar formell
Teil des Īlḫāniden-Reichs. Dies wird auch durch
eine Inschrift bestätigt, die der ĪlḫānAbū Saʿīd 1333
an der Burg von Ankara hatte anbringen lassen.
258 Vgl. Defrémery und Sanguinetti,Voyages d’ Ibn Battūtah
II, 287.
259 Die Futuwwa- und Aḫī-Gruppierungen legen grossen
Wert darauf, dass ihre Mitglieder ihren Lebensun-
terhalt aus eigenen Anstrengungen bestreiten. Diese
Bestimmung richtet sich implizit gegen die Angehöri-
gen von Derwischbünden, die im Vertrauen auf Gott
(tawakkul ʿalā [A]llāh) durch die islamischen Lande
zogen. DieseWanderderwische stellten eine Landplage
dar, sassen sie doch einfach der arbeitenden Bevöl-
kerung auf der Tasche. Vgl. Breebaart, Development
167; Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 288 (bei Ibn
Baṭṭūṭa; auch bei Defrémery und Sanguinetti, Voyages
d’ Ibn Battūtah II, 261); Taeschner, Zünfte und Bruder-
schaften 460–463, v.a. 460 (Abschnitt aus ʿAlāʾ ud-Dīn
ar-Raḍawīs Miftāḥ ad-daqāʾiq: „5. Abschnitt. Berufsmo-
ral des Handwerkers und Kaufmanns“; 460: „Geschich-
ten über die Verdienstlichkeit des Lebenserwerbs aus
dem Erlös von Arbeit der eigenen Hände“).
260 Vgl. Defrémery und Sanguinetti,Voyages d’ Ibn Battūtah
II, 261 f.
261 Vgl. Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 290 (Stellen
bei Ibn Baṭṭūṭa: vgl. Defrémery und Sanguinetti, Voya-
ges d’ Ibn Battūtah II, 263–265).
262 Breebaart, Development 114.
263 Vgl. Taeschner, Beiträge zur Geschichte der Akhīs in
Anatolien 37. Siehe ausserdem Breebaart, Development
114.
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Nach Abū Saʿīds Tod (1335)264 ging Ankara zwar
de iure an die Sultane von Sivas über. De facto
aber war Ankara eigenständig. Eine Aḫī-Familie
dürfte zu jener Zeit eine bedeutende Rolle im
gesellschaftlichen Leben der Stadt gespielt und
sozusagen eine fürstliche Stellung eingenommen
haben. Diese Aḫīs von Ankara bezeichneten sich
selbst als Gross-Aḫīs (aḫī muʿaẓẓam). Sie liessen in
der Stadt u.a. die Arslanhane-Moschee errichten,
wie sich anhand von Inschriften belegen lässt. Sie
untermauerten dadurch ihre Stellung als reiche
Herren in der Stadt.
Der osmanische SulṭānMurād I. (gest. 791/1389)
nahm Ankara nach seinem Sieg im Jahr 1361 aus
den Händen der Aḫīs entgegen. F. Taeschner ging
überdies Berichten nach, wonach sich Murād I.
nach der Eroberung der Stadt von einem aḫī gür-
ten liess. Eine Stiftungsurkunde aus dem Jahr
767/1366 legt sogar nahe, dass Murād I. nach der
Eroberung Ankaras selbst Mitglied des dortigen
Aḫī-Bunds geworden ist.265 Murād soll danach sei-
nerseits die Gürtung an Aḫī Mūsā vollzogen und
dabei jenen Gürtel benutzt haben, der bei seiner
eigenen Aufnahme in den Aḫī-Bund verwendet
worden war.266
Unter Bāyazid Yildirim (gest. 804/1403) waren
die Aḫīs in Ankara mit den lokalen osmanischen
Machthabern derart unzufrieden, dass sie einen
zwanzigtägigen Generalstreik organisierten und
die Bevölkerung aufforderten, zu den Waffen zu
greifen. Im Jahr 826/1423 wiederum rückte Muṣ-
ṭafā, der Sohn von Sulṭān Meḥmed, gegen seinen
Bruder Murād II. vor, der sich in Bursa aufhielt.
Die Bevölkerung der Stadt sandte zwei Aḫīs, näm-
lich Aḫī Yaʿqūb und Aḫī Qādim, zu Verhandlungen
mit demheranziehendenMuṣṭafā aus, umdie dro-
hende Belagerung der Stadt abzuwenden. Diese
Bemühungen stellen allerdings das letzte Beispiel
dar, anhand dem sich der Einfluss der Aḫīs auf das
politische Geschehen illustrieren lässt.267
Ähnliche Entwicklungen lassen sich auch in
Iran aufzeigen.268 F. Taeschner jedenfalls macht
auf einen Mann aufmerksam, der einfach Aḫıǧūq
(„Achilein“) geheissen wurde. Er konnte in Tab-
riz und in Aserbaidschan drei Jahre lang (758–
760/1357–1359) die Herrschaft ausüben. Damals
waren die Īlḫāniden in der Region nur noch nomi-
nell an der Macht und hatten eine effiziente Kon-
trolle über das Gebiet nach Abū Saʿīds Tod (1335)
eingebüsst. Als der Ǧalāyiride Uways die Macht
übernahm, büsste dieser Aḫıǧūq allerdings jeg-
lichen Einfluss wieder ein.269 Aḫīs hielten sich
damals ausserdem in Ardabil auf, wo der Der-
wischorden der Ṣafawiyya im Aufstieg begriffen
war.270
Das Aḫītum konnte sich in Anatolien gut ent-
wickeln, solange das Reich der Rūm-Seldschuken
in Konya vor sich hinserbelte. Als aber die Osma-
nen an Macht gewannen und die einstigen Beylik-
Staaten in Kleinasien in ihr Reich integrierten,
verloren die Aḫīs ihren Einfluss zunehmend.271
Danach lassen sich nur noch vereinzelt Belege
für eine wichtige Rolle der Aḫīs in Anatolien
feststellen. Die Hintergründe für diesen Bedeu-
tungsschwund sind nicht restlos geklärt. Vieles
spricht aber dafür, dass im aufsteigenden Osma-
nenstaat mit seinem starken Verwaltungsapparat
kaum noch Platz für männerbündlerisch orga-
nisierte Gruppierungen war, die immer wieder
eigene Machtansprüche geltend machten.
264 Abū Saʿīd war der letzte Īlḫāniden-Herrscher.
265 Siehe auch Taeschner, Murad I.
266 Vgl. dazu Taeschner, Murād I. 23–28. Es gibt allerdings
Hinweise, die die Authentizität der entsprechenden
Dokumente in Frage stellen; siehe dazu Taeschner,
Zünfte und Bruderschaften 405 mit Anm. 3 (S. 632).
Siehe auch Breebaart, Development 115.
267 Breebaart, Development 115.
268 Die folgenden Ausführungen stützen sich auf Taesch-
ner, Gemeinschaftsbildende Idee 151. Zur Ergänzung sei
darauf hingewiesen, dass sich auch J. Pfeiffer in jünge-
ren Untersuchungen mit derartigen Entwicklungen in
Ost-Anatolien und Tabriz befasste; vgl. Pfeiffer, Confes-
sional ambiguity vs. confessional polarization.
269 F. Taeschner behandelt diesen Aḫīǧūq ausführlicher in
seinem Aufsatz: Der Achidschuk von Tebriz; vgl. auch
Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 234.
270 Zur Präsenz von Aḫīs in Ardabil vgl. Gronke, Derwische
90f.
271 Siehe dazu Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee
148f.
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Die Futuwwa- und Aḫī-Bewegungen und ihre
Vorstellungen waren lange nur aufgrund der
Berichte IbnBaṭṭūṭas bekannt. Inzwischen ist dazu
eine deutlich breitere Literatur greifbar, die hier
jedoch nicht in extenso vorgestellt werden kann.272
Diese Werke beschreiben die im Umfeld der aḫī-
fityān in Anatolien gepflegten Rituale und Glau-
bensvorstellungen.273
Es kann einerseits auf ein mystisch-didak-
tisches Gedicht des Gülşehrī in osmanischer Spra-
che hingewiesen werden, das 717/1317 beendet
wurde und in einem Kapitel auf die Futuwwa ein-
geht.274 Die beiden bedeutendstenWerke zur Aḫī-
Futuwwa sind jedoch erstensYaḥyāb.Ḫalīl Çobans,
auch Burġāzī genannt, Futuvvet-nāme.275 Beim
zweiten wichtigen Text handelt es sich um Nāṣirīs
Futuvvet-nāme, das 689/1290 beendet wurde und
in Ostanatolien entstanden sein dürfte.276
Nāṣirīs Futuvvet-nāme ist sufischenWertvorstel-
lungen verpflichtet.277 Nāṣirī betrachtet die šarīʿa
als Grundlage der futuwwa. Von der šarīʿa aus füh-
ren zwei Wege zum Thron Gottes, nämlich die
ṭarīqa und die ḥaqīqa. Šarīʿa, ṭarīqa und ḥaqīqa
stellen drei Etappen auf dem Weg zur Vereini-
gung mit Gott dar. In Nāṣirīs Aufzählung fehlt mit
der maʿrifa das vierte Element, das üblicherweise
die soeben aufgezählte Dreiheit ergänzt. Die šarīʿa
stellt jene Stufe dar, auf der der murīd zum strik-
ten Einhalten der rituellen und šarīʿa-rechtlichen
Pflichten aufgefordert ist. Auf der Ṭarīqa-Stufe
betritt dermurīd den mystischen Pfad im eigentli-
chenSinn. Er gibt äussere zugunsten innerer Fröm-
migkeit auf und erreicht die Stufe der maʿrifa. Auf
dieser höchsten Stufen dermaʿrifa (Gnosis) nimmt
der Sufi Gott in allen erschaffenen Dingen wahr.
Nāṣirī integriert die futuwwa in die soeben auf-
gezählten Stufen von šarīʿa, ṭarīqa, ḥaqīqa und
maʿrifa, indem er sie als Teil der ṭarīqa ver-
steht.278 Seine Sichtweise ist letztlich ein Echo von
Suhrawardīs Risālat al-Futuwwa.279 Auch gemäss
Suhrawardīs Perspektive ist die futuwwa Teil der
ṭarīqa.280 Als Teil der ṭarīqa steht die futuwwa zwi-
schen šarīʿa und ḥaqīqa. Die futuwwa stellt damit
in Sufi-Kreisen ein Stadium dar, das auch für jene
zugänglich ist, die für das Erreichen des eigent-
lichen Ziels, nämlich der mystischen Vereinigung
mit Gott, zu schwach sind.
Neben organisatorischen Fragen gehen Nāṣirī
und Burġāzī auf jene ethischen Grundregeln ein,
die die Angehörigen eines Aḫī-Bunds zu befolgen
haben.281 Sie erwähnen, dass die aḫīs sechs Gebote
einhalten. Sie bestehen darin, drei Dinge zu
schliessen und drei zu öffnen. Der aḫī ist verpflich-
tet, sein Gesicht zu öffnen (als Zeichen für Freund-
lichkeit), seine Tür offen zu halten (Gastfreund-
schaft) und sein Tischtuch auszubreiten (Gross-
zügigkeit). Anderseits muss der aḫī drei Dinge
geschlossen halten. Es sind dies a. seine Augen,
damit er nichts Unerlaubtes sieht; b. seine Zunge,
damit er niemanden beleidigt oder betrügt; und
c. den Gürtel seiner Hosen (šalwār), damit er sich
unmoralischer Handlungen enthält und keusch
bleibt. Die soeben aufgezählten sechs Gebote wer-
den in den meisten Futuwwa-Werken aufgezählt.
Suhrawardī führt in seiner Risālat al-Futuwwa eine
modifizierte Liste an, die sechs innere (bāṭin) und
sechs äussere (ẓāhir) Prinzipien umfasst.282
272 Zur Sekundärliteratur über die Futuwwa- und Aḫī-
Bünde vgl. bereits Anm. 193.
273 Breebaart, Development 116.
274 Siehe zu diesem Text Taeschner, Das Futuvvetkapitel
in Gülšehris altosmanischer Bearbeitung von ʿAṭṭārs
Manṭiq uṭ-ṭayr. Siehe dazu auch Taeschner, Zünfte und
Bruderschaften 286f., 313–318, 402.
275 Zu Autor und Text vgl. Taeschner, Zünfte und Bruder-
schaften 302–307, 309–311, 319–393. Siehe ausserdem
Breebaart, Development 116 (Anm. 19).
276 Zu Autor und Text vgl. Taeschner, Zünfte und Bruder-
schaften 307–313 und 394–401. Siehe ausserdem Bree-
baart, Development 116 (Anm. 20).
277 Breebaart, Development 117.
278 Breebaart, Development 118.
279 Vgl. zu Abū Ḥafṣ ʿUmar as-Suhrawardī bei Anm. 223f.
und 235 und Kapitel 3.1.7, bei Anm. 174–185.
280 Breebaart, Development 118; Taeschner, Zünfte und Bru-
derschaften 245f.
281 Breebaart, Development 120.
282 Vgl. die Übersicht bei Breebaart, Development 120f.: a.
bei den sechs innern Prinzipien handelt es sich um
Grosszügigkeit, Demut, Grossherzigkeit, Bereitschaft
zumVerzeihen,Widerstehen vor den sinnlichen Gelüs-
ten und Erwachen aus der Trunkenheit der Illusionen.
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Nāṣirī weist in seiner Aufzählung der Quali-
täten der aḫīs auf die Bedeutung von Grosszü-
gigkeit, Keuschheit, Kameradschaft und Zurück-
haltung hin. Von besonderer Wichtigkeit ist, dass
Nāṣirī die Angehörigen von Aḫī-Bünden auch ver-
pflichtet, für ihren eigenen Lebensunterhalt aufzu-
kommen und einem Broterwerb nachzugehen.283
Burġāzī unterstreicht diese Verpflichtung ebenso.
Er ergänzt sie um den Hinweis, dass ein aḫī nie
mehr als achtzehn Dirham für sich selbst zurück-
behalten darf. Er ist gehalten, den übersteigen-
den Betrag zugunsten von Bedürftigen auszuge-
ben. Die aḫīs traten in derTat alsWohltäter in ihrer
Stadt in Erscheinung. Dies kam nicht zuletzt darin
zum Ausdruck, dass sie zahlreiche gemeinnützige
Stiftungen (waqf ) errichteten.284
Die Verpflichtung des aḫī, einem Broterwerb
nachzugehen, dürfte eine indirekte Reaktion auf
die zu jener Zeit im Vertrauen auf Gott (tawakkul
ʿalā Allāh) in grosser Zahl umherziehenden Wan-
derderwische sein.285 Sie bringt eine Einstellung
zum Ausdruck, die sich auch am Beispiel der Pro-
pheten orientiert. David verdiente seinen Lebens-
unterhalt als Waffenschmied. Sein Sohn Salomon
wiederum war als Korbflechter tätig.286 Aus die-
ser Verpflichtung ergibt sich ebenso, dass nicht
Mitglied eines Aḫī-Bunds werden kann, wer kei-
nen Beruf ausübt. Auch sind nicht alle Tätigkei-
ten akzeptiert. Grundsätzlich sind die Ungläubi-
gen (kāfir) und die Heuchler (munāfiq) aus der
Futuwwa-ṭarīqa ausgeschlossen.287 Auch Wahrsa-
ger (kāhin), Säufer, Badangestellte, Marktschreier,
Weber, Metzger, Chirurgen, Jäger, Steuereintreiber
und Lebensmittel-Spekulanten sind nicht zur Auf-
nahme in dieGemeinschaft der aḫīs zugelassen.288
Bei der EinordnungvonNāṣirīsDarstellung ist dem
Umstand Rechnung zu tragen, dass er ein Ideal-
bild der Aḫī-Bünde entwirft. Es kann somit nicht
ausgeschlossen werden, dass die gelebte Realität
anders aussah. Allerdings fehlen dazu bis anhin
verlässliche Angaben. Aus Nāṣirīs Ausführungen
lässt sich aber ableiten, dass die futuwwa im Fall
eines ernsthaften Verstosses gegen die islamische
Moral (Diebstahl, Ehebruch, Sodomie, Weintrin-
ken etc.) verwirkt ist. Ein Ausschlussgrund besteht
auch, wenn jemand gegen die erwähnten sechs
Futuwwa-Pflichten verstösst.289
Die vorangehenden Ausführungen zeigten auf,
dass das Aḫītum in Anatolien gerade im 14. Jh.
seine Blüte erlebte. In Iran lassen sich zu der-
selben Zeit ähnliche Entwicklungen beobachten,
wie F. Taeschner mit Verweis auf den persischen
Sufi-Šayḫ und Heiligen Amīr Sayyid ʿAlī b. Šihāb
ud-Dīn Hamadānī (714–786/1314–1384) aufzeigte,
der eine Risāla-i futūwatiyya verfasst hat und auch
Bei den sechs äussern Prinzipien handelt es sich um
sechs Dinge, die verschlossen sein sollen, nämlich: die
Hosen (šalwār, als Zeichen der Keuschheit), der Bauch
(Enthaltsamkeit von verbotenemEssen), die Zunge, die
Hände und Füsse (um niemanden zu schlagen oder zu
verletzen) und schliesslich das Tor des Geizes undwelt-
licher Ziele.
Vgl. für weitere Ausführungen Taeschner, Gülscheh-
ris Methnevī auf Achi Evran 73; siehe ebenso Breebaart,
Development 121.
283 Breebaart, Development 122.
284 Vgl. zur Institution des waqf : Meier, Waḳf, in EI2.
285 Vgl. bereits Anm. 259 und Kapitel 3.1.4 (bei Anm. 138).
Zum tawakkul vgl. Lewisohn, Tawakkul, in EI2; Reinert,
Die Lehre vom tawakkul.
286 David und Salomon gelten im Islam als Propheten. Zur
Tätigkeit Salomons als Korbflechter vgl. Nünlist, Dämo-
nenglaube 433. Siehe auch Nāṣirī, Futuvvet-nāme 321–
322, in Iktisat Fakültesi Mecmuası, Istanbul University,
11 (1949–1950).
287 Für die folgende Zusammenstellung der Ausschluss-
gründe vgl. Breebaart, Development 122. Siehe auch
Nāṣirī, Futuvvet-nāme 316–317.
288 Ungläubige, Heuchler, Wahrsager und Säufer werden
ausgeschlossen, da sie gegen fundamentale Bestim-
mungen des Islams verstossen. Badangestellte sind
der Aufnahme in Futuwwa-Bünde unwürdig, da der
ḥammām grundsätzlich als schmutzig gilt. Herolde
wiederum wurden als nicht vertrauenswürdig angese-
hen. Metzger, Quacksalber und Jäger kamen bei ihrer
Tätigkeit mit unreinem Blut in Kontakt und galten
überhaupt als grausam. Zumindest Nāṣirī schliesst die
Weber von der futuwwa aus und wirft ihnen Betrug
vor. Weber hatten im Orient allgemein einen schlech-
ten Ruf. Allerdings gibt es auch Beispiele dafür, dass
Weber in die Aḫī-BündeAufnahme findenkonnten; vgl.
Breebaart, Development 123 (mit Anm. 29).
289 Vgl. oben bei Anm. 281–282.
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einfach ʿAlī II. (ʿAlī-i duwwum) genannt wird.290
Die Schrift ist wichtig, da sie futuwwa und taṣaw-
wuf miteinander gleichsetzt und den futuwwat-
dār, den „Inhaber von futuwwa“, als aḫī bezeich-
net. Für die geographische Einordnung dieses Hei-
ligen ist von Bedeutung, dass er angibt, Aḫī Ṭūṭī
ʿAlīšāhī al-Ḫuttalānī sei sein Lehrmeister in der
Futuwwa gewesen. Aufgrund seiner nisba lässt sich
dieseraḫīmitderRegionḪuttalānamoberenAmū
Daryā in Verbindung bringen, die im äussersten
Nordosten des persischen Sprachgebiets liegt. Dies
war ʿAlī HamadānīsWahlheimat, wo er auch starb.
Burġāzī ergänzt Nāṣirīs Angaben, indem er
den idealen fatā als grosszügigen und beschei-
denen Mann beschreibt, der von seinem eige-
nen Erwerbseinkommen lebt. Er hält seine ritu-
ellen Pflichten ein und unterstützt die Armen,
Schwachen und Bedürftigen. Es sind die Quali-
täten Frömmigkeit, reine Gesinnung, Bescheiden-
heit und Treue, die den aḫī auszeichnen. Bur-
ġāzī warnt den aḫī auch davor, bei den mächti-
gen Herrschern vorzusprechen. Diese würden sich
den Lebensfreuden hingeben und seien innerlich
verdorben.291 Burġāzī erwähnt ausserdem zahllose
Anstandsregeln (adab, Pl. ādāb), die der aḫī ein-
halten muss und sein soziales und sittliches Ver-
halten bestimmen. Diese ādāb können sich z.B.
auf das Essen beziehen und stellen eine Erweite-
rung der šarīʿa-rechtlichen Bestimmungen dar.292
Man darf während des Essensweder spucken noch
sich schneuzen. Niemand darf sich erheben, wäh-
rend andere noch am Essen sind. Auch ist es
verpönt, zugleich zu essen und zu trinken. Das
Essen selbst ist mit Respekt zu behandeln. Nach
der Mahlzeit wiederum soll man seine Hände
waschen. Dabei wird auch bestimmt, wieman den
gereichten Wasserkrug zu halten hat. Ausserdem
sind gemäss Burġāzī die Fātiḥa und Gebete auf
ʿAlī b. Abī Ṭālib, Ḥasan, Ḥusayn, Abū Muslim,293
den pādišāh und weitere Personen294 zu rezitie-
ren.295
Ebenso wie fürs Essen bestehen auch für zahl-
reicheweitere AlltagssituationenVerhaltensregeln
(ādāb).296 Sie beziehen sich z.B. aufs Reden.
Es darf nicht zu laut sein, man soll nicht her-
umschauen, nicht gestikulieren und immer die
Höflichkeitsform verwenden. Auch das Gehen
auf der Strasse, das Betreten eines Hauses, der
Handel im Bazar, das Ausziehen der Schuhe
oder der Besuch von Kranken: all diese Tätig-
keiten werden, oft bis ins kleinste Detail, durch
Adab-Regeln vorgegeben. Gemäss Burġāzī gibt
es insgesamt 124 Adab-Regeln. Diese Zahl lehnt
sich an die 124’000 Propheten an. Der aḫī hat
diese Bestimmungen strikt einzuhalten. Allerdings
bestehen für den šayḫ noch zusätzliche Regeln,
insgesamt 740. Burġāzī präzisiert sie allerdings
nicht.
Die vorangehenden Ausführungen haben die
grundlegenden Werte der Aḫī-Bünde anhand der
Standpunkte Nāṣirīs und Burġāzīs vorgestellt. Bei
dieser Gelegenheit soll darauf hingewiesen wer-
den, dass F. Taeschner auch weitere Texte aus
dem Umfeld der Futuwwa- und Aḫī-Bünde in
deutscher Sprache zugänglich gemacht hat.297 Es
290 Siehe dazu Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee
148f.
291 Breebaart, Development 132 f.
292 Gemässder šarīʿamussdieNahrung rein sein.Auchver-
langt die sunna das Aussprechen der Formel bismillāh
vor und al-ḥamdu li-llāh nach dem Essen. Die sunna
bestimmt zusätzlich, dass man nicht aus der Mitte der
Schüssel, sondern vom Rand essen soll.
293 Für die zunehmende Bedeutung der Verehrung von
Respektspersonen aus der Schia im Umfeld von Fu-
tuwwa- und Aḫī-Bünden siehe Yildirim, Shiʿitization;
siehe zur Frage auch Kapitel 3.3 „Alid loyalty“. Bree-
baart, op. cit. 135 (Anm. 42), hält allerdings fest, dass es
sich bei Burġāzīs Futuvvet-nāme um einen Text handle,
der noch klar sunnitisch ausgerichtet sei.
294 Breebaart, Development 135.
295 Die Futuwwa-Werke enthalten zumeist Angaben, die
auch das korrekte Verhalten in weiteren Alltagssitua-
tionen regeln, wie ein Blick in die Inhaltsverzeichnisse
dieser Texte aufzeigt; vgl. Kāšifī, Futuwwat-nāma-i Sul-
ṭāni 205–272: Bāb-i panǧum: Dar ādāb-i ahl-i ṭarīqat.
296 Vgl. Breebaart, Development 135–137, die sich auf Bur-
ġāzī stützt.
297 Taeschner, Zünfte und Bruderschaften.
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sei hier aufmerksam gemacht auf Ḥusayn Wāʿiẓ
Kāšifīs (gest. 1504) Futuwwat-nāma-i sulṭānī in
persischer Sprache. Kāšifī hatte am Ende der
Timuridenzeit in Herat gelebt.298 H. Corbin und
M. Sarraf haben zusätzliche Futuwwa-Texte in
persischer Sprache erschlossen.299 Ausserdem hat
sich M.Ǧ. Maḥǧūb wiederholt mit der Futuwwa-
Bewegung, gerade auch in iranischen Kontexten,
befasst.300 R. Goshgarian macht sodann darauf
aufmerksam, dass Männerbünde von der Art der
Futuwwa- und Aḫī-Bewegung im 14. und 15. Jh.
ebenso im grundsätzlich christlichen Armenien
bezeugt sind.301
Die Aḫī-Bünde büssten ihren Einfluss in Ana-
tolien mit dem Aufstieg der zunehmend zentra-
listisch ausgerichteten Staatsgebilde der Osma-
nen und Safawiden ein.302 Dies bedeutet aller-
dings nicht, dass ihreWertvorstellungen sang- und
klanglos verschwanden. Es kann an dieser Stelle
auf Šāh Ismāʿīl I. hingewiesenwerden,mit demdie
Dynastie der Safawiden in Tabriz auch die welt-
liche Macht übernahm. Er hat unter dem taḫal-
luṣ Ḫaṭāʾī einen Dīwān in azeri-türkischer Spra-
che verfasst.303 Šāh Ismāʿīl nennt darin wiederholt
die aḫīs, die ġāzīs und die abdāls seine Parteigän-
ger.304 Es ist zwar nicht restlos geklärt, wer mit
den soeben angeführten Personenkreisen genau
gemeint ist. Gewiss ist aber, dass unter den Qizil-
bāš – auf sie konnten sich die Safawiden bei
ihrerÜbernahmederweltlichenMacht imwesent-
lichen stützen – ähnliche Wertvorstellungen in
Schwang waren wie in den Futuwwa- und Aḫī-
Bünden.
Das Aḫītum verliert in Anatolien ab dem späten
14. Jh. an Bedeutung.305 Dabei spielten die vier
folgenden Faktoren eine wichtige Rolle306:
a. Es lassen sich zunehmend Fälle nachweisen,
in denen der Aḫī-Titel vom Vater an den
Sohn vererbt wird. Der Neuling hat sich also
nicht durch besondere Verdienste auszuwei-
sen. Burġāzī lehnt diese Vererbbarkeit des Aḫī-
Rangs ab. Wenn der Aḫī-Rang erblich ist, wird
persönliches Bestreben hinfällig. Dies läuft
grundlegenden Prinzipien jeglichen Futuwwa-
Verständnisses entgegen.
b. Führende aḫīs waren im Lauf der Zeit zu
Vermögen gekommen. Dies war nicht mit der
asketischen Grundeinstellung der Aḫī-Bünde
vereinbar.DieAnzahl derwirklich reichenaḫīs
lässt sich allerdings kaum abschätzen. Nur im
Fall von Ankara, Konya und Sivas lässt sich ihr
Einfluss auf die Politik belegen.
c. Vieles spricht dafür, dass die Aḫī-Bünde mit
dem Erstarken der osmanischen Verwaltung
an Bedeutung verloren. Zugleich ist aller-
dings festzuhalten, dass dieOsmanen die loka-
len Körperschaften zumeist anerkannten und
kaum in ihre innern Angelegenheiten eingrif-
fen.307
d. Letztlich könnte auch der zunehmende Ein-
fluss der Derwischorden, allen voran der
Mawlawiyya und der Bektāšiyya, den Bedeu-
tungsschwund der Aḫī-Bünde in Anatolien
beschleunigt haben.
298 Vgl. Subtelny, Kāšefī, Kamāl-al-Dīn Ḥosayn Wāʿeẓ, in
EIr; Ridgeon, Morals and mysticism 92–122. Kāšifīs
Futuwwa-Text wurde ins Englische übersetzt: Kāšifī,
The royal book of spiritual chivalry = Futūwat nāmah-yi
sulṭānī.
299 Ṣarrāf, Rasāʾil-i ǧawānmardān: muštamil bar haft Fu-
tuwwat-nāma.
300 Maḥǧūb, Āʾīn-i ǧawānmardī, yā Futuwwat; ders., Spiri-
tual chivalry and early Persian Sufism; ders. Ǧawān-
mardī wa āʾyīn-i ān; bereits zitiert in Anm. 193.
301 Vgl. dazu Goshgarian, Futuwwa in thirteenth century
Rūm and Armenia.
302 Siehe dazu Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 151.
303 Zu Šāh Ismāʿīls bzw. Ḫaṭāʾīs Dīwān vgl. Savory und
Karamustafa, Esmāʿīl I Ṣafawī, II. His poetry, in EIr.
304 So gemäss Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee
151.
305 Vgl. Breebaart, Development 141 f.
306 Die folgende Zusammenstellung stützt sich auf Bree-
baart, Development 142f. D.A. Breebaart hält allerdings
fest, dass sie nur auf Faktoren aufmerksam machen
kann, die in diesem Prozess möglicherweise eine Rolle
spielten. Zur Klärung der eigentlichen Zusammen-
hänge wären weitere Studien erforderlich.
307 Vgl. Breebaart, Development 142.
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3.2.3 Das Zunftwesen
Die Aḫī-Bewegung verschwindet um die Mitte
des 15. Jh. aus nicht wirklich geklärten Grün-
den.308 Die aḫīs suchten vor dem Hintergrund
der geänderten sozio-politischen Konstellationen
einerseits Anschluss an Derwischgruppierungen,
gerade auch an den Bektāšiyya-Orden. Ihre Tra-
dition lebte anderseits im Zunftwesen weiter, das
unter dem Begriff ṣinf (Pl. aṣnāf ) bekannt ist.309
Gerade die Zunft der Gerber pflegte das Brauch-
tum der aḫīs in modifizierter Form weiter.310 In
dieser Zunft spielteAḫīNāṣir ed-Dīn Evran ausKır-
şehir eine wichtige Rolle, wie sich anhand eines
Lobgedichts Gülšehrīs aufzeigen lässt.311 Um die-
sen Aḫī Evran ranken sich zahlreiche Legenden.
Das Hauptwerk der türkischen Gilden hält den
Stellenwert des Aḫī-Brauchtums in den späteren
Vereinigungen von Handwerkern fest. Es handelt
sich um Seyyid Meḥemmed b. Seyyid ʿAlāʾ ad-
Dīn al-Ḥusaynī r-Raḍawīs Futuvvet-nāme-i kabīr
(verfasst 1524).312 Die weiteren Entwicklungen des
Gildenwesens imOsmanischenReichwährenddes
16. und 17. Jh. werden hier nicht im Einzelnen
untersucht. Für die vorliegenden Belange genügt
eine Darstellung der Ausgangssituation.313
Vieles spricht dafür, dass das Gewerbe im isla-
mischen Orient anders organisiert war als im
christlichen Abendland. In orientalischen Städten
hatten sich einzelne Gewerbezweige in der Regel
in einem bestimmten Viertel oder entlang einer
Gasse niedergelassen, während sich diese örtliche
Konzentration imWesten derart ausgeprägt kaum
beobachten lässt. Es fehlen zwar Quellenangaben,
die klare Hinweise auf die Organisation der Zünfte
z.B. in Anatolien in der Vormoderne und ihren all-
fälligen Bezug zu den Futuwwa-Bünden enthalten.
Erst verhältnismässig spät lassen sich eigentliche
Zunftschriften nachweisen (frühestens im 9./15.
Jh.). Zu jener Zeit entwickelte sich das Osmani-
sche Reich von einer Grossmacht zur Weltmacht.
Gildenartige Organisationsformen des Gewerbes
und des Handwerks sind zwar auch aus andern
Gebieten des islamischen Kulturraums, z.B. aus
Iran oder Ägypten, bekannt. Da das Zunftwesen
im Osmanischen Reich aber dank F. Taeschners
Untersuchungen am besten erschlossen ist, stel-
len es die weiteren Ausführungen in erster Linie
anhand von osmanisch-türkischen Quellen vor.
Trotz der soeben formulierten Vorbehalte lässt
sich feststellen, dass es sich beim Zunftschrift-
tum letztlich um Futuwwa-Literatur handelt. Diese
Schriften enthalten kaum Angaben zur ökono-
mischen Situation der einzelnen Gewerbezweige,
sondern äussern sich im wesentlichen zu deren
Funktionieren als Männerbünde. Diese Texte sind
vielfach als Katechismen aufgebaut und stellen
jene Fragen zusammen, die dem Lehrling bei sei-
ner Aufnahme in eine bestimmte Handwerksgilde
vorgelegt werden. Diese Kataloge drehen sich um
das in der jeweiligen Gilde relevante Brauchtum.
Es ist bereits bekannt, dass sich hauptsächlich
Handwerker in den Aḫī-Bünden organisiert hat-
ten. Daraus lässt sich ableiten, dass auch in den
Zünften Gedankengut und Brauchtum aus der
Futuwwa – in oft modifizierter Form – überlebt
hatte. Allerdings dürften unterschiedliche weitere
Aspekte auf die Ausbildung der im Zunftwesen
gepflegten Moralvorstellungen eingewirkt haben.
F. Taeschner betrachtet das Grosse Futuvvet-
nāme von Seyyid Meḥemmed b. Seyyid ʿAlāʾ ad-
308 Vgl. Breebaart, Development 143; Taeschner, Zünfte und
Bruderschaften 405–423, v.a. 405f.
309 Zum Zunftwesen im islamischen Orient besteht inzwi-
schen eine umfassende Literatur, auf die im Lauf der
weiteren Ausführungen noch einzugehen ist. Die fol-
gende Darstellung stützt sich im wesentlichen aber
erneut auf Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 151–
156. Man beachte zusätzlich Breebaart, The Fütüvvet-
nāme-i kebīr. A manual on Turkish guilds; Kafa-
dar, Yeniçeri-esnaf relations; Yi, Guild dynamics; Floor,
Aṣnāf, in EIr.
310 Yildirim, Shīʿitisation 57, mit weiteren Quellenhinwei-
sen in Anm. 25.
311 Zu Aḫī Evran siehe Taeschner, Gülschehris Mesnevi
auf Akhi Evran. Siehe auch die weiteren Literaturhin-
weise bei Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 150
(Anm. 1).
312 Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 407–417 und
424–549.
313 Für weiterführende Literatur zur Bedeutung der Hand-
werksgilden im Osmanischen Reich siehe Breebaart,
Development, Kapitel 6: „The organisation, ritual and
ethical ideals of the Turkish futūwah guilds“, 145–224.
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Dīn als zentrale Schrift des Zunftwesens. Der Text
ist 931/1524 entstanden; sein genauer Titel lau-
tet Miftāḥ ad-daqāʾiq fī bayān al-futuwwa wa-l-
ḥaqāʾiq.314 SeyyidMeḥemmedbeschreibt darin die
Futuwwa-Vorstellungen der Zünfte bis ins Detail.
Ihre Futuwwa-Tradition unterscheidet sich von
jener der Aḫī-Bünde insofern, als diese jüngeren
Gruppierungen jetzt nicht mehr bloss drei (Aḫī-
Bünde), sondern neun Grade kennen: Bei den ers-
ten drei Graden handelt es sich um jene des nāzil,
des nīm-ṭarīq und des meyān-beste. Es dürfte sich
um die bei den Handwerkern bekannte Eintei-
lung in Lehrling (terbiye oder čiraq), Geselle (kalfa)
und Meister (usta) handeln, wobei diese Nomen-
klatur im Futuvvet-nāme fehlt. Bei den Graden 4–
6 handelt es sich um jene, die im Aḫītum jenen
des naqīb (Zeremonienmeister) entsprechen, in
den Zünften aber auf drei Untergrade verteilt sind
(Grade 4–6: 4. bīšrevīš: Gehilfe des naqīb; 5. naqīb;
6. Ober-Naqīb: naqīb un-nuqabāʾ). Die Grade 7–9
wiederum entsprechen jenem des Šayḫ bei den
aḫīs. Es lässt sich die folgende Unterteilung fest-
stellen: 7. Stellvertreter (ḫalīfa) des šayḫ (auch
aḫī genannt); 8. šayḫ und 9. Ober-Šayḫ (šayḫ aš-
šuyūḫ). Das Futuvvet-nāme nimmt zugleich eine
Einteilung in drei Klassen vor und unterscheidet
sich damit vom Aḫītum, das bloss zwei Klassen
kennt. Es handelt sich um die Aufteilung in qawlī,
šürbī und seyfī.315
Aus den Schriften zur Zunft-Futuwwa geht über-
dies hervor, dass der Novize, hier jeweils nāzil ge-
nannt, nicht nur einen Meister, einen Wegvater
(yol atası), wählt. Ihm stehen bei den wichtigen
Etappen des Eintritts in den Bund vielmehr auch
zwei Wegbrüder (yol kardeşleri) zur Seite, bei de-
nen es sich um fortgeschrittene Lehrlinge handelt.
Bei der Durchsicht des Grossen Futuvvet-nāme
fällt ausserdem auf, dass es häufig einen zwölfer-
schiitischen Hintergrund aufweist. Da das Werk
am Anfang des 16. Jh. entstanden ist, ist dies nicht
weiter erstaunlich. Zu jener Zeit war die Zwölfer-
schia gerade in Iran erstarkt und daran, unter den
Safawidenzur Staatsreligion zuwerden.Diese ima-
mitischen Vorstellungen haben vor den Reichs-
grenzennichtHalt gemacht, sondern sind auch auf
osmanischesGebiet übergesprungen.Die alsQizil-
bāš bekannt gewordenen turkmenischen Anhän-
ger der Safawiden hatten Šāh Ismāʿīls Auffassun-
gen mit grosser Begeisterung aufgenommen und
ihrem Vorsteher göttliche Verehrung entgegenge-
bracht. Nachdem Selim I. Šāh Ismāʿīl I. 1514 in
der Schlacht vonČāldirān eine schwereNiederlage
zugefügt hatte, wurden die Qizilbāš auf osmani-
schem Gebiet zwar heftig verfolgt. Sie waren aber
in Anatolien dennoch weiterhin aktiv.316
F. Taeschner weist zur Kontextualisierung der
damaligen Entwicklungen ausserdem darauf hin,
dass Bālim Sulṭān dem Orden der Bektāšiyya am
Anfang des 16. Jh. eine straffere Organisationsform
verpasste. Die Bektāšiyya ist für ihre schia-nahen
Vorstellungen bekannt.317 F. Taeschner glaubt in
Seyyid Meḥemmeds Grossem Futuvvet-nāme
Berührungspunkte mit der Bektāšiyya feststellen
zukönnen. Jedenfalls finden sichunterschiedliche,
terǧümān genannte und bei den Feierlichkeiten
der Zünfte rezitierten Sprüche einerseits bei Sey-
yidMeḥemmed verzeichnet. Sie lassen sich ander-
seits zugleich im Kitāb Mirʾāt ul-maqāṣid fī defʿ il-
mefāsid nachweisen, das von Seyyid Aḥmed Rifʿat
verfasst worden ist und Zeremonien der Bektā-
šiyya beschreibt.318 Aus diesenBeobachtungen las-
sen sich Berührungspunkte zwischen der Zunft-
Futuwwa und der Bektāšiyya ableiten.
314 Siehe Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 152f.
(mit präziseren Angaben in Anm. 1); siehe ausser-
demTaeschner, Zünfte undBruderschaften 407–417 und
424–550 (Zusammenfassung).
315 Zu dieser Dreiteilung vgl. bereits oben bei Anm. 253–
254.
316 Čāldiran liegt heute in der Provinz Van (Ost-Anatolien,
Türkei). Zu dieser Schlacht siehe Kapitel 2.5 (bei
Anm. 240 und 243f.). Gerade R. Yildirim würdigt diese
Entwicklungen aber auch imZusammenhangmit einer
weitherum zu beobachtenden Loyalität gegenüber ʿAlī
und den Seinen; vgl. Kapitel 3.3: „ʿAlid Loyalty“.
317 Siehe zur Reorganisation des Derwischordens der Bek-
tāšiyyaunterBālimSulṭān ausführlicherMélikoff,Hadji
Bektach. Unmythe et ses avatars 154–161.
318 Diese Hinweise aus Taeschner, Gemeinschaftsbildende
Idee 153. Zu Seyyid Aḥmed Rifʿat und seinem Werk
siehe auch Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 414.
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Seyyid Meḥemmeds Grosses Futuvvet-nāme ist
nur in wenigen Handschriften erhalten geblie-
ben.319 Allerdings lassen sich in zahllosen Biblio-
theken kleinere Schriften nachweisen, die im
Umfeld der Zünfte entstanden sind und bei denen
es sich zumeist um Auszüge aus dem Grosssen
Futuvvet-nāmehandelt. Es lässt sichdaraus schlies-
sen, dass vieleZünfte anhanddesGrossenFutuvvet-
nāme für sie selbst verbindliche Schriften zusam-
mengestellt haben. Der schiitische Charakter der
Vorlage tritt in diesen kleineren Traktaten aller-
dings oft in den Hintergrund. Dies lässt sich damit
erklären, dass die Sunna nach Selims I. Sieg in
Čāldirān im Osmanischen Reich die Oberhand
über die Schia gewann. Diese Feststellung trifft
zumindest auf die offizielle Religionspolitik zu.
Die arabischen Futuwwa-Traktate, die H. Thorning
seinen frühen Untersuchungen dieser Literatur
zugrunde gelegt hatte, greifen ebenso auf Seyyid
Meḥemmeds Grosses Futuvvet-nāme zurück und
sind zumeist als arabische Übersetzungen von
Auszügen daraus aufgebaut.320
SeyyidMeḥemmedsGrosses Futuvvet-nāme hält
die meisten Aspekte des in den Zünften gepfleg-
ten Brauchtums fest. Es gibt im Umfeld der
Zünfte allerdings auch Traditionen, die direkt auf
das Aḫītum zurückgehen. Diese Feststellung trifft
auf die Zunft der Gerber und andere lederver-
arbeitende Berufsgattungen, z.B. die Sattler und
Schuhmacher, zu. Sie brachten dem bereits zuvor
erwähnten Aḫī Evran, dem Ortsheiligen von Kır-
şehir in Anatolien, grosse Verehrung entgegen. Er
soll selbst Gerber gewesen und danach als Vor-
steher (pīr) der Gerberzunft verehrt worden sein.
Die Zunft der Gerber stützt sich nicht auf Sey-
yid Meḥemmeds Grosses Futuvvet-nāme, sondern
greift auf Yaḥyā b. Ḫalīl al-Burġāzīs Futuvvet-nāme
zurück, das bereits den Aḫīs als Bundesschrift
gedient hatte.321 Die meisten Handschriften die-
ses Texts aus dem Umfeld der Gerberzünfte sind
allerdings um einen Nachtrag erweitert, der auf
die neueren, jetzt aus Seyyid Meḥemmeds Gros-
sem Futuvvet-nāme bekannten, termini aufmerk-
sammacht. F. Taeschner leitet aus dieser Beobach-
tung ab, dass die Übertragung der Vorstellungen
aus Seyyid Meḥemmeds Futuvvet-nāme auf das
Aḫī-Brauchtum im Umfeld der Gerber stattgefun-
den hat. Die Aḫī-Tradition der Gerber beeinflusste
aber zugleich auch andere Zünfte.
Diese Beeinflussung wurde durch die Organisa-
tion der Gerber begünstigt. Diese Zunft verfügte
am Grab ihres Vorstehers Aḫī Evran in Kırşehir
über ein klares Zentrum. Hier befand sich auch
eine Tekke, deren Vorsteher Aḫī Bābā genannt
wurde.322 Er wurde als Nachkomme Aḫī Evrans
angesehen und als Vorstand der Gerberzünfte im
gesamten Osmanischen Reich verehrt.323 Diese
Feststellung trifft jedenfalls auf den türkischenTeil
des Reichs (Anatolien, Rumelien, Bosnien und die
Krim) zu. Der Einfluss dieses Aḫī Bābā reichte
jedoch nicht bis in die arabischen Provinzen.
Für unsere Belange von Interesse ist, dass sich
dieser Aḫī Bābā oder einer seiner Vertreter auf den
Weg in die Provinzen machte und dort die Lehr-
linge durch ein Gürtungsritual (kuşak kuşatmasi:
Gürtung mit einem Gürtel) in die Zunft aufnahm.
Da die Kandidaten für dieses Ritual auch Gebüh-
ren entrichten mussten, kam gerade die Zunft der
Gerber zu einem gewissen Vermögen. Es gelang
den Aḫī Bābās sogar, sich zusätzlich das Privileg
der Gürtung in anderen Zünften zu sichern. Damit
stieg natürlich auch ihre Machtstellung unter den
Handwerkern im Osmanischen Reich. Diese Ent-
319 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 154; siehe aus-
serdem Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 407–417
und 424–549.
320 H. Thorning leistete einen wesentlichen Beitrag zur
Erforschung der Futuwwa. Die Ergebnisse seiner Aus-
einandersetzungen sindveröffentlicht inThorning,Bei-
träge zur Kenntnis des islamischen Vereinswesens: auf
Grund von Basṭ Madad et-Taufīq.
321 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 154.
322 Zur Tekke der Gerberzunft in Kırşehir siehe den knap-
pen Hinweis bei Taeschner, Legendenbildung um Achi
Evran; beachte darin S. 61 (Anm. 2), wo Verweis auf
Gordlevskij, Les derviches tourneurs de l’ordre d’Akhi
Evran; französisches Referat dazu von Vajda, Les corps
de métiers en Turquie; Taeschner, Gülschehris Mesnevi
auf Achi Evran 1.
323 Vgl. dazu Taeschner, Ak̲h̲ī Baba, in EI2.
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wicklung führte dazu, dass Aḫī Evran zum pīr des
gesamten osmanischen Zunftwesens aufstieg.
Unter diesen weiteren Zünften ist vielleicht
auf jene der Barbiere besonders hinzuweisen, bei
deren Vorsteher es sich um Salmān al-Fārisī (gest.
angeblich 35/655 oder 36/656) handelt.324 Dieser
Salmān-i Fārisī, ebenso als Salmān-i Pāk bekannt,
nimmtneben ʿAlī b. AbīṬālib einen zentralen Platz
in den Zünften ein. Er zählte zu den persönlichen
Freunden des Propheten und war sein Barbier. Auf
diesen Salmān gehen die meisten Gewährsketten
(silsila) der Futuwwa-Leute zurück. Seine Grab-
stätte liegt bei Ktesiphon (al-Madāʾin) und wird
von den Schiiten gern besucht.325
Salmān al-Fārisī soll die Gürtung an 55 Zunft-
patronen vorgenommen haben.326 Diese Gürtun-
gen (šadd) durch Salmān haben allerdings eine
längere Vorgeschichte. Demnach soll der Erz-
engel Gabriel Muḥammad bei dessen Himmel-
fahrt (miʿrāǧ) gegürtet haben. Als Muḥammad
später seine Abschiedswallfahrt unternahm, soll
er seinerseits beim Ort Ġadīr Ḫumm die Gür-
tung an ʿAlī b. Abī Ṭālib vorgenommen haben. Er
soll dabei denselben Gürtel benutzt haben, mit
dem er anlässlich seiner Himmelfahrt von Gabriel
gegürtet worden ist. Alī band darauf die Lenden
von insgesamt 17 Zunfpatronen, die bei F. Taesch-
ner zusammen mit ihren Tätigkeiten namentlich
erwähnt werden.327 ʿAlī band als erstes die Lenden
Salmān al-Fārisīs. ʿAlī forderte Salmān darauf auf,
seinerseits 55 Zunftpatrone zu gürten. F. Taeschner
stellte auch die Namen dieser 55 Zunftpatrone und
ihre Tätigkeiten zusammen.328
Die Zünfte waren für die osmanischen Sultane
ausserdem von Bedeutung, da sie sie für Versor-
gungsaufgaben im Kriegsfall heranzogen.329 Die
Zünfte waren verpflichtet, demHeer einerseits die
benötigten Waren zu liefern. Sie wurden ander-
seits auch zur Rekrutierung zusätzlicher Soldaten
herangezogen. Es gab überdies Zünfte, die direkt
zur Heeresfolge verpflichtet waren. Das Zunft-
wesen stellte in der frühen Zeit für das Osma-
nische Reich auch die einzige Möglichkeit dar,
das Bürgertum zu erfassen.330 Bei Evliyā Čelebī
finden sich Beschreibungen von gelegentlichen
Aufzügen der Zünfte unter Murād IV. im Jahr
1048/1638.331
Es versteht sich von selbst, dass sich die ʿulamāʾ
wiederholt an diesen Verhältnissen im Umfeld der
Zünfte störten. Sie nahmen einerseits Anstoss an
den schiitischen Vorstellungen, die gerade in Sey-
yidMeḥemmedsGrossemFutuvvet-nāme zumAus-
druck kamen. Ausserdem war ihnen der Kult ein
Dorn im Auge, der sich unter den Gerbern um
die Person von Aḫī Evran entwickelt hatte. Es ist
u.a. Münīrī (Ibrāhīm b. Iskender) Belġrādī, der
dieses Missbehagen der traditionalistisch orien-
tierten Gelehrten in einem Werk mit dem Titel
Niṣāb ul-intisāb wa-ādāb ul-iktisāb thematisierte.
Er beleuchtet in dieser Schrift das Handwerker-
324 Vgl. zu ihm Levi Della Vida, Salmān al-Fārisī, in EI2.
325 Salmān ist ausserdem eine wichtige Gewährsperson in
den silsilas vieler Sufi-Orden. In derĠulāt-Schia nimmt
er in der Abfolge der göttlichen Emanationen den
zweiten Platz direkt hinter ʿAlī ein. Bei den Nuṣayriern
gilt er als drittes Glied jener Trinität, die durch die
Buchstabenfolge ʿayn–mīm-sīn dargestellt wird (ʿayn
für ʿAlī; mīm für Muḥammad; sīn für Salmān); Salmān
stellt in dieser Trinität das Tor (bāb) dar. Salmān soll
ausserordentlich alt geworden sein (200, 300, 350 oder
sogar 553 Jahre; vgl. vorangehende Anm.).
326 Die folgenden Ausführungen stützen sich auf Taesch-
ner, Zünfte und Bruderschaften 432–444, der sich sei-
nerseits auf ʿAlāʾ ud-Dīns (auch Seyyid Meḥemmed b.
es-Seyyid ʿAlāʾ ad-Dīn al-Ḥuseynī r-Raḍawīs) Grosses
Futuvvet-nāme beruft.
327 Taeschner, op. cit. 439–441.
328 Taeschner, op. cit. 441–445.
329 Vgl. zu dieser Funktion der Zünfte bzw. Gilden Kafadar,
Yeniçeri Esnaf relations 65: „In a practice that can be
dated as far back as the fourteenth century, and that
was interestingly discontinued after the destruction
of the Yeniçeris in 1826, the government required a
number of guilds to send their members to military
campaigns.“ Beachte auch Yi, Guild dynamics 132–160
und 192, auch über die engen Beziehungen der Gilden
zu den Janitscharen.
330 Verdeutlichungen bei Taeschner, Gemeinschaftsbil-
dende Idee 157.
331 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 155 (Anm. 3),
macht aufmerksam auf Evliyā Čelebi, Seyāḥatnāme I,
506ff. (Istanbul 1314 h.q.) und die Übersetzung dazu
von Hammer-Purgstall, Narrative of travels I.2, 104ff.
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tum aus einer in seinen Augen korrekten sunni-
tischen Perspektive.332 Es ist allerdings mehr als
fraglich, ob seine Kritik ihre Adressaten überhaupt
erreichte. Gewiss ist jedenfalls, dass sie kaum
fruchtete.
Für unsere Belange ist die Feststellung rele-
vant, dass das Zunftwesen auch in den europäi-
schen Provinzen des Osmanischen Reichs, u.a.
in Bosnien, an den soeben skizzierten Entwick-
lungen teilhatte.333 Seyyid Meḥemmeds Grosses
Futuvvet-nāme war aber, wie bereits angetönt,
auch im arabischen Teil des Osmanenstaats als
massgebliche Grundschrift der Zünfte bekannt.
Auch die dortigen Handwerksgilden stellten sich
anhand dieses Texts Auszüge zusammen, die auf
ihre jeweiligen Bedürfnisse abgestimmt waren.
H. Thorning hat sich in seiner Darstellung des
islamischenVereinswesens auf diesesTextmaterial
gestützt.334
Vielfach wird in der Literatur auch auf eine
Darstellung des Zunftwesens in Damaskus verwie-
sen, die 1883 von Elia Qoudsi vorgelegt worden
ist.335Gemäss F.TaeschnersEinschätzung stimmte
das Zunftwesen in Damaskus damals noch weitge-
hendmit denDarstellungen in den früheren osma-
nischen Quellen überein.336 Es zeigt sich aller-
dings, dass es im islamischen Orient im Lauf des
19. Jh. an Bedeutung verliert. Es leidet unter dem
Import industriell produzierter Güter aus Europa
und wird sozusagen von innen ausgehöhlt. Das
Zunftwesen wurde im Osmanischen Reich unter
dem Einfluss der Jungtürken abgeschafft (Gesetz
vom 13. Februar 1325/26. Februar 1910). Im Jahr
1943 wurden in der Türkei die Handelskammern
eingeführt.337
3.3 Alid loyalty oder die Schiitisierung der
Futuwwa-Bewegung
Die Forschung hat wiederholt darauf hingewie-
sen, dass die ʿAlī-Verehrung in der islamischen
Welt im 14. und 15. Jh. an Gewicht gewann. Diese
Entwicklung war mit einer Stärkung schiitischer
Positionen verbunden. Gerade im 14. Jh. kam es
in diesem Kontext zu einem Schulterschluss zwi-
schen Sunniten und Schiiten. Dieser äussert sich
wiederholt in einer gleichzeitigen Verehrung von
Personen, die grundsätzlich der Sunna bzw. der
Schia zuzuordnen sind. M.G.S. Hodgson machte
darauf aufmerksam, dass das 14. und 15. Jh. durch
ein auffälliges Erstarken der Verehrung ʿAlīs und
der Seinen (ahl al-bayt) auch ausserhalb der Schia
selbst verpflichteter Kreise gekennzeichnet waren.
Er spricht von einer bemerkenswertenVerbreitung
einer ʿAlid loyalty. Sie lasse sich gerade auch inDer-
wischorden feststellen.338
Dieses Nebeneinander ist aber auch ein Cha-
rakteristikum von Futuwwa- und Aḫī-Bünden. Es
lässt sich auf ausgewählten Dokumenten in Rol-
lenform beobachten; dies trifft gerade auf Is 1624
aus der Chester Beatty Library zu (datiert 1362
und 1366; vgl. Kapitel 4.6). Auf weiteren Belegstü-
cken wird ʿAlī speziell hervorgehoben (vgl. Kapi-
tel 4.8: Rolle aus Basel). Die weiteren Ausführun-
gen machen gestützt auf einen Aufsatz R. Yil-
dirims auf diese Entwicklungen im Umfeld der
Futuwwa-Bünde aufmerksam und tragen indirekt
zur Einordnung einzelner Dokumente in Rollen-
form bei.339 Wiederholungen von bereits bekann-
332 Zu Münīrī vgl. die kurze Bemerkung bei Taeschner,
Zünfte und Bruderschafte 417f.
333 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 156 (mit zu-
sätzlichen Literaturangaben in Anm. 2).
334 Thorning,BeiträgezurKenntnisdes islamischenVereins-
wesens.
335 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 156 (mit
Anm. 4); Notice sur les corporations de Damas; ders.,
Zünfte und Bruderschaften 557–590. Deutsche Überset-
zung von O. Rescher als Anhang II („Über die Zünfte in
Damaskus“), in Die „Nawādir“ 280–309.
336 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 156. Siehe aus-
serdem Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 557–590.
337 Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 157f.
338 Hodgson,Venture of Islam II, 186, 203–204, 214–216, 463,
465, 466, 470.
339 Yildirim, Shīʿitisation. Es wird auch auf die beiden fol-
genden Untersuchungen R. Yildirims hingewiesen: 1.
Turkomans between two Empires; 2. Anadolu’da İslâ-
miyet.
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ten Elementen liessen sich in der folgenden Dar-
stellungnicht vermeiden.DieweiterenAusführun-
gen beleuchten die bereits bekannten Zusam-
menhänge allerdings aus einem andern Blickwin-
kel.
Bei den in der Sunna besonders verehrten
Personen handelt es sich neben dem Propheten
Muḥammad um die drei ersten rechtgeleiteten
Kalifen Abū Bakr, ʿUmar und ʿUṯmān. Für die Schia
wiederum sind die drei ersten Imame (ʿAlī b. Abī
Ṭālib340, Ḥasan,Ḥusayn) und oft auch der 6. Imam,
Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq, von besonderer Bedeutung. Die
Schiiten waren am Anfang des Islams nichts ande-
res als die Parteigänger ʿAlīs (vgl. šīʿat ʿAlī: die Par-
tei ʿAlīs). Die Sunniten hingegen übergingen nach
dem unerwarteten Tod des Propheten die Ansprü-
che der Schiiten und brachten nacheinander Abū
Bakr, ʿUmar und ʿUṯmān an die Macht. ʿAlī wurde
erst nach ʿUṯmānsTod (656) vierter Kalif (reg. 656–
661).
Dieser gerade im 14. Jh. zu beobachtende Schul-
terschluss lässt sich als Versuch verstehen, die
Muslime wieder zu einen. Er stellte implizit auch
die einzige Möglichkeit dar, die islamische Welt
nach dem Einfall der Mongolen und dem Fall
Bagdads (1258) im Kampf gegen den gemeinsa-
men äusseren Feind zu verteidigen. Es stellt ein
anderes Problemdar, dass dieseVerteidigung nicht
immer erfolgreich war. L. Ridgeon zeigte auf, dass
ʿAlī b. Abī Ṭālibs Stellung unter der Herrschaft
der Mongolen (Īlḫāniden) an Bedeutung gewann.
Denn mit dem Untergang der sunnitisch ausge-
richteten Dynastie der Abbasiden fand auch die
Unterdrückung der Schiiten durch die Sunniten
ein Ende.341
R. Yildirim ist der ʿAlī-Verehrung in Futuwwa-
Kreisen nachgegangen. Er bemängelt, dass die bis-
herige Forschung zu den Futuwwa-Bünden ihren
oft stark schiitisch geprägten Auffassungen nicht
die gebührende Aufmerksamkeit geschenkt habe.
Er beobachtet eine zunehmende Schiitisierung
(shīʿitisation) der Futuwwa zwischen dem 11. und
dem frühen 16. Jh. Sie erreiche im 15. Jh. einen
Höhepunkt. Die bisherige Forschung habe die
Futuwwa-Bewegungen dem sunnitischen Islam
zugewiesen, jeweils aber schiitische Einschläge
anerkannt. Diese Sichtweise schenke jedoch den
Entwicklungen im 15. und 16. Jh. mit ihrer klar
schiitisch geprägten Futuwwa-Literatur zu wenig
Aufmerksamkeit und tue sie vorschnell als Resul-
tat safawidischer Propaganda ab. R. Yildirim ver-
steht die Schiitisierung der Futuwwa-Tradition im
15. Jh. nicht als Resultat safawidischer Propaganda,
sondern erkennt darin den Ausdruck einer breite-
ren Entwicklung in der islamischen Welt („Islam-
dom“) jener Zeit.
R.Yildirimakzeptiert die grundsätzlich religiöse
Ausrichtung der Futuwwa-Bewegung. Er spricht
sich aber für ihre Situierung in der innerislami-
schen Entwicklung aus. Er fasst den Forschungs-
stand dahingehend zusammen, dass die Initiati-
onslinie der Futuwwa auf ʿAlī b. Abī Ṭālib zurück-
gehe. Diese Linie dominiere auch die mytholo-
gisch geprägten Berichte und Erzählungen, die in
den Futuwwa-Gruppierungen im Umlauf seien.
Diese philo-ʿalidische Haltung gehe allerdings
nicht über jene Auffassungen hinaus, die in
der Sunna noch allgemein akzeptiert würden.
Zugleich liessen sich aber historisch abgestützte
Berichte über Gruppierungen von fityān mit klar
schiitischer Haltung belegen. Die Grundüberzeu-
gungen der Futuwwa liessen sich jedoch weder
ausschliesslich der Sunna noch der Schia zuord-
nen.342 Dies treffe sowohl auf Nāṣirs höfische
Futuwwa als auch auf die Aḫī-Futuwwa zu. Die
im späten 15. und frühen 16. Jh. entstandenen
Futuwwat-nāmas würden allerdings einen klar
schiitischen Charakter aufweisen. Für R. Yildirim
sind F. Taeschners oder Cl. Cahens Versuche nicht340 ʿAlī b. Abī Ṭālib kommt eine Doppelstellung zu: Er ist
aus schiitischer Perspektive erster Imam. Die Sunniten
verehren ihn dagegen als vierten rechtgeleiteten Kali-
fen.
341 Ridgeon, Morals and mysticism 75f.; vgl. den Hinweis
bei Yildirim, Shīʿitisation 57 (mit Anm. 24).
342 Yildirim, Shīʿitisation 53f., mit umfassenden Literatur-
hinweisen in Anm. 2.
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überzeugend, dies mit der safawidischen Propa-
ganda und als vorübergehende Abweichung zu
erklären.
F. Taeschner zeigt diese schiitische Ausrichtung
der Futuwwa-Ideologie anhand von ʿAlāʾ ad-Dīn ar-
Raḍawīs Futuvvet-nāme-i kebīr aus dem Jahr 1524
auf.343 Er macht zugleich auf Balim Sulṭān auf-
merksam, der die Bektāšiyya am Anfang des 16.
Jh. straffer organisierte. F. Taeschner ordnet die
Bektāšiyya deshalb der Schia zu, was R. Yildi-
rim mit Blick auf unseren bescheidenen Kennt-
nisstand kritisiert. Wir wüssten schlicht zu wenig
über allfällige Bezüge der Bektāšiyya zur Qizilbāš-
Bewegung und deren schiitische Ausrichtung im
frühen 16. Jh. Gemäss F.Taeschner hat die Futuwwa
im frühen 16. Jh. zwischen der Sunna (Osmanen)
und der Schia (Safawiden) laviert. Nach dem Sieg
der Osmanen (Čāldirān, 1514) sei die Futuwwa im
Osmanischen Reich allerdings zu ihren sunniti-
schenWurzeln zurückgekehrt.344
R. Yildirim gesteht zwar ein, dass F. Taeschner
die soeben vorgestellten Aussagen bloss im Vor-
beigehen gemacht habe. Für ihn sind diese Ein-
schätzungen oder jene A. Gölpınarlıs und L. Ridge-
ons aber doch vorschnell. R. Yildirim betont, dass
innerhalb der Futuwwa im Lauf der Zeit divergie-
rende Standpunkte vertreten wurden. Das 15. Jh.
stelle eine Zeit des Umbruchs dar, der mit einer
klaren Schiitisierung verbunden gewesen sei. Er
verdeutlicht seinen Standpunkt, indem er auf die
Ausrichtung der Futuwwa unter a. an-Nāṣir (höfi-
sche Futuwwa) einerseits und b. der Aḫī-Futuwwa
anderseits eingeht:
a. Unsere Kenntnisse der religiös-dogmatischen
Ausrichtung der Futuwwa vor Nāṣirs (reg. 1180–
1225) Reform sind bescheiden. Erst mit den Re-
formbestrebungen des Kalifen wird die Futuwwa-
Bewegung historisch klar greifbar. Nāṣir refor-
mierte die Futuwwa mit dem Ziel, den sozialen
Zusammenhalt in der islamischen Welt zu stär-
ken.345 Nāṣirs Aufnahme in die Futuwwa und seine
Rolle als deren Vorsteher stellen eine radikale
Neuorientierung dieser Organisation dar. Sie war
damit verbunden, dass Nāṣir eine neue, auf ʿAlī
b. Abī Ṭālib zurückgehende Initiationslinie propa-
gierte.346
DasbekannteReform-Edikt desKalifen ausdem
Jahr 604/1207 betont die zentrale Stellung ʿAlīs.347
Es hält bereits am Anfang fest, dass ʿAlī b. Abī
Ṭālib das Wesen, den Ursprung und die Quelle
der futuwwa darstelle. ʿAlī habe die Regeln der
futuwwa festgelegt. Wer in die Futuwwa aufge-
nommen werde, verpflichte sich letztlich gegenü-
ber ihm. ʿAlī habe die Futuwwa-Tugenden in ihrer
reinsten Form vorgelebt. Jeder fatā ist somit ver-
pflichtet, seinem Beispiel nachzueifern. Es beste-
hen allerdings Hinweise, dass ʿAlī bereits zuvor
eine wichtige Rolle in der Futuwwa spielte. Ent-
sprechende Angaben finden sich bei Maybudī, der
den Korankommentar Kašf ul-asrār wa ʿuddat ul-
abrār verfasst hatte (beendet 520/1126). Auch in
Qāniʿī Ṭūsīs Kalīla wa Dimna (verfasst Mitte 12.
Jh.) finden sich Hinweise, dass ʿAlī als Schutz-
herr der Futuwwa verehrt wurde.348 M.J. Mah-
jub ist überdies auf Hinweise gestossen, dass ein-
zelne Futuwwa-Vorsteher Propaganda zugunsten
der Fatimiden betrieben.349 Allerdings lässt sich
ebenso feststellen, dass in den Futuwwa-Schriften
343 Vgl. Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 407–417 und
424–549; siehe zu diesem Text bereits oben Kapitel 3.2
bei Anm. 312 f. und 319f.
344 Vgl. Yildirim, op. cit. 54, der ausserdem auf Auffassun-
gen A. Gölpınarlıs und L. Ridgeons zu ähnlichen Frage-
stellungen aufmerksammacht.
345 Cahen, The formation of Turkey 117; zitiert bei Yildirim,
Shīʿitisation 55 (Anm. 9).
346 Vgl. Ohlander, Sufism in an age of transition 272; mit
Hinweis bei Yildirim, Shīʿitisation 55 (Anm. 10).
347 Zu Nāṣirs Edikt zur Reform der Futuwwa aus dem Jahr
1207 siehe Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 73–78.
348 Vgl. dieHinweise beiYildirim, Shīʿitisation 55 (Anm. 12),
auf Mahjub, Chivalry 554–556.
349 Mahjub, Chivalry 578f. Es gab auch sunnitisch ausge-
richtete Kämpfergruppen, wie sich Ibn Ǧubayrs (gest.
614/1217) Reisebericht entnehmen lässt. Demnach soll
eine Futuwwa-Korporation in Damaskus gegen ismaili-
tische Kämpfer vorgegangen sein. Die Mitglieder die-
ses Bundes hätten sich selbst der sunna zugeordnet;
vgl. Taeschner, Gemeinschaftsbildende Idee 132 (mit
Anm. 1), wo Verweis auf Ibn Jubayr, The travels of Ibn
Jubayr 280.10ff. (1907).
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Sulamīs undQušayrīsHinweise auf einebesondere
Stellung ʿAlīs noch fehlen.350
Nāṣir li-Dīn Allāh verfolgte in seiner Reform
der Futuwwa-Bewegung in erster Linie impe-
riale Ziele. Er stärkte einerseits seine Autorität
als Kalif. Er unterstützte anderseits aber auch
ökumenische Bestrebungen. Diese zielten darauf
ab, die Spannungen zwischen Sunna und Schia
zu entschärfen, die sich über mehrere Jahrhun-
derte sowohl auf dogmatischer als auch politi-
scher Ebene bemerkbar gemacht hatten. Nāṣir war
bestrebt, die ʿabbasidischen und ʿalidischen Ambi-
tionen in seiner Person zu vereinen.351 Er zeigte
sich deshalb gegenüber moderaten Positionen der
Zwölfer-Schia offen. Die spezifischen Zielsetzun-
gen Nāṣirs sind zwar nicht bis ins letzte Detail
geklärt. Allerdings gewinnt ʿAlī b. Abī Ṭālib durch
seine Massnahmen in der Futuwwa an Bedeutung.
Trotz dieser schiitischen Einschläge kann Nāṣirs
Futuwwa aber nicht als schiitisch taxiert werden.
Die deutlich wahrnehmbare schiitische Ausrich-
tung der Futuwwa bot schiitischen Kreisen jedoch
ein sicheres Umfeld, um ihre Auffassungen inner-
halb eines eigentlich sunnitischen Umfelds gel-
tend zu machen.352
Die von Nāṣir geschaffene höfische Futuwwa
verlor ihreBedeutung imNachgangdesMongolen-
sturms und dem Untergang der Abbasiden rasch.
Jetzt beginnt die nächste Phase der Futuwwa-
Bewegung, die von nun an vor allem in Anato-
lien und den angrenzenden Regionen vertreten
war. Die Futuwwa-Tradition wird hier in den Aḫī-
Bünden weitergepflegt, in denen sich Handwer-
ker und Gewerbetreibende zusammenschlossen.
Diese neue Struktur derAnhängerschaft zeigt, dass
die Futuwwa-Bewegung ihren höfischen Hinter-
grund und ihre Ausrichtung auf die Person des
Kalifen eingebüsst hatte. Die Aḫī-Bünde sind letzt-
lich halb-religiöse Vereinigungen, die sich ähnlich
wie Derwischorden organisiert hatten.
b. Die Informationen über die Aḫī-Futuwwa las-
sen sich einigen wichtigen Quellen entnehmen,
die teilweise schon vorgestellt worden sind. Dazu
gehört einerseits Nāṣirīs 689/1290 auf Persisch ver-
fasstes Futuwwat-nāma, anderseits das türkische
Futuvvet-nāme des Yaḥyā b. Ḫalīl al-Burġāzī.353
Zusätzlich ist auf die Darstellungen des maghrebi-
nischen Weltreisenden Ibn Baṭṭūṭa (703–770 oder
779/1304–1368 oder 1377) zu verweisen. R. Yildi-
rim erkennt in den iǧāzat-nāmas weitere wichtige
Quellen; sie bestätigen ihrem Inhaber die Vollmit-
gliedschaft im Aḫī-Bund.354 Erwähnung verdienen
ausserdem die Aḫī-Stammbäume (šaǧara).355
R. Yildirim befragt die angeführten Quellen auf
Hinweise auf eine besondere Stellung ʿAlīs und der
Seinen. Die erwähnten Zeugnisse lassen es in sei-
nenAugen nicht zu, die Aḫī-Bünde der Schia zuzu-
ordnen. Die Verehrung ʿAlīs gibt diesen Bünden
zwar ein schiitisches Gepräge. Allerdings betrach-
ten sich die aḫīs selbst als Sunniten. Ibn Baṭṭūṭa
nennt die Aḫīs Ḥanafiten. Sie sind somit Sunni-
ten.356 AuchweitereQuellen gestatten es nicht, die
Aḫī-Bünde der Schia zuzuordnen.357
Die beiden Futuwwa-Bücher Nāṣirīs und Burġā-
zīs lassen sich gutmit IbnBaṭṭūṭasBeschreibungen
in Übereinstimmung bringen. Nāṣirīs Futuwwat-
nāma jedenfalls weist sozusagen keine schiiti-
schen Einflüsse auf, weder solche aus demUmfeld
der moderaten Zwölferschia noch solche aus der
Rāfiḍiyya.358 Auch Nāṣirī hält wiederholt fest, dass
350 Yildirim, Shīʿitisation 56 (Anm. 16); Suhrawardī aller-
dings betont die Vorrangstellung ʿAlīs in der Futuwwa.
351 Yildirim, Shīʿitisation 56, mit Verdeutlichungen und
weiteren Quellenhinweisen in Anm. 19.
352 Yildirim, Shīʿitisation 56, mit Verdeutlichungen und
weiteren Quellenhinweisen in Anm. 20–22.
353 Quellenangaben bei Yildirim, Shīʿitisation 57 (Anm.
26–28). ZuNāṣirī vgl.Taeschner,DeranatolischeDichter
Nāṣirī 1–4 und 5–80, mit Textausgabe; ders., Zünfte
und Bruderschaften 307–313 und 394–401. Zu Burġāzī
siehe Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 302–307
und 319–393.
354 Eine iǧāza berechtigt ihren Inhaber, selbst neue Mit-
glieder auszubilden und in den Bund aufzunehmen.
355 Yildirim, Shīʿitisation 57.
356 Yildirim, Shīʿitisation 57, verweist auf Ibn Baṭṭūṭa, Riḥla
283–284 (Ausgabe: Bayrūt, 1400/1980); auch II, 256
(Ausgabe Defrémery und Sanguinetti).
357 Vgl. für die Einzelheiten Yildirim, Shīʿitisation 57f.
358 Zum Begriff rāfiḍa siehe Kohlberg, The term ‘Rāfiḍa’.
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ʿAlī der ideale fatā sei und stellt ihn als Vor-
steher der Futuwwa-Bewegung vor. Die Futuwwa-
Qualitäten wurden über die vorislamischen Pro-
pheten an Muḥammad und von diesem an ʿAlī
übermittelt. Nāṣirī betont die engen Bande zwi-
schen Muḥammad und ʿAlī. Sie kommen auch
darin zum Ausdruck, dass Muḥammad seine Lieb-
lingstochter Fāṭima ʿAlī zur Frau gab. Es ist für
Futuwwa-Werke allerdings bezeichnend, dass sie
trotz dieser philo-ʿalidischenEinstellung auchAbū
Bakr, ʿUmar und ʿUṯmān in einem positiven Licht
darstellen. Diese Auffassungen lassen sich ebenso
bei Nāṣirī feststellen.359
Burġāzī vertritt im Futuvvet-nāme (entstanden
um die Mitte des 8./14. Jh.) weitgehend dieselben
Standpunkte wie Nāṣirī.360 Auch Burġāzī hebt die
Bedeutung der ʿAlī-Verehrung hervor. Bei ihm lässt
sich aber auch eine besondere Wertschätzung für
Abū Bakr nachweisen. Burġāzī geht so weit, im
spirituellen Stammbaum zwischen Muḥammad
und ʿAlī die drei rechtgeleiteten Kalifen Abū Bakr,
ʿUmar und ʿUṯmān einzufügen.361 Diese zuletzt
angeführten Berichte dürften durch Burġāzī selbst
eingeführte Neuerungen darstellen. Jedenfalls las-
sen sich in der früheren Futuwwa-Literatur keine
Parallelen dazu feststellen. Es könnte allerdings
auch sein, dass diese stark sunnitisch gepräg-
ten Zusätze von einem Kopisten eingefügt wor-
den sind. Das älteste bekannte Manuskript von
Burġāzīs Text datiert aus dem Jahr 913/1507–1508
und stammt somit aus einer Zeit, als die schiiti-
schen Safawiden die sunnitischen Osmanen ernst-
haft bedrohten.362 Wichtig ist auch, dass sich Bur-
ġāzī auffällig häufig für ʿAlīs Nachkommen interes-
siert.363 Der Text erwähnt die beiden Söhne ʿAlīs,
Ḥasan und Ḥusayn, ebenso wie Zayn al-ʿĀbidīn,
Ḥusayns Sohn, wiederholt als prominente Mitglie-
der der Futuwwa-Bewegung.364
Auch weitere Quellen aus dieser Zeit betonen
die Bedeutung, die der Verehrung der Familie des
Propheten (ahl al-bayt) im Rahmen von Initiati-
onszeremonien zukommt. Dazu gehört einerseits
Naǧm ad-Dīn Zarkūbs Futuwwat-nāma, das wohl
im 14. Jh. verfasst worden ist.365 In dieselbe Rich-
tung weist anderseits ein anonymes Futuwwat-
nāma aus der zweiten Hälfte des 13. Jh. Allerdings
lässt sich anhand dieser Texte allein keine Schiiti-
sierung der Futuwwa-Bewegung im 13. Jh. belegen.
Denn bereits Ibn al-Miʿmārs früher entstandenes
Futuwwat-nāma greift Überlieferungen auf, die auf
Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq (6. Imām, gest. 765) und Zayn al-
ʿĀbidīn (4. Imām, gest. 94/712 oder 95/713) zurück-
gehen.366
R. Yildirim hebt hervor, dass sich dieser allge-
meine Trend der Verehrung der Ahl al-bayt auch
anhand von bis anhin wenig benutzten weiteren
359 Yildirim, Shīʿitisation 58, mit Quellenverweisen in
Anm. 35–38.
360 Burġāzīs Text enthält verschiedentlich Stellen, die eine
Verehrung von ʿAlī b. Abī Ṭālib zum Ausdruck bringen.
Der Verfasser hält den aḫī dazu an, nach dem Essen
Gebete auf ʿAlī, Ḥasan und Husayn, also die drei ersten
schiitischen Imāme, zu rezitieren. Sowohl F. Taeschner
als auchA.Gölpinarliweisen allerdings darauf hin, dass
Burġāzī ebenso die Namen der drei ersten rechtgelei-
teten Kalifen, also von Abū Bakr, ʿUmar und ʿUṯmān,
aufführt und dem yiğit empfiehlt, deren Beispiel zu fol-
gen. Burġāzī hält ausserdem fest, dass Muḥammad die
futuwwa an Abū Bakr und nicht etwa an ʿAlī b. Abī
Ṭālib weitergegeben habe. Auch Breebaart, Develop-
ment 135 (Anm. 42), kommt bei der Gegenüberstellung
von Burġāzīs Text mit Seyyid Meḥemmeds klar schii-
tischen Vorstellungen verpflichtetem Futuvvet-nāme-i
kebīr zum Schluss, dass Burġāzīs Text in einem grund-
sätzlich sunnitischen Umfeld entstanden sein muss.
Vgl. Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 409: „So ist
es nicht verwunderlich, wenn dasGrosse Fütüvvetnāme
des [Seyyid Meḥemmed] Ibn ʿAlāʾ ud-Dīn […] unzwei-
deutig schiitische Einstellung zeigt.“
361 Yildirim, Shīʿitisation 58 (Anm. 43), mit Hinweis auf
Burġāzī, Futuvvet-nāme 147, herausgegeben von Göl-
pınarlı, Burgâzî ve ‘Fütüvvet-Nâme’si’, in İstanbul Üni-
versitesi İktisat Fakültesi Mecmuası 15.1–4 (Ekim 1953–
Temmuz 1954) 76–151.
362 Yildirim, Shīʿitisation 58 (unten).
363 Für die weiteren Ausführungen vgl. Yildirim, Shīʿitisa-
tion 59.
364 Yildirim, Shīʿitisation 59, verweist auf Burġāzī, Futuvvet-
nāme 143 (Anm. 44).
365 Zu Naǧm ad-Dīn Zarkūb und seinem Futuwwat-nāma
vgl. Ohlander, The Futuwwat-nāma of Najm al-Dīn
Zarkūb of Tabriz.
366 Yildirim, Shīʿitisation 59 (mit Anm. 46), mit Verweis auf
Taeschner, Zünfte und Bruderschaften, 106 und 169.
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Quellengattungen aus demUmfeld der Aḫī-Bünde
aufzeigen lässt. Es sind dies die bereits erwähnten
Šaǧara-Dokumente und die iǧāzat-nāmas. In die-
selbe Richtung weisen überdies die hier zu unter-
suchenden Dokumente der Andacht in Rollen-
form. Die Ahl al-bayt und die zwölf Imame gewin-
nen im Umfeld der Aḫī-Bünde an Gewicht. In
dieser Hinsicht lässt sich eine deutliche Verände-
rung gegenüber der Situation in Nāṣirs höfischer
Futuwwa feststellen.367
Aus der šaǧara des Aḫī Šaraf ad-Dīn aus Ankara
(gest. 1351) spricht gemäss R. Yildirim eine philo-
ʿalidische Grundhaltung. Das Dokument erwähne
am Anfang zwar die Namen der drei ersten recht-
geleiteten Kalifen, weise danach aber auch ʿAlī
einen wichtigen Platz zu. Ausserdem preise es
die zwölf Imame. Die Angehörigen von Aḫī Šaraf
ad-Dīns Familie würden sich aber dennoch nicht
als Schiiten verstehen.368 Das Dokument ist auch
insofern interessant, als sich darin spirituelle und
genealogischeAbstammung, silsilaundnasab, ver-
einigen. Aḫī Šaraf ad-Dīn soll seine spirituelleQua-
litäten von ʿAlī geerbt haben (silsila). Diese spiri-
tuelle Abhängigkeit geht einher mit einer genealo-
gischen Abstammung von ʿAlī b. Mūsā ar-Riḍā (8.
Imam).
Ein weiteres iǧāzat-nāma aus dem Jahr 876/1471
im Museum von Kırşehir enthält vergleichbare
Elemente. Es hält einerseits die genealogische
Abstammung eines gewissen Sayyid Muṣṭafā fest,
die über Mūsā al-Kāẓim (7. Imam) auf ʿAlī b. Abī
Ṭālib zurückgeht. Es führt am Anfang die Namen
der FrauendesPropheten, seinerTöchter, von zehn
prominenten Prophetengenossen ebenso wie jene
der zwölf Imame auf. ʿAlī wird darin als Vorsteher
der futuwwa bezeichnet. Es führt ʿAlīs walāya369
und die Prophetschaft (nubuwwa) Muḥammads
als Pfeiler des Glaubens an. Das Dokument betont
überdies, dass die Genealogie des šayḫ in seiner
Funktion als Nachfolger ʿAlīs auf die Familie des
Propheten (ahl al-bayt) zurückzugehen habe.
Die soeben angeführten Belege unterstreichen,
dass die Verehrung der ahl al-bayt und der Kult der
zwölf Imameunter denAḫīs inAnatolien von grös-
serer Bedeutungwar, als dies noch in der höfischen
Futuwwa unter Nāṣir der Fall gewesen war. In der
Aḫī-Futuwwa gewinnen ausserdem die Erinnerun-
gen an Karbalāʾ und die Person AbūMuslims370 an
Bedeutung. Burġāzī erwähnt Abū Muslim zusam-
menmit ʿAlī, Ḥasan, Ḥusayn undḤamza; dies stellt
eine bedeutende Neuerung dar.371 Diese Beobach-
tungen deuten darauf hin, dass im 14. Jh. unter den
Muslimen in Anatolien372 Vorstellungen lebendig
waren, die umḤusaynsMartyrium inKarbalāʾ krei-
sen.373AuchF.Köprülümachtdarauf aufmerksam,
dass im kollektiven Gedächtnis der Muslime Ana-
toliens Geschichten über ʿAlīs legendenhafte Feld-
züge und über ḤusaynsMärtyrertod in Karbalāʾ im
13. und 14. Jh. weit verbreitet waren. Dieselbe Fest-
stellung trifft auf die Volksepen über Abū Muslim,
Battāl Ġāzī, Dānišmend Ġāzī und Sarı Saltuk zu.
Auch das Epos Maqtal al-Ḥusayn stammt aus die-
ser Zeit.374
Diese Epen wurden zumeist mündlich überlie-
fert. Sie unterscheiden zwischen zweiGruppierun-
367 Yildirim, Shīʿitisation 59 (mit Anm. 47), wo Belege für
weitere Einzelheiten.
368 Yildirim, Shīʿitisation 59 (mit Anm. 51).
369 Yildirim, Shīʿitisation 60, versteht walāya als „Heilig-
keit“ („sainthood“).
370 Vgl. dazu auchuntennachAnm. 377. Siehe zuAbūMus-
lim amausführlichstenMélikoff, AbūMuslim; Babayan,
Mystics, monarchs, and messiahs 121–160 („5. Abu Mus-
lim: Victim of the waning of the Qizilbash“).
371 Yildirim, Shīʿitisation 60 (mit Anm. 56), wo Verweis auf
Burġāzī 147 (vgl. Anm. 361).
372 Wozu auch die muslimische Bevölkerung in Thrakien
und auf dem Balkan zu zählen ist.
373 Auch der Reisebericht Ibn Baṭṭūṭas betont die Bedeu-
tung der Erinnerung an Karablāʾ im Umfeld der aḫīs.
Als sich Ibn Baṭṭūṭa 1332 in Bursa aufhielt, war er in
der zāwiya eines gewissen Aḫī Šams ad-Dīn unterge-
kommen. Hier wurde er am 10. Muḥarram Zeuge von
Feierlichkeiten in Gedenken an Ḥusayns Martyrium.
Die Zeremonie war begleitet von Koranrezitationen,
Predigten und rituellem Tanz (samāʿ). Die Derwische
wehklagten ekstatisch; einige fielen sogar tot zu Boden.
Vgl. Ibn Baṭṭūṭa, Riḥla II, 318 f. (Ausgabe Defrémery und
Sanguinetti; Ausgabe Bayrūt 1400/1980: S. 307).
374 Yildirim, Shīʿitisation 60 (mit Anm. 57), wo Verweis auf
Köprülü, Türkler, Edebiyat, in IA XII.2, 536.
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gen: Es gibt einerseits diejenigen, die die Familie
des Propheten (ahl al-bayt) lieben, wobei ʿAlī eine
besonders wichtige Rolle spielt. Anderseits gibt
es jene, die der Familie des Propheten feindlich
gesinnt sind und negativ wahrgenommen werden.
Die der Familie des Propheten gegenüber positiv
eingestellten Kreise werden alsmuḥibb ahl al-bayt,
ʿAlawī und Turābī bezeichnet.375
I. Mélikoff hat sich eingehend mit der Figur
Abū Muslims und der Maqtal-Literatur befasst.
Sie konnte aufzeigen, dass die aḫīs in Abū Mus-
lim den idealen fatā erkannten.376 Die Epen über
Abū Muslim seien in den Aḫī-Zentren oft rezi-
tiert worden.377 Diese Literatur stellt AbūMuslims
Aufstand gegen die Omeyyaden in Khorasan weit-
gehend als Aḫī-Unternehmung dar. Abū Muslims
Parteigänger werden darin als die „Aḫīs aus Marw“
vorgestellt. I. Mélikoff geht davon aus, dass es ein
enges Netzwerk zwischen den zuvor aufgeführten
Epen des Abū Muslim-Zyklus gebe, die mündlich
überliefert wurden.378
R. Yildirim fasst seine Beobachtungen dahin-
gehend zusammen, dass sich die in der Aḫī-
Futuwwa vertretenenÜberzeugungennicht grund-
legend von jenen Auffassungen unterscheiden, die
in Futuwwa-Kreisen bereits zuvor im Vordergrund
standen.379 Die Aḫī-Futuwwa betont zwar in erster
Linie die Bedeutung der Liebe für die Ahl al-bayt,
wozu hier auch die zwölf Imame zu zählen sind.
Auch Ḥusayns Schicksal hat besondere Bedeutung
erhalten. ʿAlī selbst nimmt zwar immer noch einen
bedeutenden Platz ein, ist aber etwas in den Hin-
tergrund getreten. Während sich Nāṣirs Futuwwa
in erster Linie andieherrschendenKreise gerichtet
hatte, verbreitete sich jetzt die Basis der potenti-
ellen Mitglieder. Zunehmend schlossen sich auch
gewöhnliche Stadtbewohner den Aḫī-Bünden an.
Mit dieser Verbreiterung der Basis ging die Fokus-
sierung auf die Person ʿAlīs zurück. Die ritterliche
Futuwwa nahm eine ṭarīqa-artige Struktur an, die
in ḫānaqāhs (zāwiyas) organisiert war und unter
der Leitung eines spirituellen Vorstehers stand.380
Es ist kaum möglich, die Aḫī-Zāwiyas bezüglich
Funktion und Struktur von den Ṣūfī-Zāwiyas zu
unterscheiden, die im 14. Jh. in Anatolien ebenso
verbreitet waren.381
Ebenso wie die höfische Futuwwa Nāṣirs zuvor
verlor im Lauf des 15. Jh. auch die Aḫī-Futuwwa an
Bedeutung.382 Diese Feststellung trifft allerdings
nicht auf die Gilde der Gerber zu, in der gewisse
Elemente aus der Aḫī-Futuwwa weiter gepflegt
wurden. Die Futuwwa-Bewegung kann in diesem
Umfeld ein weiteres Jahrhundert oder sogar län-
ger überleben. Allgemein lässt sich feststellen, dass
sich die Futuwwa-Ideale des Aḫītums trotz sei-
nes Niedergangs in den Handwerksgruppierungen
halten konnten. Die Forschung redet in diesem
Zusammenhang von einer Gilden-Futuwwa.383
R. Yildirim warnt allerdings davor, die Post-Aḫī
Futuwwa als Ganzes dem Gildenwesen zuzuwei-
sen, hätten sich gewisse dieser Bünde im 16. Jh.
doch noch weiter entwickelt.384 Er bezeichnet das
15. Jh. als wichtigeÜbergangszeit. Diese Bünde hät-
ten sich damals verstärkt an schiitischen Vorstel-
lungen orientiert. Damals sind auch die drei fol-
genden Futuwwa-Schriften entstanden: 1. Ibn Ġay-
bīs (aktiv unter Sulṭān Meḥmed II., reg. 1451–1481)
375 Die Begriffe bedeuten a. „Jene, die die ahl al-bayt
lieben“, b. „jene, die zu ʿAlī gehören“; c. „jene, die sich
zu Turāb (= Beiname ʿAlīs) bekennen“.
376 So auch Taeschner, Futuwwa: Post-Mongol period, in
EI2.
377 Mélikoff, AbūMuslim 68–69.
378 Besonders eng sind die Verbindungen zwischen Abū
Muslim-nāma und Maqtal al-Ḥusayn, die wohl auf
denselben Verfasser, nämlich Šādī, zurückgehen (vgl.
dazu Mélikoff, Le drame de Kerbela 134f.). Auch die
Epen über Battāl Ġāzī, DānišmendĠāzī und Sarı Saltuk
sind in diesem Umfeld entstanden.
379 Yildirim, Shīʿitisation 62.
380 Ohlander, Sufism in an age of transition 271–291, weist
Suhrawardī eine massgebliche Rolle bei diesen Verän-
derungen zu.
381 Vgl. Yildirim, Shīʿitisation 62 (mit Anm. 69). Wolper,
Cities and saints 77f., vertritt denselben Standpunkt in
einem etwas andern Kontext.
382 Yildirim, Shīʿitisation 62–67.
383 Yildirim, Shīʿitisation 63; siehe auch Taeschner, Fu-
tuwwa: Post-Mongol period, in EI2; Breebaart, Develop-
ment 145–224.
384 Yildirim, Shīʿitisation 63 (mit Anm. 72), wo Quellenver-
weise.
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Futuvvet-nāme: Es ist das früheste Futuvvet-nāme
mit klar schiitischem Einschlag und diente als
Vorlage für spätere Futuvvet-nāmes in türkischer
Sprache.385 2. Hierhin gehört auch ʿAlāʾ ad-Dīn
ar-Raḍawīs Futuvvet-nāme. Es ist eine Futuwwa-
Schriftpar excellenceundbaut auf IbnĠaybīsWerk
auf.386 3. Beim dritten wichtigen Text handelt es
sich um Ḥusayn Wāʿiẓ Kāšifīs Futuwwat-nāma-i
sulṭānī. Es ist zeitlich zwischen dieWerke Ibn Ġay-
bīs und Raḍawīs einzuordnen und inHerat in spät-
timuridischer Zeit entstanden.387 Gemäss R. Yildi-
rim stellt Ibn Ġaybīs Schrift einenWendepunkt in
der Entwicklung der Futuwwa-Idee dar.
1. R. Yildirim hebt hervor, dass sich Ibn Ġaybīs
Text zwar klar in die frühere Futuwwa-Literatur
einfügt. Allerdings lassen sich in diesem Werk
auch deutliche Abweichungen davon feststellen.
Dazu zählen klare Hinweise auf eine neue Orga-
nisationsstruktur der Futuwwa-Bünde. Ausserdem
zeichnen eindeutig schiitische Elemente diesen
Text aus, der die folgenden Aspekte betont: a.
ʿAlīs walāya und waṣāya; b. die Vorrangstellung
der zwölf Imame in der Theologie; c. den Ġadīr
Ḫumm-Vorfall388. Ibn Ġaybī beginnt sein Werk in
Übereinstimmung mit weiteren Futuwwa-Schrif-
ten mit einem Bericht über den Ursprung die-
ser Idee. In Anlehnung an die Tradition stellt er
den Propheten Ādam als ersten fatā vor und äus-
sert sich zu seiner Gürtung (šadd). Von Ādam
gelangte die futuwwa danach zu weiteren Prophe-
ten. IbnĠaybī schenkt Noah, Abrahamund Joseph
besondere Beachtung. Zuletzt wurde Muḥammad
während seiner nächtlichen Himmelfahrt (miʿrāǧ)
vom Erzengel Gabriel gegürtet.389
Ibn Ġaybīs Darstellung stimmt soweit mit der
traditionellen Sichtweise überein. Sein Bericht
unterscheidet sich davon allerdings bei der
Beschreibung, wieMuḥammad ʿAlī in die futuwwa
einführte. Gemäss Ibn Ġaybī fand die Gürtung
(šadd) ʿAlīs bei der RückkehrMuḥammads von der
Abschiedswallfahrt in Ġadīr Ḫumm statt und stellt
das zentrale Element der dortigen Ereignisse dar.
Die Futuwwa-Rituale lassen sich als Reinszenie-
rung dieses halb-mythischen Geschehens verste-
hen.
Ibn Ġaybīs Bericht lehnt sich eng an die schii-
tische Sichtweise an, gemäss der Muḥammad ʿAlī
in Ġadīr Ḫummals seinen waṣī und walī einsetzte.
Muḥammad übertrug ʿAlī damals zugleich die Auf-
gaben eines Kalifen und Imams.390 Muḥammad
betont gegenüber ʿAlī auch, dass sie beide aus
ein und derselben göttlichen Substanz erschaffen
worden seien, und hebt dadurch die enge Bezie-
hung zwischen ihnen beiden hervor.Wer Muḥam-
mad als mawlā anerkenne, müsse auch ʿAlī als
seinen mawlā akzeptieren. ʿAlīs Gürtung symboli-
siert, dass Muḥammad ihn mit den Qualitäten der
waṣāya und imāma betraut.Muḥammad hält nach
der Gürtung fest, dass die Zeit der Prophetschaft
zu Ende sei und soeben die Ära von walāya und
imāma begonnen habe. Ebenso wie er, Muḥam-
mad, der beste Prophet sei, sei ʿAlī der hervorra-
gendste walī. Der Prophet fordert ʿAlī auf, seiner-
seits seine Vertreter bzw. Nachfolger zu gürten und
derart in die futuwwa aufzunehmen. ʿAlī nimmt
darauf die Gürtung von drei Personen vor: ʿAmr
385 Ibn Ġaybīs Text dürfte zwischen 1451 und 1481 entstan-
den sein; er wurde von A. Gölpınarlı veröffentlicht:
„Seyyid Gaybî oğlu Seyyid Hüseyin’in Fütüvvetnâmesi“,
in İstanbul Üniversitesi İktisat Fakültesi Mecmuası 17.1–
4 (1955–1956) 27–126. Siehe Yildirim, Shīʿitisation 63
(Anm. 74); Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 407f.
und 449f.
386 Muḥammad b. Ḥusayn ar-Raḍawī verfasste dieses
Futuvvet-nāme 931/1524 in Bursa. Siehe dazu Yildirim,
Shīʿitisation 63 (Anm. 73), und Taeschner, Zünfte und
Bruderschaften 407–417 und 424–549; vgl. auch Kapitel
3.2.3 bei Anm. 312 f.
387 ḤusaynWāʿiẓ Kāšifī verfasste seinen Text kurz vor 1503
in Herat. Textausgabe: M.Ǧ. Maḥǧūb, Tihrān, 1350/1972;
Übersetzung: J.R. Crook, The Royal book of spiritual
chivalry. Siehe zum Werk ausserdem Ridgeon, Morals
and mysticism, darin Kapitel 4: „Timurid futuwwat: the
case of ḤusaynWāʿiẓ Kāshifī“, 92–122.
388 Zum Ġadīr Ḫumm-Vorfall siehe Amir-Moëzzi, Ghadīr
Khumm, in EI3. In früheren Futuwwa-Texten fehlen
Hinweise auf dieses Ereignis gänzlich; bei Ibn Ġaybī
aber handelt es sich sogar um ein Schlüsselelement.
389 Vgl. Ibn Ġaybī, Futuvvet-nāme 75–79; Hinweis bei Yildi-
rim, Shīʿitisation 64 (Anm. 78).
390 Ibn Ġaybī verwendet in seinem Bericht beide Begriffe;
vgl. Yildirim, op. cit. 64.
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b. ʿUmayya, Bilāl al-Ḥabašī und Salmān al-Fārisī.
Von grosser Bedeutung ist, dass Salmān al-Fārisī
danach seinerseits die Gürtung an siebzehn weite-
ren Personen vornimmt.
Ibn Ġaybīs Futuwwa-Schrift zeichnet sich aus-
serdem dadurch aus, dass sie den zwölf schiiti-
schen Imamen grosse Bedeutung zuschreibt. Sie
stellen einen wesentlichen Bestandteil des Glau-
bens dar. Nur indem er ihrem Licht folgt, kann
der Gläubige Erlösung finden. Zwar akzeptiert Ibn
Ġaybī die wichtige Stellung der Prophetengenos-
sen, hebt aber die Bedeutung ʿAlīs und seiner
Nachfolger besonders hervor. Sie werden als sünd-
los (maʿṣūm) charakterisiert. Sie zeichnen sich aus-
serdem dadurch aus, dass sie in religiösen Ange-
legenheiten eigentlich über ebenso vollkommenes
Wissen verfügen wie die Propheten.
Ibn Ġaybī stellt den von Muḥammad-ʿAlī vor-
gegebenen Pfad als Kern von Islam und Futuwwa
dar. Die Liebe für die Angehörigen der Ahl al-bayt
bildet einen zentralen Bestandteil der Futuwwa-
Bewegung. Diese Grundeinstellung wird auch bei
der Initiation thematisiert. Der Initiand bringt
bei dieser Zeremonie a. seinen Glauben an ʿAlīs
walāya und waṣāya zum Ausdruck und macht b.
seine Liebe für die Angehörigen des Hauses des
Propheten (tawallā) und c. seinen Hass auf deren
Feinde (tabarrā) deutlich.391 Die Initiationszere-
monie wird durch eine ḫuṭba und das Anrufen der
Namen der zwölf Imame abgeschlossen. Auch fällt
auf,wie oft IbnĠaybīsText dieAussagewiederholt,
wonach ʿAlī Allāhs walī sei („ʿAlī walī Allāh“).392
Ibn Ġaybīs Text vertritt zwar dezidiert zwölfer-
schiitische Positionen. Allerdings erhebt der Autor
keinenAnspruch auf eine Führerschaft der Imame
auf der politischen Ebene. Er bringt ebenso seinen
Respekt gegenüber den Prophetengenossen zum
Ausdruck.Wenn er sie auch nicht namentlich auf-
führt, begegnet doch auch er den vier rechtgeleite-
ten Kalifen mit Wertschätzung und nennt sie die
čahār yār-i guzīn.393 In Ibn Ġaybīs Text fehlt aus-
serdemnoch jeglicherHinweis auf die aus der poli-
tischen Schia (rafaḍa, rāfiḍ)394 bekannten Posi-
tion, dass die drei ersten Kalifen das eigentlich ʿAlī
zustehendeRecht auf dieNachfolge des Propheten
usurpiert hätten. Sein Text unterstreicht vielmehr
die Überlegenheit ʿAlīs und seiner Nachkommen
in Glaubensfragen. Aus diesen Auffassungen lässt
sich schliessen, dass Ibn Ġaybī der Schia näher
steht als der Sunna.
2. ʿAlāʾ ad-Dīn ar-Raḍawīs Grosses Futuvvet-
nāme (auch bekannt als Miftāḥ ad-daqāʾiq fī bayān
al-futuwwa wa-l-ḥaqāʾiq) lehnt sich in weiten Tei-
len an Ibn Ġaybīs Text an. Raḍawī fügt allerdings
in drei Punkten wesentliche Ergänzungen hinzu:
a. formelhafte Sätze und kurze Geschichten unter-
streichen, dass für Raḍawī die Futuwwa-Tradition
noch stärker auf die Organisationsform der ṭarīqa
ausgerichtet ist als dies bei Ibn Ġaybī der Fall war;
b. lange Passagen sind den Ritualen in bestimmten
Handwerksgilden gewidmet; c. ausserdem wird
dieses Brauchtum noch präziser als bei Ibn Ġaybī
geschildert. Wenn auch sowohl Ibn Ġaybī als auch
Raḍawī ʿAlī grosse Wertschätzung entgegenbrin-
gen, fällt doch auf, dass das bekannte Propheten-
wort bei ihnen beiden noch fehlt, wonach es kei-
nen andern fatā gebe ausser ʿAlī und kein anderes
Schwert als das Ḏū l-faqār-Schwert.395
3. Diese Aussage lässt sich allerdings in Ḥusayn
Wāʿiẓ Kāšifīs (gest. 910/1504) persischem Futuw-
wat-nāma-i sulṭānī feststellen. Diese Futuwwa-
Schrift dürfte von Ibn Ġaybī weitgehend unab-
hängig sein, wurde sie doch in einem andern
politischen und kulturellen Umfeld, nämlich in
Herat am Ende der Timuridenzeit, verfasst. Aus-
serdem weicht ihr Aufbau stark von klassischen
Futuwwa-Texten ab. Bei Kāšifīs Werk handelt es
sich ebenso sehr um eine Futuwwa-Schrift als auch
um einen Sufi-Text. Kāšifī betont die Nähe zwi-
391 Zu den beiden Prinzipien tawallā und tabarrā vgl.
Calmard, Tabarruʾ, in EI2.
392 Yildirim, Shīʿitisation 65 (mit Anm. 84).
393 Yildirim, Shīʿitisation 65 (mit Anm. 85), wo Verweis
auf Ibn Ġaybī, Futuvvet-nāme 97. Ibn Ġaybī erwähnt
ausserdem den Kalifen ʿUmar mit Respekt (115).
394 Vgl. Anm. 358.
395 Vgl. zu diesem Prophetenwort Bellino, Dhū l-Faqār, in
EI3.
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schen Futuwwa und Sufismus jedenfalls vielfach.
Er äussert sich überdies eingehend zu den Verhal-
tensregeln (adab, Pl. ādāb) in unterschiedlichen
Berufsgruppen. Er unterstreicht damit, dass sich
Futuwwa und Handwerksgruppierungen zuneh-
mend miteinander vermischen. Der Stil von Kāši-
fīs Text bringt überdies zum Ausdruck, dass es
sich um die Schrift eines gebildeten Autors han-
delt. Kāšifī dürfte sich bei ihrer Abfassung auf eine
ganze Reihe von Quellen gestützt haben. Auch Ibn
Ġaybīs Text könnte dazu gehört haben. Dies lässt
sich allerdings nicht mit Sicherheit feststellen.
Es fällt aber auf, dass Kāšifī in seinem Text klar
schiitische Positionen vertritt, wie dies bereits Ibn
Ġaybī und Raḍawī taten.396 Auch Kāšifī beschreibt
ʿAlī als walī Gottes und waṣī Muḥammads. Seine
Schrift stellt ʿAlī einerseits als Schutzheiligen der
Futuwwa dar, erkennt in ihm anderseits zugleich
den Vorsteher einer ṭarīqa. Kāšifī hielt sich aller-
dings mit einer allzu starken Verehrung ʿAlīs doch
auch wieder zurück. Gleichzeitig erfahren in sei-
nem Text auch die weiteren schiitischen Imame
grosse Wertschätzung. Kāšifīs Werk greift auffäl-
lig oft Aussagen der Imame, gerade von Ǧaʿfar
aṣ-Ṣādiq (6. Imam, gest. 765) auf. Er führt über-
dies die Namen aller zwölf Imame in jenem Gebet
auf, das während der Gürtungszeremonie rezitiert
wird. Auch Kāšifī liegt die Verehrung der Ahl al-
bayt und der Nachkommen ʿAlīs am Herzen; sie
stellt einen Kernpunkt seiner Futuwwa-Idee dar.
Er bringt jedoch zugleich seinen Respekt gegen-
über den drei ersten rechtgeleiteten Kalifen zum
Ausdruck und steht damit in Einklang mit Ibn
Ġaybī und Raḍawī. Erwähnung verdient bei die-
ser Gelegenheit, dass Kāšifī zugleich der Verfas-
ser der Rawḍat aš-šuhadāʾ ist. Dieser Text beklagt
das Schicksal Ḥusayns und der Seinen in Kar-
balāʾ.397
R. Yildirim leitet aus seinen soeben stark ge-
kürzt wiedergegebenen Beobachtungen ab, dass
im Lauf des 15. Jh. entscheidende Entwicklungen
stattgefunden hatten, die zu einer Schiitisierung
der Futuwwa-Tradition führten.398 Diese Schiiti-
sierung komme in den beiden voneinander wohl
weitgehend unabhängigen Futuwwa-Schriften Ibn
Ġaybīs und Kāšifīs besonders deutlich zum Aus-
druck. Ibn Ġaybīs Standpunkt dürfe dabei nicht
als Randerscheinung aufgefasst werden, sondern
stelle eine allgemein zu beobachtende Entwick-
lung der Futuwwadar. Siemüsse zwischen 1451 und
1481 stattgefunden haben, habe Ibn Ġaybī seinen
Text doch um diese Zeit verfasst.
R. Yildirim399 kommt darauf auf seine Kritik
an der Erklärung der Schiitisierung der Futuwwa
im 15. Jh. aus der safawidischen Propaganda her-
aus zurück; sie lasse sich aus historischer Perspek-
tive nicht beweisen. Jedenfalls lassen sich in den
Futuwwa-Schriften Ibn Ġaybīs, Raḍawīs und Kāši-
fīs keinerlei Hinweise auf eine Verbindung zwi-
schen den Safawiden und den Angehörigen der
Futuwwa-Bünde feststellen. Die drei Texte verwen-
den auch das Wort šāh nicht, das unter den Qizil-
bāš damals weit verbreitet war. Diese Qizilbāš
waren massgeblich für die militärischen Erfolge
der Safawiden unter Šāh Ismāʿīl verantwortlich
Auch fehlen weitere Quellen, die auf einen Ein-
fluss der Safawiden auf die Futuwwa vor dem 16.
Jh. schliessen lassen.
Gemäss R. Yildirim kann ein derartiger Einfluss
nicht einmal erwartet werden. Die Forschung geht
im allgemeinen davon aus, dass die Schiitisierung
des anfänglich sunnitischen Derwischordens der
Ṣafawiyya unter Šayḫ Ǧunayd um die Mitte des 15.
Jh abgeschlossen war. Allerdings ist zu betonen,
dass die schiitische Ausrichtung der Safawiden vor
Šāh Ismāʿīl I. trotzdem noch nicht voll ausgebildet
war. Es fällt jedenfalls auf, dass Faḍlullāh b. Rūzbi-
hān Ḫunǧī, die früheste Quelle zur religiösen Hal-
396 Vgl. für die weiteren Ausführungen Yildirim, Shīʿitisa-
tion 66f., mit Verweisen auf Kāšifī, Futuwwat-nāma,
und Ridgeon, Morals andmysticism, in den Anmerkun-
gen.
397 Zu Kāšifīs Rawḍat aš-šuhadāʾ und der Einordnung
dieses Texts siehe Jacobs, Sunni and Shii perceptions.
398 Yildirim, Shīʿitisation 68–70.
399 Taeschner, İslam ortaçağında Fütüvva teşkilatı 21; Bree-
baart, The Fütüvvet-nāme-i kebīr 205; siehe auch Yildi-
rim, Shīʿitisation 68 (mit Anm. 111).
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tung der Qizilbāš unter Ǧunayd und Ḥaydar, diese
nicht des Schiismus bezichtigt, sondern sie wegen
ihrer ausgesprochen heterodoxen Haltungen kriti-
siert, ihnen also Ġulāt-Gesinnung vorwirft.400
Selbst wenn der Safawiden-Orden unter Šayḫ
Ǧunayd schon klar schiitische Tendenzen auf-
wies, ist sodann zu bedenken, dass sich der mili-
tante schiitisch ausgerichtete Sufismus Šayḫ Ǧu-
nayds vor der Machtübernahme durch Šāh Ismāʿīl
im Jahr 1501 in den städtischen Zentren nicht
hatte durchsetzen können. Somit ist auch nur
schwer vorstellbar, dass die Mitglieder der pri-
mär in den Städten ansässigen Futuwwa-Bünde ein
Publikum darstellten, das gegenüber der safawidi-
schen Propaganda offen gewesen wäre. Der safa-
widisch geprägte Sufismus vertrat überdies zuneh-
mend militante und messianische Positionen, die
unter den tribal organisiertenTurkmenen ein grös-
seres Echo fanden als unter den Mitgliedern der
in den Städten verankerten Futuwwa-Bünde. So
dürfte Ibn Ġaybī kaum von Auffassungen der Safa-
widen beeinflusst worden sein, deren Propaganda
sich primär an die nomadisierenden Turkmenen-
stämme richtete.
R. Yildirim schätzt auch die Wahrscheinlich-
keit als gering ein, dass Kāšifī (gest. 908/1504)
vonder safawidischer Propagandabeeinflusstwor-
den war.401 Gegen diese Möglichkeit spricht ins-
besondere, dass er die letzten Jahrzehnte seines
Lebens unter Ḥusayn Bayqarā in Herat verbrachte,
wo die Dynastie der Timuriden kurz vor ihrem
Ende stand. Es ist nicht klar, zuwelchemZeitpunkt
Kāšifī sein Futuwwat-nāma verfasste. Es ist aber
gewiss, dass er vor der EinnahmeHerats durch Šāh
Ismāʿīl im Jahr 1510 starb. Es ist damit so gut wie
ausgeschlossen, dass es zudirektenKontakten zwi-
schen Kāšifī und Šāh Ismāʿīl kam. Auch war Herat
am Anfang des 16. Jh. gegenüber Tabriz kulturell
weit überlegen. Dass Kāšifī nicht von der safa-
widischen Propaganda beeinflusst worden war,
kommt ausserdem darin zum Ausdruck, dass die
Safawiden im Futuwwat-nāma-i sulṭānī gar nicht
erwähnt werden. Überdies fehlt im Abschnitt über
die Kopfbedeckungen ein Hinweis auf die roten
Kappen der Qizilbāš, die damals in Anatolien in
aller Munde waren.
R. Yildirim schliesst aufgrund seiner Beobach-
tungen aus, dass die safawidische Propaganda zur
Schiitisierung der Futuwwa-Ideologie beigetragen
hat.402 Auch er kann allerdings erst vage Vermu-
tungen dazu äussern, welche Einflüsse bei diesem
Prozess ausschlaggebend gewesen sein könnten.
Er stellt fest, dass die Schia im 15. Jh. in breiten
Teilen der islamischen Welt an Gewicht gewann.
Auch hatte der Sunnismus seine frühere Hegemo-
niestellung schon während des Mongolensturms
eingebüsst. Der zuvor lange unterdrückte schiiti-
sche Islam fand damit Entwicklungsmöglichkei-
ten, von denen er auch profitierte. Ausserdem
zeigten sich die Īlḫāniden in Religionsangelegen-
heiten sehr offen. Dies trug zur Abschwächung
der zuvor oft heftig geführten Auseinanderset-
zungen zwischen Sunniten und Schiiten bei. Die
früher scharfen Abgrenzungen zwischen Sunna
und Schia verwischten sich dadurch. Diese Ent-
wicklungen begünstigten, dass unterschiedliche
schiitische Vorstellungen in die sunnitische Ideo-
logie eindringen konnten. Dies wiederum führte
dazu, dass die anfänglich eigentlich sunnitischen
Derwischorden zunehmend schiitisch beeinflusst
wurden.403
Nach dem Mongolensturm fehlte vorerst auch
ein staatliches Gebilde, das dogmatisch klar sun-
nitisch oder schiitisch ausgerichtet war. Die Aus-
einandersetzung zwischen den beiden Auffassun-
gen verlor damit ihre politische Dimension. Dies
trug zur beidseitigen Mässigung bei und erleich-
terte die Koexistenz von Schia und Sunna. Das all-
gemeine politische Klima begünstigte bis ins 15.
Jh. eine Vermischung der beiden Auffassungen. Im
Umfeld des Sufismus verlor der Gegensatz zwi-
schen Sunna und Schia sogar seine Bedeutung.404
400 So gemäss Yildirim, Shīʿitisation 68.
401 Yildirim, op. cit. 69.
402 Yildirim, op. cit. 69f.
403 Vgl. zu diesen allgemeinen Entwicklungen Amoretti,
Religion in the Timurid and Safavid period, CHI VI, 634;
Bausani, Religion under the Mongols, CHI V, 546.
404 Yildirim, Shīʿitisation 70.
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R. Yildirim hebt hervor, dass das türkisch-
mongolisch orientierte Gemeinwesen im Lauf
des 15. Jh. zunehmend an Gewicht verlor. An
seine Stelle trat das iranisch-islamisch geprägte
Gemeinwesen, in dem Religion und Ideologie als
Instrumente der Machtausübung einen bedeu-
tendwichtigeren Stellenwert einnehmen. Zugleich
verschlechterten sich die Bedingungen, die eine
Koexistenz von Sunna und Schia begünstigten.
Gemäss R. Yildirim neigte in diesem Umfeld auch
die Futuwwa-Bewegung zunehmend der Schia zu.
R. Yildirim gesteht allerdings ein, dass er einst-
weilennicht inder Lage sei, diese allgemein formu-
lierte These umfassend zu belegen. Er hält im Sinn
einer vorläufigen Schlussfolgerung jedoch fest,
dass die Schiitisierung der Futuwwa-Bewegung in
der zweiten Hälfte des 15. Jh. nicht auf die safa-
widische Propaganda zurückzuführen sei. Diese
Beeinflussung habe eher in umgekehrter Richtung
von der Futuwwa auf die Qizilbāš-Bewegung im
Umfeld der Safawiden stattgefunden. Die Schiiti-
sierung der Futuwwa-Bewegung, des Safawidenor-
dens und weiterer Derwischbruderschaften im 14.
und gerade im 15. Jh. sei deshalb in breitere Ent-
wicklungen einzuordnen, die die islamische Welt
damals prägten.
3.4 Ausgewählte Aspekte des Brauchtums im
Umfeld vonMännerbünden
Die vorangehenden Ausführungen haben im Vor-
beigehen wiederholt auf den Reichtum des in den
Männerbünden gepflegten Brauchtums hingewie-
sen. DieweitereDarstellungmacht als Überleitung
zur Auseinandersetzung mit den Dokumenten in
Rollenform selbst auf drei ausgewählte Aspekte
dieses Brauchtums aufmerksam.
1. Pilgerfahrten sind v.a. im Umfeld von Derwi-
schorden relevant (3.4.1): Diese Praxis bringt einer-
seits die imVolk tief verwurzelte Frömmigkeit zum
Ausdruck, die sich auch in der Verehrung heilig-
mässiger Männer äussert. Sie verdient anderseits
Beachtung, da die in den einzelnen Pilgerfahrts-
zentren angebrachten textlichen und ornamenta-
len Elemente wiederholt ein Echo auf den unter-
suchten Rollen gefunden haben. Auf der visuel-
len Ebene lässt sich eine bemerkenswerte Affini-
tät zwischenderAusschmückung vonPilgerfahrts-
zentren und gewissen Zierelementen auf den Rol-
len feststellen.
2. Spirituelle Übungen und Techniken, die in
den Männerbünden gepflegt werden (3.4.2): Die
Angehörigen von Derwischorden ziehen sich zur
Klausur (ḫalwa) gern während 40 Tagen zurück
(arbaʿīniyya, čilla). Anderseits versammeln sich die
Angehörigen von Männerbünden zusätzlich zum
Ritualgebet (ṣalāt) zu gemeinsamen Andachts-
übungen (ḏikr, samāʿ) und Rezitationen von freien
Gebeten (wird, ḥizb, ḥiǧāb). Diese Übungen ver-
gegenwärtigen den Teilnehmenden die Glaubens-
inhalte auf auditiver Ebene. Die dabei rezitierten
Textelemente lassen sich auffällig häufig auf den
untersuchten Dokumenten in Rollenform nach-
weisen.
3. Initiationszeremonien haben in den Män-
nerbünden einen zentralen Platz (3.4.3): Auch im
Verlauf dieser Riten werden Gebetstexte rezitiert.
Diese Zeremonien finden in einem besonders fei-
erlichen Rahmen statt. Sie stellen in diesem Sinn
eine Erweiterung der gewöhnlichen Zusammen-
künfte der Angehörigen dieser Männerbünde dar.
Spezielle Erwähnung verdient, dass im Rahmen
dieser Riten am Novizen die Gürtung (šadd) vor-
genommen wird. Dieser Brauch hat mutmasslich
die Gestaltung ausgewählter Belegstücke in Rol-
lenform aus dem 14. und 15. Jh. beeinflusst.
3.4.1 Schreinbauten als Pilgerfahrtszentren
Die Darstellungen der historischen Entwicklun-
gen zwischen 1250 und 1500 haben dem Aufstieg
der Safawiden grosse Aufmerksamkeit geschenkt.
Diese Dynastie hat sich aus einem anfänglich sun-
nitisch orientierten Derwischorden heraus entwi-
ckelt, dessen Zentrum in Ardabil in Nordwest-
Iran lag (Aserbaidschan). Aus dem Osten der isla-
mischen Welt sind auch weitere religiöse Zen-
tren bekannt, die im 13.–15. Jh. errichtet wurden.
Sie weisen jeweils einen engen Bezug zu einem
bestimmten Derwischorden oder zu damit ver-
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wandten weiteren Männerbünden auf. Derartige
Zentren entwickelten sich um einen Konvent oder
die Grabstätte eines wichtigen Ordensmitglieds.
Diese Konvente sind im iranischen Kulturraum
unter dem Begriff ḫānaqāh bekannt.
Der Ausdruck ḫānaqāh lässt sich ebenso in
der arabischenWelt nachweisen. In Kairo wurden
unter den Mamluken eine Reihe von ḫānaqāhs
errichtet. Es handelt sich in diesem Fall um staat-
lich geförderte Institutionen zur Unterbringung
von Sufis, die gerade im 14. Jh. in grosser Zahl
aus dem Osten (Zentralasien, Iran, Ostanatolien)
nach Ägypten gelangten. Die Verwendung des per-
sischen Begriffs lässt Rückschlüsse auf die Her-
kunft dieser Institution selbst zu.405
Der spezifisch arabische Ausdruck zur Bezeich-
nung derartiger Zentren lautet aber zāwiya. Diese
Bezeichnung charakterisiert später gerade in
Nordafrika die Wirkstätte eines einzelnen jener
im Volk verehrten heiligmässigen Männer. Die-
ses Phänomen ist im Maghreb als Marabutismus
bekannt. Im Osten allerdings bezeichnet der ara-
bische Begriff zāwiya in erster Linie Bauten, deren
Funktionen mit jenen des ḫānaqāh weitgehend
identisch sind. Das Türkische nennt vergleichbare
Institutionen tekke. Zumeist finanzierten die welt-
lichen Machthaber oder die mit ihnen eng zusam-
menarbeitenden weiteren Angehörigen der admi-
nistrativen, politischen und militärischen Eliten
Errichtung und Unterhalt dieser Bauten. Diese
Stätten der Volksfrömmigkeit sind in der Regel als
fromme Stiftung (waqf ) konstituiert.406
Die folgenden Ausführungen machen in einem
ersten Schritt auf ausgewählte Zentren und die
Finanzierung durch ihre jeweiligen Stifter auf-
merksam. Sie stellen anschliessend die Anlage
in Ardabil eingehender vor. Diese Schreinbauten
werden hier besonders erwähnt, da die bei ihrer
Ausschmückung eingesetzten visuellen und text-
lichen Mittel zumeist eine grosse Nähe zum ent-
sprechenden Vokabular auf den Dokumenten in
Rollenform aufweisen. Die folgenden Ausführun-
gen verweisen zur Illustration dieser gegensei-
tigen Abhängigkeiten in den Anmerkungen auf
Abbildungsmaterial zu den einzelnen Heiligtü-
mern.
In Yasi befindet sich das Heiligtum, das Timur
zwischen 1389 und 1405 in Turkistan (Süd-Ka-
sachestan) zu Ehren des Sufi-Heiligen Aḥmad
Yasawī (starb im frühen 13. Jh.) hatte errichten
lassen.407 In Natanz (zwischen Isfahan und Ka-
shan) wiederum steht das Heiligtum, das für den
Suhrawardiyya-Šayḫ ʿAbd aṣ-Ṣamad errichtet wor-
den ist und aus der Īlḫāniden-Zeit datiert. Sh. Blair
hat sich in ihrer Dissertation eingehend mit die-
ser Anlage befasst.408 Sie konnte aufzeigen, dass
Zayn ad-Dīn Ḫalīfa b. Ḥusayn b. ʿAlī al-Mastarī
die für die Errichtung dieses Derwischkonvents
erforderlichen finanziellen Mittel zur Verfügung
stellte.409 Dieser Zayn ad-Dīn al-Mastarī war Statt-
halter (nāʾib) des Īlḫāniden-Wesirs Saʿd ad-Dīn
Sīwaǧī. Saʿd ad-Dīn fiel allerdings bei den Īlḫāniden
in Ungnade. Er wurde zusammen mit fünf seiner
engsten Vertrauten am 10. Šawwāl 711/19. Februar
1312 in der Nähe von Bagdad enthauptet. Auch
Zayn ad-Dīn al-Mastarī, der Stifter der Anlage in
Natanz, wurde in diesem Zusammenhang hinge-
richtet.410 In Gazurgāh (bei Herat, Afghanistan)
befindet sich sodann der Schrein Ḫwāǧa ʿAbdul-
lāh Anṣārīs (gest. 1089). Auch dieses Heiligtumwar
von den Timuriden gefördert worden.411 In wei-
ten Kreisen ist ausserdem der Schrein Niʿamatul-
lāh Walīs in Māhān (östlich von Kerman, Iran)
bekannt.412 ŠāhNiʿmatullāhWalī ist der Begründer
405 Vgl. u.a. Fernandes, Khanqah; Little, Khānqāhs, ribāṭs,
and zāwiyas; Hofer, ‚Chief sufi‘; ders., Popularisation,
darin v.a. „Part One: State-sponsored sufism: The sufis
of the khānqāh Saʿīd as-Suʿadāʾ“, 1–102.
406 Zum waqf vgl. Meier, Waḳf, in EI2.
407 Vgl. dazu https://archnet.org/sites/3057 (Stand 4. Juni
2017).
408 Blair, Natanz; und https://archnet.org/sites/1645 (Stand
6. September 2017); siehe auch Wilber, Architecture
133 f. (mit Abb. 52–57 und Plan 23).
409 Blair, op. cit. 6–12.
410 Op. cit. 7.
411 Rizvi, Shrine 3 (mit Anm. 3, S. 211). Siehe ausserdem:
https://archnet.org/sites/3936 und https://archnet.org/
sites/6410 (Stand 6. September 2017).
412 https://archnet.org/sites/1637 (Stand 6. September
2017).
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des noch heute in Iran aktiven schiitischen Der-
wischordens der Niʿmatullāhiyya.
E.S. Wolper hat sich mit ähnlichen Bauten
in Sivas, Tokat und Amasya in Ost-Anatolien
befasst.413 Ihre Errichtung wurde zumeist ebenso
aus Mitteln der lokalen Eliten finanziert. Sie dien-
ten den Angehörigen von Derwischorden und
weiteren Männerbünden als Versammlungsstät-
ten. Auch die osmanischen Sultane haben immer
wieder Derwischschreine unterstützt.414 Sultan
Selīm I. (gest. 1520) z.B. hatte einen Konvent für
den Ḫalwatiyya-Šayḫ Ibrāhīm Gülşenī (gest. 1534)
errichten lassen.415 Auch aus Indien sind bedeu-
tendeZentren vonDerwischbewegungenbekannt.
Es kannu.a. auf den Schrein desMuʿīn ad-DīnČištī
(gest. 1230) in Ajmer hingewiesen werden.416
Es ist bekannt, dass die weltlichen Machtha-
ber diesen Schreinen regelmässig Unterstützungs-
leistungen zukommen liessen. So förderte die
Moghul-Dynastie den soeben erwähnten Schrein
in Ajmer.417 Im Fall des Heiligtums der Ṣafawiyya
in Ardabil ist belegt, dass Timur dieses Zentrum
wiederholt unterstützte.418 Auch die in Bursa im
Aufstieg begriffenen Osmanen haben der Ṣafa-
wiyya in Ardabil regelmässig Geschenke zukom-
men lassen.419 Die Angehörigen der weltlichen Eli-
ten unterstützen diese Derwischorden und ihre
Schreinbauten zumeist nicht ausschliesslich aus
Frömmigkeit. Sie suchen die Nähe zu den Vorste-
hern dieser Männerbünde in der Regel aus viel
pragmatischeren machtpolitischen Überlegungen
heraus. Es lässt sich jedenfalls feststellen, dass
die Vorsteher von auf den ersten Blick religiös
ausgerichteten Gruppierungen über bedeutende
Macht verfügten. Sie konnten die ihnen oft blind-
lings ergebenen Anhänger für ihre eigenen Zwe-
cke mobilisieren und ihren Ansprüchen dadurch
Nachdruck verschaffen. Derartige Männerbünde
stellten damit einen ernstzunehmenden Macht-
faktor dar. Sie waren in der Lage, weltliche Macht-
haber in arge Bedrängnis zu bringen oder sogar
zu stürzen. Die Stifter hatten damit – neben ihrer
allfälligen Frömmigkeit – noch ganz handfestere
Interessen, sich die Gunst der Derwisch-Šayḫs zu
sichern.
DieMacht dieser Vorsteher vonMännerbünden
erklärt sich nicht zuletzt aus ihrer baraka. Es han-
delt sich um eine Kombination aus ihrem persön-
lichen Charisma und ihrer Gottesnähe (walāya).
Die Anhänger eines bestimmten Derwischordens
suchen ihren Šayḫ gern auchpersönlich auf, erstat-
ten ihm einen Besuch (ziyāra). Sie tun dies in
der Hoffnung, direkt an seiner baraka teilzuha-
ben. Verschiedene Zentren von Derwischorden
haben ihre Anhänger magnetisch angezogen und
sind zumZiel von eigentlichenWallfahrten gewor-
den. Diese Stätten haben wegen ihrer leichteren
Erreichbarkeit oft eine Bedeutung erlangt, die jene
des fernen Mekkas überstieg.
Unter diesen Zentren der Derwischorden wird
der ḫānaqāh der Ṣafawiyya in Ardabil im folgen-
den näher vorgestellt.420 Bereits Šayḫ Ṣafī ud-Dīn,
der Ordensgründer, zog durch seinen frommen
Lebenswandel zahllose Pilger an. Sie liessen sich in
Ardabil in der Lehre des Ordens unterweisen, von
der allerdings wenig bekannt ist.421 Verschiedene
Angaben beziffern die Zahl der Pilger aus Iraq und
Anatolien bereits zu Lebzeiten Ṣafī ud-Dīns in nur
dreiMonaten auf 13’000 Personen.422 Etwas später
413 Wolper, Cities and saints 42–72 („Part II: Dervish lodges
and urban spaces: Sivas, Tokat, and Amasya“).
414 Rizvi, op. cit. 7 (mit Anm. 16, S. 212), wo Verweis auf
Necipoğlu, The age of Sinan 60f.
415 Die Gülşeniyya ist aus der Ḫalwatiyya hervorgegangen;
vgl. Knysh, Islamic mysticism 265; Yazici, Gulsh̲̲ānī [tür-
kisch; Gülsh̲̲enī], in EI2.
416 Zu den Sufi-Schreinen in Indien vgl. Troll (Hg.),Muslim
shrines in India.
417 Rizvi, op. cit. 7 (mit Anm. 15, S. 212), wo Verweis auf
Tirmizi, Mughal documents relating to the Dargah of
Khwaja Muʿīn al-Din Chishti.
418 Vgl. Kapitel 2, vor Anm. 162.
419 Vgl. die Hinweise bei Hinz, Aufstieg 14.
420 Hinz, Aufstieg 19–21. Zum Heiligtum in Ardabil vgl.
jetzt insbesondere Rizvi, Shrine. Siehe auch die älteren
Arbeiten von Morton, Ardabil shrine; Sarre, Ardabil.
Man beachte auch http://whc.unesco.org/en/list/1345
und http://whc.unesco.org/uploads/nominations/1345
.pdf (Stand 6. September 2017).
421 Hinz, Aufstieg 16 f.
422 Hinz, Aufstieg 14, mit Quellenangaben in Anm. 3.
130 kapitel 3
liessen sich Anhänger der Ṣafawiyya auch in den
Städten Balkh und Bukhara weiter im Osten nach-
weisen.
Auch um die Grabmoschee von Šayḫ Ṣafī ud-
Dīn in Ardabil hat sich im Lauf der Jahrhunderte
ein Heiligtum entwickelt, das Ziel vonWallfahrten
wurde. Hier strömten die Angehörigen des Ordens
zusammen, um dem von ihnen verehrten aktuel-
len Šayḫ und dessen Vorfahren, allen voran Ṣafī
ud-Dīn, zu huldigen.423 Ab der zweiten Hälfte des
15. Jh. wurde Ardabil zu einem wichtigen Bezugs-
punkt der Qizilbāš. Die Anlage in Ardabil wurde
im Lauf der Jahrhunderte mehrfach ausgebaut.
Diese Erweiterungen wurden durch die Erforder-
nisse diktiert, die sich aus demwachsenden Strom
von Anhängern ergaben, die die von ihnen verehr-
ten Šayḫs inArdabil aufsuchten. Es galt, Strukturen
zu schaffen, um diese frommen Besucher zu emp-
fangen, zu verpflegen und ihnen allenfalls auch
Unterkunft anzubieten.
Es ist bekannt, dass in Ardabil bereits zur Zeit
von Šayḫ Ṣafī ud-Dīn Armenspeisungen stattfan-
den.424 Ein Sayyid namens Ǧamāl ud-Dīn aus Isfa-
han soll damals für diese Speisungen verantwort-
lich gewesen sein. Er habe an einem einzigen Tag
dafür tausend Schafe benötigt. Derartige Speisun-
gen fanden in Ardabil auch noch statt, als die Safa-
widen in Iran seit langem die politische Macht
übernommen hatten. W. Hinz jedenfalls weist auf
die immensen Mengen an Lebensmitteln hin, die
die Küchen am Anfang des 17. Jh. unter ʿAbbās
I. (reg. 1587–1629) zur Verköstigung der Besucher
benötigten. Gemäss seinen Berechnungen handelt
es sich u.a. um 142’500kg Reis, 57’000kg Fleisch
und 8550kg Salz.425
Das Heiligtum in Ardabil ist in den letzten
Jahrzehnten zunehmend besser erfasst worden.426
Auch Forscher aus dem Westen haben sich wie-
derholt damit auseinandergesetzt. F. Sarre hat die
Bauten im Jahr 1897 photographisch dokumen-
tiert und vermittelt einen ausgezeichneten Ein-
blick in den Zustand der Anlage zu jener Zeit.427
Von Jacques de Morgan stammt weiteres Abbil-
dungsmaterial. Es zeigt das Heiligtum vor den um
die Mitte des 20. Jh. unternommenen Renovati-
onsarbeiten.428 In jüngerer Vergangenheit haben
sich A.H. Morton429 und K. Rizvi mit der Anlage
befasst.430 Diese Vorarbeiten erleichtern die Aus-
einandersetzung mit den textlichen und gestalte-
rischenMitteln, die bei der Ausschmückung dieses
Schreins eingesetztworden sind.431 Zwar sind viele
dieser Verzierungen und Inschriften im Lauf der
Zeit repariert oder ersetzt worden. Dennoch bleibt
eine beachtliche Anzahl von Stellen übrig, die auf
die Zeit der Errichtung der jeweiligen Gebäude
selbst zurückgeht.432
Den weiteren Ausführungen ist die Bemerkung
vorauszuschicken, dass Schreine zwar durchaus
als Zentren eines traditionalistisch orientierten
Islams dienen konnten. Sie fungierten aber in ers-
ter Linie als Orientierungspunkte für Kreise, deren
Glaubensauffassungen sich von der normativen
Lehre unterscheiden. Dazu zählen die Anhänger
423 Für die folgenden Ausführungen vgl. den Plan der
Anlage bei Hinz, Aufstieg, zwischen S. 18 und 19 einge-
fügt; siehe ausserdem die Pläne bei Rizvi, op. cit. Fig. 1
(S. 29) und Fig. 7 (S. 47).
424 Hinz, Aufstieg 19 mit Anm. 1, wo Verweis auf Šayḫ
Ḥusaynb. ŠayḫAbdāl PīrzādaZāhidī, Silsilat un-nasab-i
Ṣafawiyya 36–38.
425 Hinz, Aufstieg 18 mit Anm. 3, wo Verweis auf Šayḫ
Ḥusaynb. ŠayḫAbdāl PīrzādaZāhidī, Silsilat un-nasab-i
Ṣafawiyya 111.
426 Rizvi, op. cit. 16 (mit Anm. 36, S. 213). Erneute Aufmerk-
samkeit hat der Schrein seitens der iranischen Behör-
den bei der Vorbereitung von dessen Aufnahme ins
Unesco-Weltkulturerbe erfahren (siehe Anm. 420).
427 Die Resultate dieser Erfassungen wurde 1910 und 1924
publiziert. Sie enthaltenwichtigesAbbildungsmaterial,
das den Zustand des Heiligtums am Ende des 19. Jh.
dokumentiert; vgl. die Quellenangaben in Anm. 420.
428 de Morgan, Mission scientifique I, 338–345 (und Index,
s.v. „Ardébil“, S. 406); Tafeln LI–LIV.
429 Vgl. die Quellenangaben in Anm. 420.
430 Rizvi, op. cit.
431 Rizvi, op. cit. 16 (mit Anm. 37, S. 214, mit Literatur-
angaben). Für das Entziffern der im Innern und auf
den Fassaden des Heiligtums ausgeführten Inschriften
kann ausserdem auf die Veröffentlichungen von Sayyid
Ǧamāl Turābī-Ṭabtabāʾī hingewiesen werden (Quellen-
angaben bei Rizvi, loc. cit.).
432 Rizvi, op. cit. 16.
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von Derwischorden. Bei den der Propagierung des
normativen Islams dienenden Stätten handelt es
sich vornehmlich um Moscheen und Madrasen.
Sie sind mit dem Studium der islamischen Theo-
logie in Verbindung zu bringen.
K. Rizvi vertritt die Auffassung, dass die Archi-
tektur in derartigen Zentren zwar den Zielen ihres
aus der Elite stammenden Stifters verpflichtet
ist.433 Es zeigt sich aber auch, dass die in die-
sen Stätten von den breiten Massen praktizierten
Rituale mit den Glaubensvorstellungen des nor-
mativen Islams in mehrfacher Hinsicht in Wider-
spruch standen. Es lassen sich in derartigen Kon-
venten immer wieder Gegensätze zwischen der
formellen und informellen Inszenierung des Glau-
bens feststellen. K. Rizvi spricht von der Span-
nung zwischen doxis und praxis, zwischen insti-
tutionalisiertem Glauben und dessen öffentlichen
Inszenierung. Bei der formellen Inszenierung kann
es sich z.B. um den Widmungstext handeln, der
im Bauwerk angebracht worden ist. Im Heiligtum
selbst könnenaberdurchaus auchantinomistische
Rituale praktiziert werden.434
In Ardabil fallen die folgenden Bauten beson-
ders auf: Noch aus Ṣafī ud-Dīns Lebzeit stammt
das als Ḥaram-ḫāna bekannte Grab Muḥiyy ud-
Dīns, des ältesten, vorverstorbenenSohns vonŠayḫ
Ṣafī ud-Dīn.435 Vieles spricht dafür, dass der Šayḫ
selbst diesen Bau ganz am Anfang des 14. Jh. ver-
anlasst hat.436 Im Innern läuft ein Schriftband
mit Q 57:26–27 und Angaben zum hier bestat-
teten Muḥiyy ud-Dīn der Basis der Kuppel ent-
lang.437 Muḥiyy ud-Dīns Grab selbst befindet sich
heute nicht mehr in dieser Anlage. Neben weite-
renGräbern sollen sich aber in diesemBau anfäng-
lich noch jene von Bībī Fāṭima, der Ehefrau des
Šayḫs, und von ihrer gemeinsamen Tochter befun-
den haben.
Es war Ṣadr ud-Dīn (Ordensvorsteher: 1334–
1392), der die Errichtung des Grabturms zu Ehren
seines verstorbenen Vaters in dessen Konvent
selbst in Auftrag gegeben hatte.438 Šayḫ Ṣadr ord-
nete auch die Erweiterung des Schreins an und
gab die Biographie seines Vaters in Auftrag. Sie
wurde von Ibn al-Bazzāz im Jahr 1358 beendet
und ist unter dem Titel Ṣafwat uṣ-Ṣafā bekannt.439
Ṣafī ud-Dīn hatte zwar andere Wünsche bezüg-
lich seiner Grabstätte geäussert. Ṣadr ud-Dīn ent-
schloss sichnachRücksprachemitGeistlichenund
den Ordensältesten aber dazu, seinen Vater in
dessen ehemaligem Ḫalwat-ḫāna zu bestatten. Es
war bereits zu Lebzeiten des Ordensgründers der
Fokus des Heiligtums und blieb dies trotz seiner
modifizierten Funktion auch nach seinem Tod.
Der Beschreibung bei Ibn al-Bazzāz lässt sich
entnehmen, dass das Grab mit einer Kuppel ver-
sehen war. Gemäss einer späten Quelle aus dem
18. Jh. soll Ṣadr ud-Dīn das Grab zwischen 1335
und 1345 errichtet haben.440Überdies soll sich Ṣadr
ud-Dīn um die Beleuchtung im Heiligtum geküm-
mert und das Ḫalwat-ḫāna neu errichtet haben.
Er habe Koranrezitatoren angestellt, die auch für
das Abhalten der täglichen Gebete im Heiligtum
verantwortlich waren. Ṣadr ud-Dīn stellte überdies
Diener an, die sich um den Unterhalt des Schreins
kümmerten.
Auf der südwestlichen Seite wird Šayḫ Ṣafī ud-
Dīns Grabturm durch einen Nebentrakt441 mit der
Dār ul-ḥuffāẓ verbunden. Grabturm und Ḥaram-
ḫāna werden von einem grossen Friedhof umge-
ben, der unter dem Namen Šahīdgāh bekannt ist.
433 Op. cit. 6.
434 Op. cit. 6 (mit Anm. 12, S. 212), woVerweis auf Karamus-
tafa, God’s unruly friends. Auch Bashir, Shah Ismaʿil and
the Qizilbash cannibalism.
435 Rizvi, op. cit. 42–46 (mit Fig. 4–6).
436 EinzelneVerzierungen an diesemGrabturm lassen sich
mit solchen im Schrein von Nūr ad-Dīn ʿAbd aṣ-Ṣamad
in Natanz vergleichen; siehe bei Anm. 408–410.
437 Rizvi, op. cit. 42–46 (mit Anm. 68), wo Verweis auf
Morton, Ardabil shrine.
438 Rizvi, op. cit. 46, und Fig. 7: mit Übersicht über das
Heiligtum um 1350.
439 Zu Ibn al-Bazzāz’ Ṣafwat uṣ-Ṣafā siehe Savory, Ebn
Bazzāz, in EIr.
440 Rizvi, op. cit. 46 (mit Anm. 72), wo Verweis auf Šayḫ
Ḥusaynb. ŠayḫAbdāl PīrzādaZāhidī, Silsilat un-nasab-i
Ṣafawiyya 39.
441 Dieser Trakt ist heute als Šāhnišīn (königliche loggia)
bekannt; vgl. Rizvi, op. cit. 46.
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Der Grabturm wurde aus Backsteinen errichtet
und erreicht eine Höhe von 17.5m.442 Der Turm
ist mit neutralen und türkisfarbenen Backsteinen
belegt, die in geometrisierendem Kūfī in grosser
Schrift den Namen Allāh bilden. Der Ausdruck
Allāh ist jeweils ca. 1m lang und konnte auch aus
der Ferne erkannt werden.443 Er wurde am Turm
insgesamt 132 Mal angebracht.444
Zusätzlich lassen sich am Bau weitere Textstel-
len erkennen. Unterhalb des Übergangs des zylin-
drischen Körpers des Turms zur Kuppel befindet
sich ein breites Bandmit einer Inschrift inweissem
Ṯuluṯ auf einem Hintergrund mit einem Ranken-
muster.445 Ein schmales Band aus blauen, weissen
und braunen Fliesen fasst das Qibla-Tor des Grab-
turms ein.446 In diesen Rahmen sind eine Reihe
von sechseckigen Zierelementen mit Text einge-
passt. AmQibla-Tor fällt zusätzlich das Schriftband
auf, das den Eingang mit grossem, weissem Text
in Ṯuluṯ (innen) und schmalem Kūfī (aussen) ein-
fasst. Diese Textbänder enthalten Verse aus dem
Koran, die dieGrundaspektedes islamischenGlau-
bens thematisieren. Es handelt sich um Hinweise
auf die Einheit und Einzigartigkeit Gottes und die
Vergänglichkeit des Lebens im Diesseits.447
Auch im Innern des Grabturms lassen sich
Textstellen nachweisen. Zuerst ist allerdings auf
den achteckigen Grundriss dieses Baus hinzu-
weisen.448 An der Basis des Übergangs zur Kup-
pel befindet sich im Innern ein Schriftband,
auf dem die ganze Sure 48 (Sūrat al-Fatḥ, „Der
Sieg“) in Schachbrettkufi kopiert worden ist.449
Zuoberst in der Kuppel wurde ein Strahlenmedail-
lon wohl direkt auf weissem Grund angebracht.
Šayḫ Ṣafī ud-Dīns Sarg befand sich früher zusam-
men mit zwei weiteren Särgen im Innern des
Turms.450
Der Besuch von Ṣafī ud-Dīns Grab stellte den
Höhepunkt jeder Pilgerfahrt nach Ardabil dar und
wurde als rituellerAkt verstanden.DerAnblick des
Gebäudes veranlasste die Besucher unwillkürlich,
Šayḫ Ṣafī ud-Dīns zu gedenken und ihre innere
Kraft auf ihn auszurichten. Sowohl das Errichten
als auch das Besuchen einer Stätte, wo einer hei-
ligmässigen Person gedacht wird, stellten einen
Akt der Frömmigkeit dar. Schreine wichtiger hei-
ligmässiger Personen wie jener von Šayḫ Ṣafī ud-
Dīn wurden gern mit der Kaʿba in Mekka gleich-
gesetzt. Die Pilgerfahrt dorthin, im vorliegenden
Fall also nach Ardabil, galt als rituelle Pflicht.451
Die Pilger konnten hier das Grab des Ṣafawiyya-
Šayḫs umschreiten (ṭawāf ), wie ihnen das auch
im Fall des ḥaǧǧ in Mekka vorgeschrieben war.452
442 Siehe https://archnet.org/sites/1595/media_contents/4
0811 (Stand 6. September 2017).
443 Für eine Abbildung vgl. Rizvi, Shrine 47 (Fig. 8), S. 198.
Gemäss einem Medaillon auf der Aussenwand des
Turms wurde der Bau von ʿIwaḍ b. Muḥammad al-
Marāġī errichtet (K. Rizvi liest ʿAwḍ anstelle von ʿIwaḍ).
444 Safavi, Hermeneutic approach 4 und 10 (mit Abb. 1, 3
und 5).
445 Rizvi, op. cit. 48, mit Fig. 8 und 12. Siehe ausserdem
http://archnet.org/sites/1595/media_contents/62951.
446 Safavi, Hermeneutic approach, Abb. 5 und 6.
447 Für eine Übersicht dieser Inschriften vgl. Rizvi, op. cit.,
Anhang B, 198–209. Siehe auch Safavi, Hermeneutic
approach 6. Bei den Stellen in weissem Ṯuluṯ handelt
es sich um Q 6, Verse 79 und 162–163, sowie Q 17:80. In
blauem Kūfī wurde die folgende Stelle kopiert: Q 4:95
(vgl. Abb. 6 bei H. Safavi).
448 Dieser Gebetsraum war ursprünglich mit einer Kup-
pel versehen. Neben der Kanzel dieser Moschee war
eine angeblich von der Prophetentochter Fāṭima ange-
fertigte Fahne zur Schau gestellt worden, die Ṣadr ud-
Dīn um 1380 aus Medina zurückgebracht hatte. Teil
der Anlage ist sodann eine mit einer Kuppel verse-
hene Grabstätte, die als Gunbad-i ḥaram bekannt ist.
Hier ist Bībī Fāṭima, die Gattin Šayḫ Ṣafī ud-Dīns und
Tochter von dessen Lehrer Šayḫ Zāhid-i Gīlānī, bestat-
tet. Sie war 1324, also zehn Jahre vor Šayḫ Ṣafī ud-Dīn
selbst, gestorben. Direkt neben den beiden Grabtür-
men des Ordensgründers Šayḫ Ṣafī ud-Dīn und seiner
Gattin Bībī Fāṭima wurde später auch der Grabturm
des 1524 verstorbenen Šāh Ismāʿīl errichtet. So gemäss
Sarre, Ardabil 16.
449 Rizvi, op. cit. 48, mit Tafel 5 und Anhang B, 199.
450 Loc. cit. 48 (mit Fig. 9–10).
451 Op. cit. 51 (mit Anm. 78, S. 219), wo Verweis auf ein
Gedicht Qāḍī Aḥmads, der den Schrein Ṣafī ud-Dīns als
Kaʿba und Ort des ṭawāf bezeichnet (KT 617).
452 Rizvi, op. cit. 48. Hinweise auf den Besuch (ziyāra) von
Heiligengräbern finden sich bei Taylor, In the vicinity of
the righteous 72–79 (Chapter 2: „The ziyāra“), und Ernst,
Sufi shrine pilgrimage 43–67 (ganzer Artikel).
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C.H. Imber macht darauf aufmerksam, dass Arda-
bil als qibla der Safawiden galt.453
In unmittelbarer Nachbarschaft von Ṣafī ud-
Dīns Grab steht die Dār ul-ḥuffāẓ, das Haus der
Koranrezitatoren. Eine Stelle in Ibn al-Bazzāz’ Ṣaf-
wat uṣ-Ṣafā legt nahe, dass Ṣadr ud-Dīn dieses
Gebäude einige Jahre nach dem Grabturm für
seinen Vater errichtet und so zusätzlichen Platz
für Koranrezitatoren und Pilger geschaffen hat.454
Auch dieses Gebäude ist reich mit Inschriften
versehen.455 Die hier kopierten Textstellen wei-
sen u.a. auf die Funktion des Gebäudes hin, das
in Übereinstimmung mit seiner Bezeichnung als
Ort für Koranrezitationen diente.456 Der Saal in
der Dār ul-ḥuffāẓ diente als Vorraum zum Grab
Šayḫ Ṣafī ud-Dīns. Seine Architektur und aufwen-
digeGestaltungbeeindrucktendie Pilger bei ihrem
Zugang zum Grabturm. Zitate einiger Inschriften
sollen einen Eindruck vom frommen Inhalt der
kopierten Stellen vermitteln:457
[The Dār ul-ḥuffāẓ] was set up as meeting place
(majlis) for his exaltation, the saint, and planted
as a tree of goodness whose roots are firm and
its branches [reach] in the sky. It is for the
recitation of the Qur’an and is surrounded by
God’s angels.
Oh Lord! Revive us by the Qur’an and perish
us by the Qur’an, and resurrect us by the Qur’an
and permit us [on] the path by the Qur’an and
[allow] our entrance into Paradise by theQur’an
and [let there be] no separation between us
and between the Qur’an. Oh Lord! Bless our
recitations from your book toward the spirit of
our fathers and our mothers and toward the
spirits of the inhabitants of the graves, [by the]
intervention of the Prophet of God.
Dieweiteren auf demGebäude angebrachtenText-
stellen sind ebenso frommen Inhalts. Es wird
hier ausführlicher auf diese Inschriften hingewie-
sen, da die Dokumente in Rollenform zahlreiche
ähnliche Texte enthalten. In diesem Zusammen-
hang wird daran erinnert, dass Ḏikr- und Samāʿ-
Übungen in Sufi-Orden eine wichtige Rolle spie-
len; darauf ist sogleich näher einzugehen. Zusam-
menkünfte, bei denen Texte des soeben angeführ-
ten oder ähnlichen Inhalts rezitiert werden, prä-
gen das spirituelle und intellektuelle Leben der
Sufis.458
Der Vollständigkeit halber und mehr im Vorbei-
gehen sei hier noch festgehalten, dass der bedeu-
tendste Ausbau des Ardabiler Heiligtums erst rela-
tiv spät, unter Šāh Ṭahmāsp (reg. 1524–1566), statt-
fand. Šāh Ṭahmāsp errichtete im rechten Win-
kel zur Dār ul-ḥuffāẓ zwei weitere Gebäude, näm-
lich eine Dār ul-ḥadīṯ und den Ǧannat-Sarā (Para-
diespalast). Da man das Čilla-ḫāna mit Šayḫ Ṣafī
ud-Dīn selbst in Verbindung brachte, wurde es
von späteren Bauherren stets respektiert. Aus
textlichen Quellen ist bekannt, dass um den
Schrein herum selbst auch Küchen, Bäckereien,
eine madrasa errichtet und öffentliche Gärten
angelegt wurden. Diese Nebengebäude sind aller-
dings nicht erhalten geblieben. Bereits damals lag
der ganze Komplex inmitten vonWohnvierteln im
Herzen der Stadt Ardabil.459
3.4.2 Spirituelle Übungen undTechniken
In diesen Männerbünden wurden während der
Zusammenkünfte oft spezifische Techniken und
spirituelle Übungen gepflegt. Sie zielten darauf ab,
den Adepten das Erfahren mystischer Erlebnisse
zu erleichtern. Diese Praktiken können hier nicht
in extenso vorgestellt werden; dies geschieht in
den Handbüchern der einzelnen Orden. Es ist
hingegen angezeigt, in allgemeiner Form auf drei
453 Imber, Persecution 247; siehe auch Eberhard, Osmani-
sche Polemik 101–104.
454 Zur Dār ul-ḥuffāẓ vgl. Rizvi, op. cit. 52–55 (mit Fig. 11–
12); siehe auch Anm. 81 (S. 219), wo Verweis auf Ibn al-
Bazzāz’ Ṣafwat uṣ-Ṣafā 989.
455 Vgl. Rizvi, op. cit., Anhang B, 200–203, hat die Über-
setzungen dieser Inschriften zusammengestellt. Neben
frommen Aussagen finden sich darunter auch zahlrei-
che Koranstellen.
456 Rizvi, op. cit. 53 und Tafel 6.
457 Op. cit. 53.
458 Rizvi, op. cit. 53; siehe zur Frage auch Kapitel 3.4.2.
459 Rizvi, op. cit. 13.
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Methoden sufischer Selbstdisziplin ausführlicher
einzugehen, nämlich auf a. die ḫalwa, b. den ḏikr
und c. den samāʿ.
a. Beim Ausdruck ḫalwa handelt es sich um
einen terminus technicus.460 Er leitet sich vom
Verb ḫalā, „allein sein“, ab und bedeutet „Rückzug,
Zurückgezogenheit“. Er bezeichnet den Rückzug
in eine Zelle, wo der Mystiker spirituelle Übun-
gen ausführt. Dieser Rückzug stellt ein wesentli-
ches Element der Askese (zuhd) dar und ist unter
den Sufis weitherum bekannt. Bei der Entwick-
lung dieserTechnik spieltenmöglicherweise ähnli-
che Erfahrungen aus dem Christentum eine Rolle.
Gewiss ist jedenfalls, dass bereits frühe Mysti-
ker, darunter Ḏū n-Nūn al-Miṣrī (gest. 245/860),
die Vorzüge der ḫalwa erkannt hatten. Auch der
Sufi Abū Bakr aš-Šiblī (gest. 334/945) äussert sich
positiv dazu. Berichte bei Qušayrī (Risāla) las-
sen allerdings darauf schliessen, dass bereits frühe
Sufis der Pflege der Gemeinschaft neben einem
Leben in Zurückgezogenheit (ʿuzla) ebenso grosse
Bedeutung zuschrieben. Vieles spricht jedenfalls
dafür, dass der Rückzug vorübergehendwar und in
der Realität keine ständige Isolation geübt wurde.
Überhaupt scheint das Leben in der Gemeinschaft
mit der Zeit für die grosse Mehrzahl der Mystiker
an Bedeutung gewonnen zu haben.
Im nachklassischen Sufismus ist die Situation
weitgehend dieselbe, wie sich anhand der Dar-
stellung in Abū Ḥafṣ ʿUmar as-Suhrawardīs (gest.
632/1234) ʿAwārif al-maʿārif aufzeigen lässt.461
Demnach soll das Leben in der Gemeinschaft
den Sufi vom Asketen unterscheiden. Das Leben
in Gemeinschaft sei vorzuziehen, laufe man auf-
grund der Beobachtung durch die Mitbrüder doch
weniger Gefahr, allfälligen Versuchungen zu erlie-
gen. Allerdings rät Suhrawardī den Sufis auch in
der Gemeinschaft dazu, sich im Konvent (ribāṭ)
in Zurückgezogenheit zu üben. Dabei diente dem
Sufi sein Gebetsteppich als Rückzugsort. In den
Konventen existierten aber auch Zellen für den
individuellenRückzug. Suhrawardī beschreibt dies
in den ʿAwārif al-maʿārif in drei Kapiteln. Neben
der Suhrawardiyya weisen auch weitere Sufiorden
der ḫalwā einen hohen Stellenwert zu. Dazu zäh-
len die Kubrāwiyya, die Šāḏiliyya, die Qādiriyya
und die Ḫalwatiyya, die ihren Namen von dieser
Technik ableitet.
Bei der ḫalwa übt sich der Mystiker im Gros-
sen Heiligen Krieg (ǧihād kabīr). Er bleibt nachts
wach, fastet lange und verrichtet Ḏikr-Übungen.
Beim Betreten der ḫalwa soll man rituell rein sein.
Auch erinnere das Betreten der ḫalwa an das Ein-
gehen ins Grab. Die Zelle soll dunkel sein, damit
man seine inneren Sinne aktiviere und sich von
denäusserenWahrnehmungenzurückziehe.Aller-
dings wird wiederholt auch davor gewarnt, diesen
innerenWahrnehmungen einen zu hohen Stellen-
wert zuzuweisen. Das eigentliche Ziel der ḫalwa
bestehe im Erleben des ḏikr der göttlichenWesen-
heit im Rahmen einer konsubstantiellen Erfah-
rung.462
Die institutionalisierte FormdiesesRückzugs ist
als arbaʿīniyya (arabisch) bzw. čilla (von čihil, per-
sisch) bekannt und dauert vierzig Tage. Die ḫalwa
soll jeweils nur für das gemeinsame Ritualgebet
unterbrochen und alljährlich wiederholt werden.
Sie erinnert denMystiker andie Erfahrungdes Pro-
pheten Muḥammad, der sich in einer Höhle auf
dem Berg Ḥirāʾ bei Mekka zurückgezogen hatte,
bevor ihm die ersten Teile des Korans offenbart
wurden.
b. Während seines Rückzugs übt sich der Mys-
tiker gern in der Praxis des ḏikr. Der Ausdruck
ḏikr463 bedeutet grundsätzlich „Erwähnung“, wo-
bei damit die ErwähnungdesNamensbzw. derBei-
namen Gottes464 gemeint ist. Die Teilnehmer füh-
460 Vgl. Landolt, K̲h̲alwa, in EI2; siehe ausserdem Knysh,
Islamic mysticism 314–317, der sich weitgehend auf
H. Landolt stützt.
461 Es handelt sich um das Hauptwerk des soeben vorge-
stellten Suhrawardī, auf den die Suhrawardiyya letzt-
lich zurückgeht.
462 Vgl. dazu die Übersetzung bei Gramlich, Die Gaben der
Erkenntnisse 193–210; arabische Ausgabe Beirut 1966:
207–227.
463 Vgl. Meier, Der Derwischtanz; During, Musique et rite:
le samâ’; Lewisohn, The sacred music of Islam.
464 Sie sind als die Schönsten Namen Gottes (al-asmā al-
ḥusnā) bekannt; siehe zu diesem Konzept Anawati, Le
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ren diese Übungen in der Form von Litaneien aus
und tun dies oft bis zu einemZustand der Erschöp-
fung oder Verzückung.
Das Konzept des ḏikr geht auf den Koran
zurück.465 In der späteren Sufitradition stellten
Ḏikr-Rezitationen einen rituellen Akt dar. Er zielte
darauf ab, den Menschen an Gottes Gegenwart
in dieser Welt zu erinnern. Oft praktizierten die
Mystiker den ḏikr für sich allein. Es ist aber auch
bekannt, dass eigentliche Ḏikr-Veranstaltungen
(maǧlis aḏ-ḏikr) organisiert wurden. Gerade im
zweiten Fall nahmen diese Rezitationen die Form
von Litaneien an, die im Rahmen von speziellen
Riten und verbunden mit bestimmten Körperbe-
wegungen gesungen wurden. Diese Riten konnten
auch tanzähnlichen Charakter haben (vgl. Mawla-
wiyya). Die Forschung hat wiederholt auf ähnliche
Übungen in andern religiösen Bekenntnissen auf-
merksam gemacht.466
Die technischen Einzelheiten dieser Ḏikr-
Übungen unterscheiden sich von Orden zu Orden.
Muḥammad as-Sanūsī, der Begründer der Sanū-
siyya (gest. 1276/1859), stellte in seinem Werk as-
Salsabīl al-muʿīn fī ṭ-ṭarāʾiq al-arbaʿīn die wesent-
lichen Aspekte der Ḏikr-Übungen von vierzig ver-
schiedenen Bruderschaften zusammen.467 Er gibt
an, dass die Sanūsiyya die Nachfolgerin all dieser
vierzig früheren Orden sei und die zentralen Ele-
mente aus deren jeweiligem ḏikr in ihre eigenen
Übungen integriert habe.
Grundsätzlich lässt sich zwischen dem lau-
ten ḏikr (ḏikr ǧalī) und dem leisen ḏikr (ḏikr
ḫafī) unterscheiden. Der laute ḏikr wurde in der
Regel gemeinsam ausgeübt. Der leise ḏikr hinge-
gen wurde hauptsächlich vom einzelnen Mystiker
im Rahmen seiner Übungen und zur Selbstdiszi-
plinierung praktiziert. Verschiedene Bruderschaf-
ten betonen die Bedeutung des leisen ḏikr (z.B. die
Šāḏiliyya,Ḫalwatiyya unddieDarqāwiyya); dies sei
die Ḏikr-Form der Eliten (ḏikr al-ḫawāṣṣ).
Kollektive Ḏikr-Veranstaltungen haben oft
einen ritualisierten, liturgie-ähnlichen Charakter.
Am Anfang von derartigen Zusammenkünften
werden zumeist Koranverse oder Gebete rezitiert,
die der Ordensgründer verfasst hatte. Solche Rezi-
tationen werden in der Regel ḥizb (Pl. aḥzāb) oder
wird (Pl. awrād) genannt. Zu den allgemeinen Vor-
aussetzungen für das Abhalten des ḏikr gehört,
dass man derWelt entsagt und sich für einen aske-
tischen Lebensstil entschieden hat. Dies ist wie-
deruman die Bedingung geknüpft, dassman zuvor
seine aufrichtige Absicht (niyya) formuliert hat.
Beim Ausüben des individuellen ḏikr ist der Sufi
gehalten, sich gänzlich von seiner Umgebung zu
lösen und sich das Bild seines šayḫs vor seinem
inneren Auge zu vergegenwärtigen.
Die beim ḏikr rezitierten Formeln unterschei-
den sich nicht nur von Orden zu Orden. Sie sind
ebenso vom individuellen Stadium abhängig, das
der einzelne Sufi erreicht hat. Der ḏikr beginnt
zumeist mit einem Bekenntnis der Einheit und
Einzigartigkeit Gottes (erster Teil der šahāda: Lā
ilāha illā Allāh). Die Šāḏiliyya empfiehlt, die Rezi-
tation auf der linken Seite der Brust zu beginnen.
Diese Körperseite wird als jene Nische beschrie-
ben, in der sich die Lampe des Herzens und das
geistige Licht befinden. Der Adept soll die Formel
beim Rezitieren aus dem unteren Teil der Brust
nach oben ziehen und sie danach zur Ausgangs-
stellung zurückführen. DieḎikr-Formel beschreibt
also einen Kreis in der Brust des Adepten.
Die Ḏikr-Übung baut gern auf dem Begriff
Allāh auf.468 Dies ist eigentlich die häufigste Ḏikr-
nom suprême de Dieu. Zu den Schönen Namen Gottes
siehe auch Canaan, Decipherment 135–136; Bain, The
late Ottoman Enʿam-ı Şerif 59–61. Die Schönen Namen
Gottes spielen auch bei Būnī (gest. 1225 oder 1232) eine
wichtige Rolle; vgl. el-Gawhary, Die Gottesnamen.
465 Vgl. Q 18:24 und Q 33:41. Zur Bedeutung des ḏikr
in der islamischen Mystik siehe ausserdem Anawati
und Gardet, Mystique musulmane 187–194. Beachte für
die folgenden Ausführungen v.a. auch Knysh, Islamic
mysticism 317–322.
466 Knysh, Islamic mysticism 317 f., macht im Vorbeigehen
aufmerksam auf das Jesus-Gebet der Mönche im Sinai-
Kloster und auf dem Berg Athos. Ähnliche Rituale sind
aus Indien ( japa-yoga) und Japan (nembutsu) bekannt.
467 Anawati und Gardet, Mystique musulmane 202f. 468 Gardet und Anawati, Mystique musulmane 200–203.
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Formel. Das Aussprechen des Namen Gottes wird
von zwei Bewegungen begleitet. Beim Ausspre-
chen soll man zuerst das Kinn auf die Brust sen-
ken. Danach soll man den Namen Allāh in zwei
Teilen aussprechen, also zuerst die Silbe a (bzw.
das ḥamza). Darauf soll man den zweiten Teil des
Namens (llāh) aussprechen. Der Adept ist gehal-
ten, den Kopf bis zum Nabel zu senken und wie-
der hochzuheben. SeineBewegungen sollen einem
Rhythmus folgen.
Verbreitet ist sodann jene Form des ḏikr, die
auf Ḥallāǧ und seine Anhänger zurückgeht. Sie
besteht darin, das al in Allāh wegzulassen, was
den Ḏikr-Ruf auf lāha, lāhi, lāhu reduziert. Sanūsī
allerdings rät zu Zurückhaltung beim Rezitieren
dieser Spielart. Man müsse sich allfälliger negati-
ver Konsequenzen dieses ḏikr bewusst sein. Viele
Ḏikr-Formeln bauen auch auf einem der Schönen
NamenGottes (al-asmāʾal-ḥusnā) auf, z.B.al-Ḥaqq,
al-Ḥayy, al-Qayyūm, al-Qahhār, oder einfach auf
dem Ausdruck huwa.
Die Dauer der Ḏikr-Übung kann vom šayḫ
bestimmt werden, der die Veranstaltung leitet.
Beim individuellen ḏikr obliegt es dem einzelnen
Sufi, die Dauer festzulegen; er kann beim Rezi-
tieren einen Rosenkranz (subḥa) benutzen. Die
Anzahl der Wiederholungen der Ḏikr-Formel vari-
iert; es kann sich um 300, 3’000, 6’000, 12’000 oder
sogar 70’000 Wiederholungen handeln. Wenn der
Adept die Übersicht über die bereits rezitierten
Einheiten verliert, redet man von einem endlosen
oder auch spontanen ḏikr.
Ibn ʿAṭāʾ Allāh, der dritte bedeutende Šāḏiliyya-
Meister (gest. 709/1309 in Kairo),469 geht in sei-
nem Werk Miftāḥ al-falāḥ auf die bedeutenden
Aspekte des individuellen ḏikr ein, indem er sich
auf Aussagen früherer Mystiker beruft.470 Gemäss
Ibn ʿAṭāʾ Allāhs Ausführungen unterscheiden die
meistenMystiker beim ḏikr drei Phasen. Beim ers-
tenStadiumhandelt es sichumdenḏikr derZunge,
der mit aufrichtiger Gesinnung rezitiert werden
soll.Während dieser Phase bemüht sich der Adept
darum, dem Einen, also Gott, einen Sitz in sei-
nem Herzen zu geben. Er respektiert jene Vorga-
ben, die ihm sein šayḫ auferlegt hat. Im Idealfall
geht die Rezitation in ein spontanes und anhal-
tendes Rezitieren über. Während dieser Phase las-
sen sich allerdings immer noch drei Aspekte unter-
scheiden. Es handelt sich einerseits umden rezitie-
rendenAdepten (ḏākir), der sich seines individuel-
lenHandelns bewusst ist. Anderseits bildet derAkt
des Rezitierens (ḏikr) Teil der Erfahrung. Und drit-
tens lässt sich der Eine unterscheiden, der bei der
Übung erwähnt wird (maḏkūr).
Auf den ḏikr der Zunge folgt als zweiter Teil der
ḏikr des Herzens. Gemäss Ġazzālī hat der Mysti-
ker in dieser zweiten Phase einen Punkt erreicht,
an dem nicht mehr die Zunge, sondern das Herz
dieḎikr-Formel rezitiert. Dieses Stadium lässt sich
seinerseits in zwei Unterabschnitte einteilen. Der
Adept muss anfänglich noch viel Aufmerksam-
keit auf das Aussprechen der Formel verwenden.
Er kann in seinem Herzen auch einen physi-
schen Schmerz wahrnehmen. Die Rezitation sollte
jedoch bald ohne Anstrengung gelingen, nachdem
die FormelTeil des natürlichenHerzschlags gewor-
den ist. Der NameGottes pulsiert jetzt im Einklang
mit dem Herzschlag und dem Fliessen des Blutes
durchdenKörper. Er lässt sichweder alsWort noch
innerlich wahrnehmen.
Dieser Zustand stellt zugleich den Ausgangs-
punkt für den dritten Abschnitt der Ḏikr-Rezita-
tion dar. Er ist als ḏikr as-sirr, als ḏikr des inners-
tenHerzens, bekannt. In dieserVerfassung erreicht
der Mystiker den Zustand der direkten Schau Got-
tes und erlebt die Vereinigung (tawḥīd) mit Gott.
Dabei wird jegliche Dualität überwunden.
Die Sufi-Autoren weisen dem Ausüben des
ḏikr unterschiedliche Bedeutungen zu. Ḥallāǧ
(gest. 309/922) und Kalābāḏī (gest. 380/990 oder
384/994) verstehen den ḏikr in erster Linie als
Methode, bei der sich der Adept an Gott erinnert
und sich auf ein Leben in Gottes Gegenwart aus-
richtet. Für Ġazzālī (gest. 505/1111) wiederum öff-
net der ḏikr den Sufi für das Empfangen von Got-
469 Makdisi, Ibn ʿAṭāʾ Allāh, in EI2.
470 Vgl. für die weiteren Ausführungen Knysh, Islamicmys-
ticism 320f.; Anawati und Gardet, Mystiquemusulmane
195f.
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tes Barmherzigkeit. Ibn ʿAṭāʾ Allāh (gest. 709/1309)
seinerseits erkennt im ḏikr nicht einfach eine Vor-
stufe auf dem mystischen Pfad. Er betrachtet den
ḏikr vielmehr als Technik, die direkten Zugang
zum Bereich der göttlichen Geheimnisse (lāhūt)
verschafft. Spätere Autoren befassen sich in erster
Linie mit technischen Aspekten des ḏikr. Sie äus-
sern sich u.a. zur Stimmlage, zu Atemtechniken
oder den Körperstellungen.
Psychologisch betrachtet zielt das Ausüben des
ḏikr darauf ab, dass der Praktizierende seine
gesamte Konzentration und seine Absichten auf
das Objekt der Erinnerung ausrichtet.471 Der
Suchende kann auf diese Art eine direkte Begeg-
nung mit Gott verwirklichen und erkennt die
Geheimnisse des Daseins. Randgruppierungen
haben gelegentlich Drogen benutzt, um derartige
Zustände herbeizuführen. Solche Praktiken trugen
der Sufibewegung Kritik ein. Sie stammte gerade
aus dem Lager der traditionalistisch ausgerichte-
ten Theologen.472
c. Erwähnung verdient mit dem samāʿ ausser-
demeineweitereTechnik, die denAdepten ebenso
wie der ḏikr für eine Begegnung mit dem Göttli-
chen öffnet.473 Beim Ausdruck samāʿ handelt es
sich morphologisch um ein Verbalnomen (maṣ-
dar) zumVerb samiʿa. Der Ausdruck bedeutet „das
Hören“, kann sekundär aber auch „das Gehörte“,
z.B. Musik, bezeichnen.
F. Meier unterscheidet zwar ḏikr und samāʿ –
zumindest theoretisch – voneinander.474 Gemäss
seiner Darstellung ruft der Ausübende beim ḏikr
seine eigenen Kräfte auf. Beim samāʿ hingegen
erwarte er den Anstoss zum Erlebnis von aussen.
Während er beim ḏikr aktiv spreche, höre er beim
samāʿ einfach zu. Das Ausüben des ḏikr ist zu jeder
Tages- und Nachtzeit erlaubt. Gerade als Konzen-
trationsformel bildet es in der Klausur einen zen-
tralen Baustein im Lehrgang des Sufis. Der samāʿ
dagegen sei beinahe immer einfach eine Ermächti-
gung (ruḫṣa) gewesenundhabeoftUnterhaltungs-
charakter gehabt. Allerdings lassen sich auch Kon-
vergenzen zwischen den beiden Übungen feststel-
len, zielen sie doch beide auf die Befreiung von der
Last des Körpers ab. Jedenfalls lassen sich bei bei-
denMethoden unter den Beteiligten ekstaseähnli-
che Zustände beobachten.
F. Meier gesteht allerdings ein, dass die beiden
Elemente ḏikr und samāʿ beim Derwischtanz –
unter diesem Oberbegriff behandelt er die beiden
Praktiken – gegebenenfalls miteinander verbun-
den werden.475 Er unterscheidet dabei einen ers-
ten Typ, bei dem der ḏikr (Gottgedenken), dem
samāʿ (Musikhören), ein- oder vorgebaut, jeden-
falls aber untergeordnet ist. Beim zweiten Typ
jedoch ist der samāʿ dem ḏikr ein- und untergeord-
net.
F. Meier verdeutlicht die erste Spielform,476
indem er auf Aussagen Aḥmad Ġazzālīs (gest.
520/1126) hinweist. Demnach seien Samāʿ-
Veranstaltungen häufig in Anschluss an das ritu-
elle Gebet abgehalten worden. Man habe aber
ohne weiteres auch Koran- und Ḏikr-Rezitationen
einschieben dürfen. Der samāʿ habe nach Ab-
schluss dieser zusätzlichen Andachtsübungen
begonnen. Aḥmad Ġazzālī hält fest, dass die
Rezitation des ḏikr und von Koranstellen den
Abschluss des Ritualgebets darstellten. Sie waren
jedenfalls nicht als Einleitung zum samāʿ gedacht.
Um 1100 dürfte noch klar zwischen ḏikr und samāʿ
unterschieden worden sein.
Vieles spricht dafür, dass sich in dieser Hinsicht
im 13. Jh. Veränderungen ergaben. F. Meier macht
auf Auszüge aus einer Abhandlung des Yaḥyā b.
Sayf ud-Dīn al-Bāḫarzī (gest. 1260 in Bukhara) auf-
merksam. Gemäss dieser Darstellung wollte sich
bei einer Samāʿ-Veranstaltung bei niemandem ein
Ḏawq-Erlebnis einstellen. Bāḫarzī habe zur Stei-
gerung der Emotionen unter den Beteiligten zum
471 Knysh, Islamic mysticism 322.
472 Man beachte zum ḏikr ausserdem Meier, Derwisch-
tanz.
473 Für die weiteren Ausführungen vgl. During, Samāʿ, in
EI2; ders., Musique et rite: le samâʾ; Meier, Derwisch-
tanz; siehe auch Knysh, Islamic mysticism, 322–325.
474 Meier, Derwischtanz 126.
475 Op. cit. 128–132.
476 Meier, op. cit. 128–130, verdeutlicht diese Kombination
von ḏikr und samāʿ.
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Einfügen einer gemeinsamen Ḏikr-Übung geraten.
Zwar sind ḏikr und samāʿ auch in diesem Beispiel
voneinander getrennt. Und die Verbindung ist hier
nur für den einen konkreten Fall belegt. Dennoch
ist damit der Grundstein dafür gelegt, dass die
beiden Methoden miteinander verknüpft werden.
Jedenfalls wird die Ḏikr-Rezitation in diesem Bei-
spiel in den Dienst des Samāʿ-Erlebnisses gestellt.
Bāḫarzī fügt erläuterndhinzu, dass dieḎikr-Übung
innere Blockaden lösen könne, die dem Eintreten
der Ekstase imWeg stehen.
In einem weiteren Stadium der Entwicklung
wird das Gottgedenken (ḏikr) sozusagen selbst-
verständlich dem samāʿ vorangestellt. Ibn Baṭ-
ṭūṭa berichtet jedenfalls von der Kombination die-
ser beiden Elemente im Rahmen einer Rifāʿiyya-
Veranstaltung, an der er während seines Auf-
enthalts in Wāsiṭ (Mesopotamien) teilgenommen
habe.
Beim zweiten Typ jedoch ist der samāʿ dem ḏikr
ein- und untergeordnet.477 F. Meier bezeichnet
diesen Typ als ḏikr, nicht als samāʿ. Er stellt diese
Spielform dar, indem er auf eine von F. Köprülü
beschriebene Ḏikr-Veranstaltung der Yasawiyya
aus dem 16. Jh. zurückgreift. Demnach hocken
die Angehörigen des Ordens beisammen und hal-
ten bis um Mitternacht mit grosser Ehrfurcht
Ḏikr-Übungen ab. Diese Übungen werden durch
das Singen von als ḥikmet („Weisheit“) bekannten
geistlichen Liedern unterbrochen. Diese Samāʿ-
Teile sollen die Derwische anregen und ihnen ein
mystisches Erlebnis ermöglichen. Damit wird also
der samāʿ Mittel zur Steigerung der Wirkung des
ḏikr.
Die Samāʿ-Partien sind hier zu Ruhepausen
geworden, bei denen sich die Teilnehmenden
erholen. Danach folgen erneute Rezitationen von
Ḏikr-Formeln. Sie bilden die Grundierung, sozu-
sagen den basso ostinato. Später schliessen sich
weitere Samāʿ-Teile an. Bei dieser Form allerdings
hat der samāʿ das Tanzelement eingebüsst und ist
zu einem eigentlichen Zuhören reduziert worden.
Der ḏikr selbst hat jedoch an Intensität gewonnen
und ist um Bewegungselemente erweitert worden.
F. Meier illustriert diese Spielform des ḏikr, indem
er eine Veranstaltung der Ḍayfīs in Alexandrien
beschreibt, die er 1948 beobachten konnte.478
F. Meier unterscheidet in seinen Überlegungen
zum Derwischtanz zusammenfassend die folgen-
den Spielformen:479
1. den reinen ḏikr (das Gottgedenken im gros-
sen Rahmen einer Veranstaltung in der
Gemeinschaft)
2. den samāʿ (das Musikhören mit Tanz) und
3. die Mischformen von ḏikr und samāʿ mit
den beiden folgenden Spielarten: a. der ḏikr
ist dem samāʿ untergeordnet und b. der
samāʿ ist dem ḏikr untergeordnet.
Gemäss F. Meier ist der samāʿ als solcher auch
aus dem profanen Leben bekannt.480 Auch beim
mystischen samāʿ hörte man Lieder, die von
einem Sänger vorgetragen wurden und von Instru-
menten begleitet werden konnten. Die theore-
tischen Abhandlungen der Sufis enthalten klare
Angaben dazu, welche Instrumente zugelassen
sind, welchen Anforderungen die Sänger genügen
müssen und welche Art von Gesängen im Rah-
men eines mystischen samāʿ überhaupt vorgetra-
gen werden durften. Diese Bestimmungen stellten
sicher, dass sichdermystische vomprofanen samāʿ
abgrenzen liess. Sie garantierten anderseits auch,
dass Samāʿ-Veranstaltungen die šarīʿa-rechtlichen
Bestimmungen respektierten.481
F. Meier bezeichnet den samāʿ als künstliche,
domestizierte Form des Hinhörens. Sie ziele auch
477 Meier, op. cit. 130–132.
478 Bei den Ḍayfīs handelt es sich um einen Zweig der Ḫal-
watiyya; vgl. die Beschreibung bei Meier, Derwischtanz
132f.
479 Meier, op. cit. 135. Die Übersicht führt jene Form des
ḏikr nicht auf, die der einzelne Sufi in der Klausur
praktiziert.
480 Op. cit. 122.
481 Traditionalistisch orientierte Gelehrte haben die
Samāʿ-Veranstaltungen dennoch vielfach kritisiert. Auf
diese Debatten soll hier nicht im Detail eingegangen
werden. Für zusätzliche Informationen dazu wird auf
die Literaturangaben in Anm. 465 verwiesen.
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darauf ab, Emotionen zu wecken, und lenke sie
in bestimmte Bahnen. Die Entzückungen der Aus-
übenden werden häufig im Tanz aufgefangen. Es
ist dies auch der Grund dafür, dass F. Meier den
samāʿ als Derwischtanz bezeichnet. Das bekann-
teste Beispiel dafür stellen zweifellos die Tänze der
Mawlawiyya dar.482 Es ist allerdings festzuhalten,
dass auch die Angehörigen der aus Nordafrika und
Ägypten bekannten ʿĪsāwiyya letztlich tanzende
Derwische sind. Auch bei ihnen zielt der Tanz dar-
auf ab, die Ekstase zu erzeugen.483
Die theoretischen Schriften legen den Beteilig-
ten allerdings nahe, sich solange alsmöglich gegen
diese Bewegungen zu sperren. Man soll dem inne-
ren Drang erst nachgeben, wenn er einen einfach
überkomme. Der Tanz ist damit also Folge des Ver-
lusts der Selbstkontrolle. Es zeigt sich auch, dass
die Beteiligten die Selbstkontrolle zu ganz unter-
schiedlichen Zeitpunkten und in unterschiedli-
chem Ausmass verlieren. Dies kann zu einem
ungeordneten Aufstehen und Sich-Hinsetzen der
Adepten führen. F. Meier macht auf die Aussage
eines Mystikers aus Bagdad aufmerksam, der die
Sufis beim samāʿ mit einer Herde von Schafen
vergleicht, in die soeben ein Wolf eingefallen sei.
DerTanzwurde vielfach auch von lautmalerischen
Ausrufen (ʿāw, ʿūy) begleitet.484 ImLauf der soeben
erwähntenÜbungenerreichendieTeilnehmenden
idealiter einen Zustand der Entrückung, in dem sie
eine grosse Nähe zu Gott erfahren.
3.4.3 Initiationszeremonien
In den hier vorgestellten Männerbünden wer-
den zumeist auch Initiationszeremonien prakti-
ziert. Dies trifft sowohl auf die Derwischorden als
auch auf die Futuwwa- und Aḫī-Bünde zu. Derar-
tige Riten sind ebenso aus den Handwerksgilden
bekannt. Sie spielen in modifizierter Form auch
in den meisten Gruppierungen aus dem Umfeld
der Ġulāt-Schia eine Rolle. Diese Zeremonien stel-
len einen Höhepunkt im Leben des Adepten dar.
Da dabei auch geheimes Wissen weitergegeben
wird, ist der genaue Ablauf dieser Veranstaltun-
gen oft nicht gesichert. Die weiteren Ausführun-
gen vermitteln einen Eindruck von diesen Riten,
wie sie wohl in Futuwwa- und Aḫī-Kreisen prakti-
ziert worden sind. Sie stützen sich in einem ers-
ten Schritt auf Darstellungen bei Nāṣirī.485 Diese
Initiationsriten und die dabei rezitierten Texte
sind für die Untersuchung der Dokumente in Rol-
lenform unmittelbar relevant.
Nāṣirī teilt die Angehörigen der Futuwwa-Ṭarīqa
in zwei Gruppen ein, nämlich in Novizen (ter-
biye) und Vollmitglieder (aḫī). Es ist die Aufgabe
des aḫī, den Novizen in die Regeln, das Brauch-
tum und die Pflichten der fityān einzuführen.486
Der aḫī figuriert also als Mentor und leitet den
Novizen zu moralischer und ethischer Vollkom-
menheit an. Der Novize ist seinem Mentor abso-
luten Gehorsam schuldig. Auch ist er gehalten,
die šarīʿa-rechtlichen Bestimmungen einzuhalten.
Von besonderer Bedeutung ist, dass der Novize
zu Dienstbereitschaft angehalten ist. Er soll sich
seinem Mitmenschen gegenüber unabhängig von
dessen sozialer Stellung dienstbereit zeigen. Dies
stellt eine Grundvoraussetzung der futuwwa dar.
482 Meier, op. cit. 127, macht darauf aufmerksam, dass dem
Tanz in der Mawlawiyya das unmittelbare Moment
fehle. Er entwickelte sich hier vielmehr zum obligaten
Mittel, um die Ekstase zu erzeugen. Damit veränderte
sich auch der Charakter des Tanzes, der zu einem ein-
geübten Reigen mutiert. Bei dieser Form des Tanzes
sind die Körperbewegungen und die Gesten klar vor-
geschrieben. Die Musik bestimmt Anfang und Ende.
In diesem Fall ist die Ekstase nicht mehr die Ursa-
che, sondern der Zweck des Tanzes. Auch Ritter, Der
Reigen 38–40, nennt das Herbeiführen der Ekstase als
den eigentlichen Zweck des Tanzes. Der Tanz dürfte im
Mawlawiyya-Orden auf die Anfänge der Bruderschaft
zurückgehen und wohl von Sulṭān Walad (Ordensvor-
steher von 1284–1312) eingeführt worden sein.
483 Meier, op. cit. 131 (Anm. 63), warnt vor der Annahme,
dass der Derwischtanz von schamanistischen Türken
oder allenfalls unter ihrem Einfluss in den Sufismus
eingeführt worden sei. Auch allfällige morphologische
Abhängigkeiten könnten nicht über diesen Befund
hinwegtäuschen.
484 Meier, Derwischtanz 125.
485 Breebaart, Development 124f.
486 Loc. cit. 125.
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Wer in einen solchen Bund aufgenommen werden
will, muss diese Regeln kennen und einhalten.487
Sowohl Nāṣirī als auch Burġāzī kennen unter-
schiedliche Grade der Zugehörigkeit zum Fu-
tuwwa- bzw. Aḫī-Bund. Demnach gibt es die qawlī-
fityān und die sayfī-fityān.488 Die Bedeutung dieser
Einteilung ist nicht restlos geklärt. Es ist anzuneh-
men, dass sich die qawlī-fityān (von arabisch qawl:
Rede) mündlich zur futuwwa und ihren Regeln
bekennen. Letztlich aber handelt es sich bei ihnen
umMitglieder ohne eigentliche Initiation. Sie leis-
ten wohl einen Eid und bringen damit ihre Zuge-
hörigkeit zumAusdruck, gelten aber nicht als Voll-
mitglieder des Bundes. Die sayfī-fityān (von ara-
bisch sayf : Schwert) haben sich jedoch zum Ein-
halten aller Futuwwa-Regeln verpflichtet und sind
imRahmen einer Initiationszeremonie alsVollmit-
glieder in den Bund aufgenommen worden.489
D.A. Breebaart betrachtet die sayfī-fityān als
die aktiven Mitglieder der Futuwwa-Bünde.490
Diese Klasse geht möglicherweise auf die als
ġāzīs bekannten Glaubenskämpfer zurück, die
sich noch den altarabischen Futuwwa-Idealen von
Kampfmut und Galanterie verpflichtet fühlten. Es
kann auch sein, dass die sayfī-fityān sozusagen
ein Echo der aus Bagdad und andern Städten des
Abbasidenreichs bekannten ʿayyārūn-fityān sind.
Hier wurde jeweils unterschieden zwischen den
in eine eigentliche Frontorganisation eingebun-
denen Kämpfern und der grossen Zahl von Sym-
pathisanten, die sich ihnen bei Bedarf anschlos-
sen. Von Bedeutung ist sodann, dass Nāṣirī im
Futuvvet-nāme die sayfī-fityān als jene bezeichnet,
die sich im Heiligen Krieg (ǧihād) üben. Nāṣirī
ist zwar typisch sufischemGedankengut verpflich-
tet und unterscheidet sogleich zwischen innerem
(grossem) und äusserem (kleinem) ǧihād. Wäh-
rend sich der innere ǧihād gegen die Triebseele
(nafs) richtet und für denMystiker imVordergrund
steht, richtet sich der äussere, also kleine, ǧihād
gegen die Ungläubigen an den Grenzen der islami-
schenWelt (dār al-islām).491
Aus Nāṣirīs Futuvvet-nāme geht hervor,492 dass
die Initiation der sayfī-fityān acht Stufen um-
fasst:493 a. Nachdem der naqīb als Sprecher des
terbiye, dessenWunsch formuliert hat, in den Aḫī-
Bund aufgenommen zu werden, bringt der terbiye
seine Bereitschaft zum Ausdruck, sich mit Körper
und Seele dem aḫī zu unterwerfen; b. Der terbiye
steht darauf während einer geschlagenen Stunde
kerzengerade vor der Versammlung (qiyām). Er
bringt dadurch seine Dienstbarkeit und seinen
Respekt gegenüber dem aḫī zum Ausdruck; c.
Darauf schliesst sich das Trinken des Salzwassers
an;494 d. Es folgt als zentrales Element der Zere-
monie die Gürtung (šadd) des terbiye durch den
aḫī oder den naqīb.495 Der Akt der Gürtung bin-
det den Novizen an seinen aḫī wie einen Skla-
ven an seinen Meister.496 Nach Ablauf einer Pro-
bezeit (e.), deren Länge nicht fixiert ist, f. löst
der aḫī oder der naqīb den Gürtel des Novizen
487 Loc. cit. 125; mit Verweis auf Nāṣirī, Futuvvet-nāme 319,
in Iktisat Fakültesi Mecmuası, Istanbul University, 11
(1949–1950).
488 Vgl. bereits oben Kapitel 3.2 bei Anm. 251.
489 Gelegentlich findet sich ein Hinweis auf eine dritte
Gruppierung, nämlich die šurbīs (von šariba, Verbalno-
men šurb: Trinken). Sie dürften einfach das Salzwasser
getrunken haben, das bei Initiationsriten den Anwe-
senden allgemein gereicht wird; vgl. dazu oben Kapitel
3.2 bei Anm. 253–254 und 315.
490 Breebaart, Development 126.
491 Loc. cit., 126; mit Verweis auf Nāṣirī, Futuvvet-nāme 333,
in Iktisat Fakültesi Mecmuası, Istanbul University, 11
(1949–1950).
492 Die folgende Darstellung stützt sich auf Breebaart, op.
cit. 127 f. Vgl. aber auch Taeschner, Zünfte und Bruder-
schaften 395f.
493 Für die qawlī-fityān werden keine derartigen Riten
abgehalten. Sie müssten sich allenfalls für die Auf-
nahmealsVollmitglied des Bundes entschliessen.Dann
würden auch sie unter die sayfī-fityān aufgenommen.
494 Breebaart, Development 127; mit Verweis auf Nāṣirī,
Futuvvet-nāme 333, in Iktisat FakültesiMecmuası, Istan-
bul University, 11 (1949–1950).
495 Gemäss Nāṣirī bringt die Gürtung (šadd, šedd) die Läu-
terung des Novizen von allen vergangenen Fehlern und
Sünden zum Ausdruck. Ausserdem steht die Gürtung
auch für Dienstbereitschaft, Edelmut und ausgezeich-
nete Qualitäten.
496 Bei Nāṣirī fehlt die Erwähnung von Schwert oder Mes-
ser, das demNovizen gemäss Ibn Baṭṭūṭas Beobachtun-
gen bei diesen Zeremonien umgelegt wird; vgl. Kapitel
3.2 vor Anm. 261.
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wieder; g. Der Novize erhält jetzt auch die iǧāza
bzw. den dastūr. Dieses Schriftstück legitimiert
ihn, von nun an selbst Schüler anzunehmen;497 h.
Zuletzt bekleidet der naqīb den Initiandenmit der
libās al-futuwwa (Futuwwa-Kleidung). Sie besteht
aus Hosen, die als šalwār bzw. sarāwīl al-futuwwa
bekannt sind. Auch Ibn al-Miʿmār beschreibt die-
sen letzten Teil der Zeremonie. Demnach zieht
der kabīr, wie Ibn al-Miʿmār den naqīb nennt, die
Hosen zuerst selbst an und übergibt sie danach
dem neuen Mitglied.498
Neben Nāṣirīs soeben vorgestelltem Futuvvet-
nāme sindweitere Futuwwa-Schriften bekannt, die
jeweils andere Aspekte der Zeremonien in den
Vordergrund rücken, jedoch kein gänzlich ande-
res Bild von den Aḫī-Bünden und dem in diesen
Gruppierungen gepflegten Brauchtum entwerfen.
Ergänzend sei vielleicht darauf hingewiesen, dass
im Rahmen des Initiationsrituals die Haare des
Novizen geschoren wurden (tirāš), was z.B. aus
dem persischen Sufismus bekannt ist. Ausserdem
wurde demNovizen bei dieser Zeremonie die cha-
rakteristische Mütze aufgesetzt.499 Die Gürtung
(šadd) ist insofern von besonderem Interesse, als
das Layout gerade früher Dokumente in Rollen-
form (14. Jh.) als Anspielung auf diese Zeremo-
nie verstanden werden könnte. Auf diesen frühen
Dokumenten dominieren Medaillons bzw. Kno-
ten, die als Reminiszenz andieseGürtungszeremo-
nien gedeutet werden können.500
497 Für eine solche iǧāza aus der Rifāʿiyya vgl. Berlin,
Staatsbibliothek, Ms. or. fol. 1622 (Dokument in Rollen-
form).
498 Vgl. zur Darstellung dieser Zeremonie bei Ibn al-
Miʿmār: Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 137 (!),
auch 139, 142 und 156.
499 Zur Bedeutung der Kopfbedeckung für die Zugehörig-
keit zu einemDerwischorden vgl. bereits Kapitel 2 (mit
Anm. 213), mit Verweisen auf Th. Menzel, J.W. Fremb-
gen und Müstaḳīmzāde, Traktat über die Derwischmüt-
zen.
500 Vgl. ausführlicher Nünlist, Devotion and protection:
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Einleitung zumTeil 2
DieAusführungen inTeil 1 (Kapitel 1–3) zieltendar-
auf ab, jenen Rahmen abzustecken, in dem die in
der vorliegenden Arbeit untersuchten Dokumente
mutmasslich angefertigt worden sind. Dabei stan-
den in einem ersten Schritt (Kapitel 1) allgemeine
Überlegungen zum Gegenstand dieser Arbeit im
Vordergrund (Abgrenzung der Forschungsfrage,
kodikologische Charakterisierung der untersuch-
ten Dokumente, allgemeine thematische Zuord-
nung). Kapitel 2 beleuchtete sodann die histo-
rischen Entwicklungen zwischen etwa 1250 und
1800,wobei geradedieZeit zwischen 1250und 1500
unddieGegebenheiten imStädtedreieck zwischen
Konya, Tabriz und Bagdad interessierten. Beson-
dere Aufmerksamkeit wurde sodann (Kapitel 3)
den sozio-politischen Verhältnissen in den betrof-
fenen Regionen geschenkt. Im Zentrum der Auf-
merksamkeit standen Männerbünde unterschied-
lichster Art (Derwischorden, Futuwwa- und Aḫī-
Bünde, Handwerksgilden). Auch in der Ġulāt-
Schia vertretene Standpunkte wurden wiederholt
beleuchtet.
Dieser Teil 2 (v.a. Kapitel 4–5, aber auch Kapi-
tel 6 und 7) stellt nun die bedeutendsten Doku-
mente in Rollenformvor, die zwischen dem 14. und
19. Jh. entstanden sind. Im Rahmen des vorliegen-
den Forschungsprojekts war es gelungen ca. 120
Dokumente in Rollenform zu identifizieren. Diese
könnenhier allerdingsnicht alle ausführlich vorge-
stellt werden. Es wurden vielmehr etwa zwei Dut-
zend besonders repräsentative Exemplare ausge-
wählt und eingehend vorgestellt (Kapitel 4–6):
Kapitel 4 befasst sich in erster Linie mit Doku-
menten aus dem 14. und frühen 15. Jh., die im
Städtedreieck zwischen Konya, Tabriz und Bagdad
entstanden sein dürften. In einzelnenFällen dürfte
eine Entstehung in Zentralasien im Vordergrund
stehen.
Kapitel 5 greift Exemplare auf, die in Iran selbst
oder durch Handwerker mit einem iranischen
Hintergrund angefertigt worden sind. Sie dürften
zumeist aus dem 16.–18. Jh. stammen.
Diese beiden Kapitel (4 und 5) beschreiben die
berücksichtigten Exemplare im Rahmen ausführ-
licher Katalogisate. Sie schenken einerseits ihrer
Gestaltung, anderseits ihren textlichen Elemen-
ten ausführlich Beachtung. Da die Rollen jeweils
sehr individuell gestaltet sind, war es nicht mög-
lich, bei der Beschreibung stets nach demsel-
ben Schema vorzugehen. Die an der Herstellung
beteiligten Kunsthandwerker und Kopisten haben
immer wieder andere Muster gewählt. In andern
Fällen stimmt das Layout der einzelnen Rollen
zwar weitgehend überein. Da aber die Kopisten
beim Ausfüllen der Textbänder und weiterer Figu-
ren auf den jeweiligen Dokumenten wiederum
gänzlich anders vorgingen, war auch in diesen Fäl-
len ein völlig unterschiedliches Vorgehen bei der
Beschreibung erforderlich.
Die einzige Konstante bei der Beschreibung
der Rollen ist wohl die Unterscheidung zwischen
Textbändern und Mittelstreifen; diese beiden Ele-
mente lassen sich auf den meisten Belegstücken
feststellen. Der Mittelstreifen ist dabei jener Teil
der Rolle, der von den beiden seitlichen Schrift-
bändern, diese sind oft mehrteilig, eingefasst wird.
Kapitel 6 wiederum ist abweichend aufgebaut
und umfasst keine eigentlichen Katalogisate. Dies
liegt daran, dass in diesemAbschnitt sieben Doku-
mente aus osmanischen Kontexten (v.a. 17. Jh.)
behandelt werden, die bereits in einem frühen
Stadium der Untersuchungen als eigenständige
Gruppe identifiziert werden konnten. Dies gestat-
tete eine in sich geschlossene Erklärung dieser
Belegstücke. Es schien nicht sinnvoll, diese in sich
kohärente Argumentation wieder aufzubrechen.
Kapitel 7 bildet den Abschluss dieser Arbeit.
Es stellt die späten Entwicklungen in der Tradi-
tion der Herstellung derartiger Dokumente in Rol-
lenform vor. Im Vordergrund stehen Belegstücke
aus dem 18. und 19. Jh. Sie dürften oft in Indien
entstanden sein. Aber auch in Iran wurden wäh-
rendderQāǧāren-Zeit (1786–1925)weiterhinderar-
tige Dokumente angefertigt. Das jüngste bekannte
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Exemplar dürfte um 1970 in Syrien hergestellt wor-
den sein (Berlin, Staatsbibliothek, Ms. or. 14101).1
Es scheint angezeigt, an dieser Stelle noch
einige Punkte speziell festzuhalten: In diesem
zweitenTeilmit den Katalogisaten kommenmehr-
fach Wiederholungen vor. Es wurde bewusst dar-
auf verzichtet, diese Wiederholungen zu beseiti-
gen, dürften doch viele Benutzer gerade im Kata-
logteil nur einzelne Kapitel konsultieren. Ihnen
würden die allenfalls gestrichenen Zusatzinforma-
tionen in denWiederholungen fehlen.
Wichtig scheint auch der Hinweis, dass die
Erfassung der auf den Rollen enthaltenen Texte
den Erfordernissen kritischer Editionen in kei-
ner Weise genügt. Das Erstellen entsprechender
Katalogisate hätte das im Rahmen dieses Projekts
Möglichen in zeitlicher und finanzieller Hinsicht
gesprengt. Es ist auch klar, dass diese Abschnitte
mit den Textstellen auf Arabisch oder Persisch
immer noch Fehler enthalten. Es mögen auch zu
viele Fehler sein. Allerdings stellt diese Arbeit mei-
nes Wissens den ersten Versuch dar, den Inhalt
dieser Rollen derart genau vorzustellen. Dies war
gerade angesichts des oft schlechtenErhaltungszu-
stands und der vielen verderbten Textstellen kein
leichtes Unterfangen. Auch waren oft Schreiber
am Werk, deren Kenntnisse des Arabischen bei
weitem nicht über alle Zweifel erhaben sind. Die
Katalogisate halten die Textstellen grundsätzlich
so fest, wie sie auf der Rolle stehen. Dies ist auch
dann der Fall, wenn dem Schreiber ganz offen-
sichtlich ein Fehler unterlief. Ein besonderer Dank
geht hier an Dr. Edward Badeen (Zürich, Basel),
der sich immer wieder Zeit nahm, knifflige Stellen
nochmals anzuschauen.Aber dennochmusste vie-
les offen bleiben.
Es war überhaupt nur Dank modernen tech-
nischen Hilfsmitteln möglich, die Dokumente so
genauzuerfassen. In vielenFällen standenvonden
untersuchten Belegstücken professionell erstellte
Digitalisate zur Verfügung. Gerade im Fall der
sehr wichtigen Exemplare aus der Chester Beatty
Library (Dublin) wurden die Beschreibungen aber
anhand von eigenen Aufnahmen erstellt, die pro-
fessionellen Standards in keiner Weise genügen.
Die Chester Beatty Library begann mit der Digita-
lisierung ihrer Rollen erst, als das vorliegende Pro-
jekt kurz vor Abschluss stand.
Bei der Identifikation der auf den Rollen kopier-
ten Texte waren die Suchmöglichkeiten des Inter-
nets unerlässlich. Hier fanden sich oft erste Hin-
weise, die eine Bestimmung der einzelnen Texte
überhaupt erst ermöglichten. Sehr oft waren es
Einträge auf Facebook oder Twitter, in denen sich
Gebete desselben Inhalts nachweisen liessen, wie
sie bereits auf den Rollen aus dem 14. oder 15.
Jh. enthalten sind. Wo immer möglich wurde ver-
sucht, diese Texte in Druckausgaben nachzuwei-
sen. Dies ist oft, aber nicht immer gelungen. Die
kopiertenTexte liessen sich oft inGebetssammlun-
gen belegen.
Die in dieser Arbeit zitierten Internetquellen
werden oft von Gruppierungen unterschiedlichs-
ter religiöser Obedienz betrieben. DerVerweis dar-
auf ist mit keinerlei ideologischen Überzeugun-
gen meinerseites verbunden. Auch bin ich mir
bewusst, dass Internetquellen vergänglich sind.
Ich betone einfach, dass ich die in dieser Arbeit
zitierten Quellen nicht erfunden habe. Bedauer-
lich ist insbesondere, dass die sehr umfassende
Quelle www.knozalasrar.com (für kunūz al-asrār)
bereits im Herbst 2017 gänzlich versiegt war.
Die Koranzitate wurden aus der Quelle http://
www.holyquran.net übernommen. Der Wortlaut
der gemäss dieser Quelle zitierten Koranstellen
stimmt dabei zumeist nicht in allenDetailsmit der
Fassung des Texts überein, wie er auf den einzel-
nen Rollen steht. Auch wurden die in der ange-
führten Quelle enthaltene vollständige Vokalisa-
tion des Texts belassen; dies bedeutet aber nicht,
dass die Stellen auf der Rolle ebenso vokalisiert
und mit weiteren Hilfszeichen (šadda, sukūn etc.)
versehen sind. Auch hier bestand das eigentliche
Ziel darin, aufzuzeigen, dass es sich beim Text
auf den Rollen oft um Zitate aus dem Koran han-
delt. Sie wurden wo immer möglich identifiziert.
Aufgrund der häufigen Verwendung der als Ġubār1 Vgl. Kapitel 7.2, bei Anm. 43f.
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bekannten mikroskopischen Schrift war dies kein
leichtes Unterfangen.
Wiederholt wird in den Anmerkungen auch auf
Einträge auf Wikipedia verwiesen. Dies trägt mir
in Peer review-Verfahren regelmässig sarkastische
Bemerkungen und die ultimative Aufforderung
ein, wissenschaftlich glaubwürdigere Quellen bei-
zubringen. Diesen Aufforderungen bin ich nicht
immer nachgekommen. Es ist festzuhalten, dass
auch die Einträge auf Wikipedia heute zumeist
einen hohen wissenschaftlichen Standard aufwei-
sen; die aktuelle Situation lässt sich jedenfalls
nicht mehr mit jener vor 15 oder 20 Jahren ver-
gleichen. Es kann durchaus sein, dass Wikipedia-
Artikel informativer sind als jene in den ein-
schlägigen islamwissenschaftlichen Referenzwer-
ken.Ausserdem ist hier auf das vonProf.Dr. Patrick
Franke (Bamberg) initiierte Projekt hinzuweisen,
das darauf abzielt, die Einträge auf Wikipedia zum
Islam und zur islamischenWelt in deutscher Spra-
che fachlich auf den aktuellen Stand der For-
schung zu bringen.2
Es mag auch sein, dass viele Katalogisate über-
aus präzis daherkommen und gelegentlich pedan-
tisch wirken. Ich nehme diesen Vorwurf zur
Kenntnis. Allerdings ist doch auch dem Umstand
Rechenschaft geschuldet, dass vor dieser Unter-
suchung oft nicht wirklich klar war, was auf die-
sen Rollen überhaupt steht. Esmag imNachhinein
offensichtlich sein, dass es sich bei den kopierten
Texten um Stellen aus dem Koran oder um Gebete
handelt. Allerdings war dies nicht von Anfang an
selbstverständlich. Nur im Rahmen einer genauen
Erfassung war es möglich, die Textstellen zu iden-
tifizieren. Es schien mir nicht sinnvoll, die gewon-
nen Informationen nachträglich wieder zu tilgen.
Es sind hier noch wichtige Hinweise auf die
folgenden Punkte anzufügen:
Verwendung einer mikroskopischen Schrift
(ġubār): Die untersuchten Exemplare enthalten
oft Stellen mit Text in mikroskopischer Schrift,
auf Arabisch ġubār (eigentlich „Staub“) genannt.3
Darunter versteht man eine Schrift, deren Höhe
zwischen 1–3mm beträgt. In der Regel handelt
es sich um Nasḫ; grundsätzlich kann aber auch
jeder andere Schrifttyp als Ġubār ausgeführt wer-
den. Diese mikroskopische Schrift ist für die meis-
ten Menschen von blossem Auge nicht zu entzif-
fern. Allerdings darf diese Feststellung nicht darü-
ber hinwegtäuschen, dass es Menschen gibt, die in
der Lage sind, Texte in derart kleiner Schrift nicht
nur zu lesen, sondern auch zu schreiben. Die vor-
liegenden Rollen sind dafür Beweis genug.4 Der-
art kleine Schrift wurde oft auch in der Brieftau-
benpost eingesetzt, erlaubt sie es doch, möglichst
viele Informationen auf geringem Raum unterzu-
bringen. Dokumente aus der Brieftaubenpost aus
der islamischenWelt sind allerdings nicht erhalten
geblieben.
Bei der Bestimmung der Schrifttypen waren
die entsprechenden Übersichten bei N.F. Safwat,
D. James undḤ.A. Faḍāʾilī immer wieder dienlich.5
Bei der Beschreibung geometrischer Figuren
wurden runde, mit Text oder Verzierungen aus-
gefüllte Formen zumeist als Medaillon bezeich-
net. Dies geschah in Anlehnung an F. Déroche
(1983) sowie R.Würsch, G. Schubert und G. Schoe-
ler.6 Es ist allerdings darauf hinzuweisen, dass
F. Déroche derartige Figuren in seinen jünge-
ren Publikationen nicht mehr Medaillons nennt.
Der Ausdruck fehlt soweit ersichtlich in seinem
2 Vgl. https://www.uni‑bamberg.de/islamwissenschaft/bie/
biefaqs/ (Stand 26. Januar 2018).
3 Siehe Gacek, Arabicmanuscripts 113; Blair, Islamic calligra-
phy 259–260 (und ihr Index s.v. ghubar); Safwat, Art of the
pen 184–192; Vernay-Nouri, Marges 117–131. Auch Sourdel-
Thomine et al., K̲h̲aṭṭ, in EI2.
4 Auch der Schweizer Schriftsteller Robert Walser (1878–
1956) hat als Mikrogramme bekannte Texte verfasst, die
imRahmen eines Forschungsprojekts neu erschlossen und
ediert werden. Beachte: Walser, Mikrogramme 1924–25;
WalserMikrogramme; nach der Transkription von B. Echte
undW. Morlang.
5 Safwat, Art of the pen 228–234; James, Qurʾāns of the Mam-
lūks 16–21 („Scripts“); Faḍāʾilī, Aṭlas-i ḫaṭṭ; siehe auchhttp://
www.reed.edu/persian‑calligraphy/en/ (Stand 12. Januar
2018).
6 Déroche, Manuscrits du Coran Tafel XXIII und S. 29. Schu-
bert undWürsch, Handschriften 243f. (M III 173; Nr. 101).
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Manuel de codicologie en écriture arabe.7 Auch
A. Gacek verwendet denAusdruck nicht.8M.Weis-
weiler bezeichnet teilweise vergleichbare Figuren
auf Bucheinbänden als „Kreise mit Bogenumrah-
mung“.9 Da solche Umschreibungen aber allzu
komplex erschienen, wurde hier der leichteren
Verständlichkeit halber zur Bezeichnung runder,
mit Text oder Verzierungen ausgefüllter Figuren
der Begriff Medaillon gewählt.
Die Verweise auf das Abbildungsmaterial sind
wie folgt zu verstehen: Die Abkürzung ABB.
(in Grossbuchstaben) verweist auf die in die-
ser Untersuchung enthaltenen Abbildungen. Die
Abkürzung Abb. hingegen wird beim Verweis auf
alle andern Illustrationen verwendet; sie stammen
zumeist aus Drittquellen (Internetseiten, Bildma-
terial aus andern Publikationen etc.). Es ist darauf
aufmerksam zu machen, dass sich hochauflösli-
cheDigitalisate der wichtigen Rollen aus der Ches-
ter Beatty Library, Dublin, erst beschaffen liessen,
als diese Untersuchungweitgehend abgeschlossen
war. Die Beschreibung der Belegstücke aus Dublin
stützt sich deshalb oft auf eigenes Abbildungsma-
terial.10
Um die Einordnung der einzelnen Belegstücke
zu erleichtern, wurden die wichtigsten Erkennt-
nisse jeweils am Ende der einzelnen Katalogisate
in einemAbschnittmit der Überschrift Schlussfol-
gerungen zusammengefasst.
7 Déroche, Abbasid tradition 25 (Tafel 1), bezeichnet runde
Verzierungen zur Einteilung von Koranhandschriften zu
Gruppen von zehn Versen als „ornamental devices“.
8 Gacek, Arabic manuscripts. A vademecum for readers.
9 Weisweiler, Bucheinband 52; vgl. Déroche, Manuel de
codicologie 312–314 (Tafeln 88–90).
10 Es handelt sich um die folgenden Dokumente aus der
Chester Beatty Library, Dublin: Is 1624 (Kapitel 4.6); Is
1625 (Kapitel 4.7); Is 1626 (Kapitel 4.9); Is 1623 (Kapitel
5.3); Is 1622 und 1621 (Kapitel 5.5).
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kapitel 4
Der Städtedreieck-Typ
4.1 Michigan, Isl. Ms. 220
Isl. Ms. 220 besteht aus zwei Teilen:1 Teil I (Masse:
10.4–10.7×89.5cm) ist deutlich jünger als Teil II
(Masse: 11.1×353.0cm). Teil I dürfte aus dem 18.
oder 19. Jh. stammen. Dieser jüngere Teil wurde
dem alten Abschnitt (datiert 727/1327?) als Ergän-
zung bzw. neuer Anfang vorangestellt. Obwohl
Teil I aufgrund seiner Gestaltung nicht zu den hier
behandelten Dokumenten zählt, wird er der Voll-
ständigkeit halber doch zusammen mit dem Rest
der Rolle an dieser Stelle beschrieben. Das Doku-
ment wurde in einemmetallenen Behältnis aufbe-
wahrt.2
Teil I (ABB. 1):3 Auch dieser jüngere Teil ist
am Anfang inzwischen nur noch fragmentarisch
erhalten. Diese spätere Ergänzung des alten Doku-
ments zeigt, dass derartige Rollen über Generatio-
nen in Gebrauchwaren. Auch aus Form und Inhalt
dieser jüngeren Ergänzung ergeben sich wichtige
Hinweise zur Kontextualisierung des gesamten
Dokuments.
Ein Schriftband (Breite: 1.2cm) mit Text in Rol-
lenrichtung fasst den jüngeren Teil auf beiden Sei-
ten ein.4 ImMittelstreifen (Breite ca. 4.8cm)wurde
der Text zumeist auf horizontalen Linien notiert.
Dies trifft insbesondere auf die drei Querbalken
mit den Überschriften zu den einzelnen Abschnit-
ten zu.
Der Kopist hat im linken und rechten Seiten-
band5 Auszüge aus jenenKoranversen zusammen-
gefasst, die den Begriff fatḥ oder von dieser Wur-
zel abgeleitete Ausdrücke enthalten.6 Die Wur-
zel fataḥa bringt die Grundideen von „Öffnung,
Eroberung, Sieg“ zum Ausdruck. Der Begriff fatḥ
bezeichnet auch jene Phase in der Geschichte
der jungen muslimischen Gemeinde, die durch
die nachNorden gerichteten Eroberungen gekenn-
zeichnet ist. Allāh öffnete damals die neuen
Gebiete für die Muslime.7
ImMittelstreifen lassen sich in dreiQuerbalken
die folgenden Überschriften erkennen:
I.A: Siegel des Propheten ( ترضحتوبنرهمةروص
یهانپتلاسر ). Diese Figur selbst ist in ein Feld von
ca. 4.8×8.2cm eingefügt worden. Eine feine rote
Linie bildet einen oben spitz zulaufendenTropfen.
Im unteren Teil des Tropfens zweiteilige, hastenar-
tige Verzierungen in schwarzer Tinte. Im oberen,
spitzen Teil des Tropfens stehen folgende Einzel-
buchstaben ohne unmittelbar ersichtlichen Sinn
(rechts): طاسررور . Im Tropfen selbst stehen die
Ausdrücke: حححلںعلص\حححلحلط\نيعط\توبن .8 Die-
ser Tropfen wird von drei Begriffen in unpunktier-
1 Diese Beschreibung stützt sich ausschliesslich auf digi-
tales Abbildungsmaterial; das Dokument wurde nicht
am Original untersucht. Der Aufwand einer Reise in
die USA hätte wohl nur wenig zusätzliche Erkennt-
nisse gebracht; vgl. https://catalog.hathitrust.org/Record/
006795778 (Stand: 26. Juni 2017).
2 Vgl. Abb. 1–3 unter https://babel.hathitrust.org/cgi/pt?id=
mdp.39015079126218;view=1up;seq=1.
3 Vgl. Abb. 6–7 (link in Anm. 2).
4 Vokalisiertes Nasḫ von ca. 6–7mm Höhe (alif ). Dieses
Schriftband wird von zwei feinen roten Linien eingefasst.
5 Linkes Schriftband: Text vorwärtslaufend; rechtes Schrift-
band: Text rückwärtslaufend.
6 Auf diesen seitlichen Schriftbändern liessen sich Auszüge
aus folgenden Koranversen identifizieren: 1. Links, vor-
wärtslaufend: Q 2:76 (Anfang fehlt); 5:52; 4:141; 6:44; 6:59;
7:40; 7:89; 7:96; 8:19; 12:65; 2. Rechts, rückwärtslaufend (der
Übergang erfolgt in Q 12:65; somit ist das Dokument hier
vollständig); 15:14; 14:15; 21:96; 23:77; 26:118; 32:28–29; 34:26;
35:2 (Text bricht ab, da der Anfang des Dokuments fehlt).
7 Zum Fatḥ-Konzept im Sinn von „Eroberung“ vgl. Auer
Futūḥ, in EI3. Es ist allerdings zu beachten, dass auch
die Vorstellung des Öffnens bei der Interpretation dieser
Koranstellen eine wichtige Rolle spielen dürfte; vgl. dazu
Nünlist, Devotion and protection: Amuletic scrolls dating
from the 14th century, 508–511.
8 Entzifferung nicht gänzlich gesichert. Die Folge ححح am
Schluss der beiden letzten Begriffe wurde absteigend
notiert.
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ter Schrift eingerahmt, deren Entzifferung nicht
gesichert ist: rechts: )؟(حلمححص ; unterhalb: ىٯعٯ ;
links: رورعٯ . Die Bedeutung dieser Ausdrücke liess
sich nicht erschliessen.
I.B: Die Überschrift im zweiten Querbalken
lautet ىلاعتيرابمانهنودون („Die 99 Namen Gottes,
des Erhabenen“).9 Nach einer Einleitung in den
vier ersten Zellen ( وهالا/هلاال/یذلا/هللاوه ) folgen
in einem Gitter (5×20 Zellen) Epitheta, die aus
Listen der SchönenNamenGottes bekannt sind. Im
vorliegendenAbschnitt können demnach aber nur
noch 96 Namen enthalten sein.10
I.C: Der dritte Querbalken enthält die folgende
Überschrift: هانپتيالوهاشترضحدنبوزاب]ي[اعد („Am
Oberarm getragenes Gebet des erhabenen Königs
und Schutzherrn über die wilāyat“). Der Aus-
druck „Ḥaḍrat-i Šāh-i wilāyat-panāh“ spielt auf ʿAlī,
den ersten Imam der Schiiten, an. Dieser jüngere
Zusatz des Dokumentsmuss also in einemUmfeld
entstanden sein, in dem ʿAlī verehrt wird. Von
Interesse ist sodann, dass dieses Gebet am Ober-
arm getragen wurde (bāzū-band).11 Im Mittelstrei-
fen dieses Abschnitts wurden zwei Gebete kopiert.
Gebet 1 (Zeilen 1–8) appelliert im wesentlichen
an den Schutz durch Gott. Gebet 2 (Zeilen 9–26)
appelliert ebenso andenSchutzdurchGott. Es ent-
hältwiederholt AnrufungenGottes.12 Diese beiden
Gebete sind auf arabisch abgefasst, was bei einem
Text frommen Inhalts aus dem islamischenKultur-
raumnicht erstaunt. Die Überschriften zu den ein-
zelnen Abschnitten in diesem ersten Teil sind aber
persisch. Dieser erste Teil des Dokuments dürfte
somit aus dem persischen Kulturraum stammen.
II. Teil (ABB. 2):13 Diese Beobachtung ruft den
Kolophon zum zweiten, älteren Teil der Rolle in
Erinnerung.14 Der Schreiber des ursprünglichen
Dokuments erwähnt hier auch seinen Namen:
al-ʿAbd Ḥusayn [b.] Ibrāhīm b. Muḥammad al-
Ḥusaynī al-Ḫurāsānī. Dieser Schreiber liess sich
anderweitig nicht belegen. Aus der nisba al-
Ḫurāsānī geht allerdings hervor, dass er einen
Bezug zu Nordostiran bzw. zum daran angren-
zenden Zentralasien aufweist. Es ist davon aus-
zugehen, dass der Schreiber seine Heimat verlas-
sen hat, macht es doch keinen Sinn einen Bewoh-
ner Khorasans als Ḫurāsāni zu identifizieren. Eine
solche Charakterisierung ist nur ausserhalb der
engeren Heimat des Schreibers sinnvoll. Die nisba
al-Ḫurāsānī lässt somit keine gesicherten Rück-
schlüsse darauf zu, wo das Dokument angefertigt
wurde. Es dürfte allerdings nicht abwegig sein,
auf diesem älteren Teil des Dokuments textliche
und gestalterische Elemente zu erwarten, die sich
9 Zu den Schönen Namen Gottes vgl. Kapitel 3.4, Anm. 464.
10 Beim Lesen verläuft der Text wie folgt: 1. Zeile: rechts
nach links; 2. Zeile: links nach rechts; 3. Zeile: rechts nach
links.
11 Vgl. dazu Dihḫudā, Luġat-nāma, s.v. „bāzūband“.
12 Die beiden Gebete liessen sich als Ganzes anderwei-
tig nicht nachweisen. Wiederholt liessen sich aber Aus-




















13 Vgl. Abb. 8–12 der Rolle (link in Anm. 2).
14 Vgl. Abb. 12 der Rolle (link in Anm. 2). Der Kolophonwird
unten, II.C, nach Anm. 87, vollständig erfasst.
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im Osten der islamischen Welt auch anderweitig
feststellen lassen. Es könnte auch sein, dass der
Kopist im Rahmen der Wanderungsbewegungen
im Nachgang des Mongolensturms nach Westen
gelangt ist. Vielleicht hat er sich in Tabriz nieder-
gelassen.
Der erhaltene Abschnitt des zweiten, älteren
Teils misst 11.0–11.2×353.0cm.15 Er gliedert sich in
zwei grössereAbschnitte (II.A. und II.B.) undeinen
Schlussteil mit dem Kolophon (II.C). Unmittelbar
vor Teil II.A lassen sich die spärlichen Überreste
eines Achtecks erkennen.16
II.A (Schriftbänder, formal):17 Der erste
Abschnitt ist etwa 79.5cm lang; er weist die Form
eines an beiden Enden abgerundeten Rechtecks
auf. Am Anfang lässt sich ein Titelfeld (Höhe
ca. 3cm)18 und eine auffällig gestaltete Basmala in
schwarzem Zierkufi (Höhe ca. 7cm) erkennen. Die
Höhe der Buchstaben alif und lām ist gegenüber
jener von bā, sīn oder mīm stark überproportio-
niert ausgefallen (Verhältnis ca. 5 : 1). Die Oberlän-
gen von alif und lām sind als Hasten ausgebildet
und mehrfach ineinander verschlungen. Sie ver-
breitern sich oben und werden durch eine feine
weisse Linie voneinander getrennt. In ihrer unte-
ren Hälfte sind die Zwischenräume zwischen den
Oberlängen zur Verzierung durch ein mašrabiyya-
ähnliches Gitterwerk miteinander verbunden.19
Das obenundunten abgerundeteRechteckwird
von zwei Schriftbändern eingefasst. Die Breite des
innern Schriftbands beträgt ca. 2.3cm. Es enthält
einerseits längliche Kartuschen mit Text in gol-
dener Schrift, der in der Rollenrichtung verläuft
(rechts: vorwärts; links: rückwärts). Je zwei längli-
che Kartuschen werden von einem Kreis (Durch-
messer: ca. 2.3cm) voneinander getrennt. In die-
sen Kreisen wurde Text in Ġubār-Schrift in golde-
ner (bzw. goldbrauner; vereinzelt silberner) Tinte
kopiert. Dieser mikroskopische Text lässt sich nur
noch schwer entziffern. Ganz am Anfang des
Rechtecks lassen sich in diesem Schriftband zur
Linken und zur Rechten zwei Kreise mit Text in
schwarzer Schrift erkennen. Diese beiden Kreise
(Durchmesser ca. 2.3cm) enthalten Text auf 11
(links) bzw. 12 (rechts) Zeilen. Das ganze Rechteck
wird aussenvoneinemzweitenSchriftband (Breite
ca. 0.8cm)mitText in rotemNasḫ eingefasst. Diese
beiden Schriftbänder rahmen einen Mittelstreifen
ein, der ca. 4.2cm breit ist.
II.A (Schriftbänder, inhaltlich): Unmittelbar
oberhalb des Titelfelds im Mittelstreifen lässt sich
ein Halbkreis erkennen. Darin steht in schwarzer
Schrift in verhältnismässig grossem Nasḫ die For-
mel ]ميرکـلا[هلوسرقدصوميظعلاهللاقدص . Diese Formel
markiert in der Regel den Abschluss einer Rezita-
tion von Stellen aus dem Koran.20 Der erwähnte
Halbkreis fasst ein Medaillon ein, das in roter
Schrift zwei Anrufungen Gottes enthält, die an
zwei seiner bekannten Eigenschaften appellie-
ren.21 Die aufgrund der Ṣadaqa-Formel zu erwar-
tenden Zitate von Stellen aus dem Koran sind in
den Seitenbändern kopiert worden.
Dieses Koranzitat beginnt im roten Aussen-
band, wo sich oben ungefähr in der Mitte Q 6:135b
erkennen lässt (Text nach rechts vorwärtslau-
fend).22 Kurz vor dem Ende dieses abgerundeten
Rechtecks, wo das vorwärtslaufende Schriftband
in den Bogen einmündet, der zum rückwärtslau-
fenden Teil überleitet, steht Q 6:141. Zurück am
Anfang steht im roten Aussenband der Beginn von
15 Diese Massangaben werden übernommen aus der
Beschreibung unter: https://catalog.hathitrust.org/Reco
rd/006795778 (Stand 9. September 2017). Bei den weite-
renMassangaben handelt es sich umAnnäherungen. Sie
wurden anhand der Scans ermittelt und nicht am Origi-
nal nachgemessen.
16 Allenfalls war es ein Sechseck; ein achteckiges Zierele-
ment erscheint aber als wahrscheinlicher.
17 Vgl. Abb 8 der Rolle (link in Anm. 2).
18 Mit dem Text: Asmā Allāh taʿālā.
19 Im Abschnitt II.B lässt sich die basmala drei Mal in weit-
gehend ähnlicher Gestaltung nachweisen. Siehe dazu
unten nach Anm. 42.
20 Zu dieser Formel vgl. Melchert und Afsaruddin, Reciters
of theQurʾān, in EQ; Gade, Recitationof theQurʾān, in EQ.
Das abschliessende „al-karīm“ fehlt, da dafür kein Platz
mehr vorhanden war.
21 „Yā ḥayy, yā qayyūm“ – „O Lebendiger, o Beständiger“.
22 Q 6:135b:
ّدلاَُةِبقَاُعَهلُنُوَكتَنم ّنِإِراَ ِلاَّظلاُِحلُْفَيالُهَ َ.نُوم
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Q 6:146.23 Der Schreiber springt dann ins innere
Schriftband, wo sich in der ersten horizontalen
Kartusche in goldener Tinte die unmittelbare Fort-
setzung von Q 6:146 erkennen lässt.24 Die Fortset-
zung des Verses schliesst sich imKreis unmittelbar
rechts davon in schwarzer Ġubār-Schrift an. Der
Kopist setzt die Abschrift von Q 6 danach fort.25
In der letzten länglichen Kartusche – sie mün-
det bereits in den Bogen ein, der dieses Rechteck
unten abschliesst, steht Q 6:158 (Schluss).26 Q 6:159
steht vermutlich im anschliessenden Kreis zuun-
terst. Die Stelle lässt sich aber nur noch ansatz-
weise entziffern (Ġubār-Schrift, Text in goldfarbe-
ner Schrift). Gewiss ist, dass in der nächsten läng-
lichen Kartusche (jetzt rückwärtslaufend bzw. auf-
steigend)
ّالِإَنُوُدْبَعيَاَمو ّللاَ َىلِإاُووَْأفَهَ
aus Q 18:16 steht. Die an dieser Stelle eigentlich
erwartete Fortsetzung (Q 6:160) steht erst ganz
am Anfang dieses ersten Abschnitts auf der linken
Seite im obersten Kreis mit Text in schwarzer
Ġubār-Schrift.27 Die Schlussverse von Q 6 (vv. 162–
165) wurden erneut in Ġubār-Schrift in den drei
anschliessenden Kreisen kopiert. Q 6 endet mit
Vers 165 im zweiten Kreis mit Text im breiten
Schriftband auf der linken Seite auf der Höhe des
Titelfelds.28
Auf der Höhe der Basmala in grossem Zier-
kufi im Mittelstreifen folgt im linken seitlichen
Schriftband ein Kreis mit Text in goldfarbenem
Ġubār, der weitgehend unleserlich ist. Der Text in
den länglichen Kartuschen in diesem breiten Teil
des Seitenbands hingegen ist klar zu entziffern.
In der ersten Kartusche zur Linken auf der Höhe
der Basmala lässt sich der Ausdruck aṣ-ṣāliḥāt aus
Q 18:2 erkennen. In den weiteren Kartuschen ste-
hen folgende Stellen: 18:5b / 18:7b / 18:10 / 18:12
(Mitte) / 18:16a29. Die Kreise mit den Stellen in
Ġubār-Schrift dazwischenmüssen jeweils die rest-
lichen Teile des Anfangs von Q 18 enthalten. Die
Abschrift von Q 18 wird übrigens im nächsten
Abschnitt fortgesetzt (II.B).30 Der Schreiber hat
den Text von Q 18:1–16a grundsätzlich in der Rol-
lenrichtung absteigend (vorwärtslaufend) kopiert.
In den länglichen Kartuschen allerdings steht der
Text aufsteigend (rückwärtslaufend). Das Vorge-
hen zwingt den Leser dazu, jeweils nach den Krei-
sen, ans untere Ende der Kartuschen zu springen
und die Fortsetzung rückwärts zu lesen. Danach
springt der Schreiber in den nächsten Kreis etc.
Der Kopist wählte dieses Vorgehen offensichtlich,
damit die Oberlängen des Texts in grosser Schrift
im innern und äussern Seitenband nach innen
gerichtet sind und dessen Grundlinien jeweils am
Rand des Dokuments zu liegen kommen.
II.A (Mittelstreifen, formal; ABB. 2):31 Der Mit-
telstreifen dieses ersten Abschnitts ist ca. 4.2cm
breit. Er enthält Text in Ġubār-Schrift in schwar-




24 Die Begriffe ٍُرفُظِيذَُّلك stehen in dieser Kartusche in
goldener Schrift auf dem Kopf.
25 DerTextwurde amAnfang inĠubār-Schrift in silber- und
goldfarbenerTinte kopiert. Auf derHöhe der Basmala im
Mittelstreifen ändert die Gestaltung: Auf eine längliche
Kartusche mit goldbraunem Text in grosser Schrift folgt
ein Kreis mit Text in Ġubār-Schrift in goldbrauner Tinte.













28 Nach dem Abschluss von Q 6:165 folgt die Formel: قدص
ميرکـلاهلوسرقدصوميظعلاهللا .
29 Dies in der letztenKartusche amunterenEndedes ersten
Abschnitts.
30 Siehe dazu bei Teil II.B, vor Anm. 44.
31 Vgl. Abb. 8 der Rolle (link in Anm. 2).
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zer Tinte. Der Text wurde auf den neutralen Hin-
tergrund des Dokuments geschrieben und ist der-
art angeordnet, dass ein Rankenmuster entsteht.32
Beim Betrachten fallen sechs rosettenartige Zier-
elemente auf. Im Zentrum der Rosette befindet
sich ein golden umrandeter Kreis mit Text in roter
Tinte (normale Schriftgrösse). Oberhalb, unter-
halb, links und rechts von diesem Hauptkreis
befindet sich je ein weiterer Kreis mit Text in
Ġubār-Schrift in schwarzer Tinte. Zwischen diesen
in der Vertikalen und Horizontalen ausgerichte-
ten Kreisen lassen sich vier zusätzliche, etwas klei-
nere Kreise erkennen, die ebenso Text in Ġubār-
Schrift enthalten. Diese Rosette könnte auch als
Blüte betrachtet werden. Die erste und sechste
Rosette befindet sich am oberen bzw. am unte-
ren Ende des Mittelstreifens. Die vier weiteren
Rosetten sind gleichmässig dazwischen verteilt; es
entstehen somit fünf Abschnitte. Beim Betrach-
ten lässt sich ein Rankenmuster erkennen, das von
unten nach oben steigt. Aus den Ranken geht zur
LinkendreiMal und zurRechten zweiMal einBlatt
hervor, das Ähnlichkeiten mit einem Rebenblatt
aufweist. Ranken und Blätter werden durch Text-
stellen in Ġubār-Schrift gebildet.
II.A (Mittelstreifen, inhaltlich): Der Mittel-
streifen wird durch die sechs achtblättrigen Roset-
ten in fünf etwa gleich lange Abschnitte aufge-
teilt. Der Kreis im Zentrumdieser Rosetten enthält
Text in grosser roter Schrift. Es handelt sich um
Anrufungen Gottes mit seinen Beinamen yā ḥayy,
yā qayyūm.33 Die beiden Begriffe stehen einerseits
aufrecht, anderseits auf demKopf. Die gegenläufig
notiertenWörter sind ineinander verzahnt.
Der restliche Text in diesem Mittelstreifen
wurde in Ġubār-Schrift kopiert; er liess sich nicht
restlos entziffern. Die Schrift ist ausserordentlich
klein und erreicht eine Höhe von ca. 1mm.34
Der Kopist ging bei der Abschrift an die äussers-
ten Grenzen desMachbaren. Vokalisationszeichen
fehlen in diesem Abschnitt zumeist; die Buch-
staben sind vielfach unpunktiert. Der Ġubār-Text
wurde hier ausschliesslich auf horizontalen Zei-
len kopiert. Auf andern Belegstücken lässt sich
beobachten, dass die Stellen in Ġubār-Schrift den
Figuren entlang kopiert worden sind, in denen sie
enthalten sind. Dies führt dazu, dass die Ġubār-
Stellen auf geschwungenen Zeilen, im Kreis etc.
stehen. Auf dem vorliegenden Belegstück ist dies
aber nicht der Fall.
Die vollständige Entzifferung der hier kopierten
Texte inĠubārwäremit einemunverhältnismässig
hohen Zeitaufwand verbunden. Die weitere Dar-
stellung hält die entsprechendenPassagendeshalb
nicht vollständig fest. Sie beschränkt sich auf eine
Identifikation der fraglichen Textstellen.
Die verderbte Überschrift dieses Abschnitts lau-
tet Asmāʾ Allāh taʿālā („Die Namen Allāhs, erha-
ben ist er“). Der Text danach enthält in der Tat
Anrufungen Allahs, die von den Eigenschaften
Gottes gut bekannt sind. Das im vorliegenden
Abschnitt enthalteneGebet ist allerdings üblicher-
weise unter dem Titel Duʿāʾ al-Ǧawšan al-kabīr
(„Das grosse Gebet des Brustpanzers“ bzw. „Das
Gebet des grossen Brustpanzers“) bekannt.35 Es
32 Esmuss offen bleiben, ob die entstehende Figur als Baum
interpretiert werden kann, Siehe zu dieser Vermutung:
Nünlist, Rollen der Andacht aus dem Umfeld von Derwi-
schorden 129f.
33 „O Lebendiger, o Beständiger“.
34 Eine Nachmessung im obersten Kreis in der ersten
Rosette ergab folgende Werte: Durchmesser ca. 1.0cm,
darin Text auf 10 Zeilen. Es ist also kaum noch Platz für
Abstände zwischen den Zeilen vorhanden. Die Zeilen
sind wiederholt ineinander verzahnt.
35 Der Text lässt sich nachweisen unter http://www.rafed
.net/ramadan/aamal/02.html (Stand 12. Oktober 2016).
Es lassen sich allerdings wiederholt Abweichungen fest-
stellen (z.B. geänderte Abfolge der einzelnen Anrufun-
gen Gottes; modifizierter Wortlaut). Derartige Abwei-
chungen sind in handschriftlichen Dokumenten aller-
dings üblich.
Das Gebet wird abgedruckt in al-Kafʿamī, Miṣbāḥ
247f. (http://lib.eshia.ir/71570/1/247, Stand 21. Februar
2018); Ibrāhīm b. ʿAlī al-Kafʿamī, Kitāb al-Miṣbāḥ. Qum,






soll über as-Saǧǧād36 auf den Propheten Muḥam-
madzurückgehen.37Gemäss derÜberlieferunghat
es Gabriel dem Propheten übermittelt, als die-
ser auf einem Beutezug war. Er trug dabei einen
schweren Brustpanzer, der ihn schmerzte. Gabriel
forderte Muḥammad auf, den Brustpanzer abzu-
legen und stattdessen dieses Gebet zu rezitieren.
Es biete ihm und seiner Nation (umma) ausrei-
chenden Schutz. Er bedürfe also seines Panzers
nicht. Überhaupt seien mit dem Gebet zahlrei-
che positive Eigenschaften verbunden, die in der
breiten islamischen Überlieferung zu diesem Text
auch erörtert werden.38 Die hundert Abschnitte
des Gebets fassen jeweils zehn Anrufungen Got-
tes bei seinen Beinamen zu Gruppen zusammen.
Da das vorliegende Gebet auf den Namen Got-
tes aufbaut, ist auch nachvollziehbar, dass es mit
derÜberschrift AsmāʾAllāh taʿālā versehen ist. Am




Die Textstellen werden auf dem Dokument nicht
im einzelnen lokalisiert. Es sei hier aber festge-
halten, dass das Gebet in der ersten Rosette im
obersten Kreis beginnt. Im grossen Kreis zur Rech-
ten in der ersten Rosette lässt sich der zweite
Abschnitt des Gebets al-Ǧawšan al-kabīr erken-
nen.40 Es lässt sich nicht abschliessend beurtei-
len, ob dasGebet auf demvorliegendenBelegstück
als Ganzes kopiert worden ist. Gewiss ist, dass der
Refrain auch in den Kreisen der letzten Rosette zu
erkennen ist.
II.B (formal):41 Die Länge des zweiten
Abschnitts beträgt ca. 252cm. Es handelt sich auch
dabei um ein Rechteck. Die beiden Teile II.A und
II.B stossen zwar direkt aufeinander, ihre Schrift-
bänder sind aber nicht miteinander verbunden,
wie sich dies auf andern Dokumenten aus dem
14. Jh. beobachten lässt. Während dieses zweite
Rechteck oben abgerundet ist, ist sein Abschluss
unten eckig. Danach schliesst sich der Schlussteil
mit dem Kolophon an (siehe II.C).
In diesem zweiten Rechteck fallen drei Stellen
mit Basmala und vorangehendem Titelfeld auf.
Die Gestaltung der Basmala stimmt mit jener im
ersten Rechteck überein (II.A).42 Diese drei Bas-
malas leiten jeweils ein Gebet ein, das im Mittel-
streifenkopiertworden ist.Die Längenverhältnisse
der drei Abschnitte betragen grob 1 (1. Gebet) : 1 (2.
Gebet) : 2 (3. Gebet).
Auch dieses zweite Rechteck wird auf seiner
gesamten Länge von einem doppelten Schriftband
eingefasst. Es wurde gegenüber jenem um das
erste Rechteck (II.A) abweichend gestaltet. Die
Breite des innern und äussern Bands ist in diesem
Abschnitt nahezu identisch (je ca. 1.6cm). Die
Gestaltung dieser beiden Schriftbänder lehnt sich
an jene des inneren (breiteren) Schriftbands im
Siehe auch Maǧlisī, Biḥār al-anwār, Bd. 94, S. 384ff.
(lib.eshia.ir/11008/94/384/) und Bd. 91, S. 384ff. (lib.eshia
.ir/71860/91/384/); Muʾassasat al-Wafāʾ, 2. Aufl.; 1403
(ohne Ort). Stand Internetquellen: 21. Februar 2018.
36 As-Saǧǧād ist der Beiname von ʿAlī b. Husayn Zayn al-
ʿĀbidīn (658–713), dem vierten Imam der Schiiten.
37 Diese Angaben sind der in Anm. 35 zitierten Inter-
netquelle entnommen: http://www.rafed.net/ramadan/
aamal/02.html (Stand 12. Oktober 2016).
38 Vgl. dazu z.B. die Einleitung zum Gebet auf http://www
.rafed.net/ramadan/aamal/02.html (Stand 21. Februar
2018).
39 „Gepriesen seist Du, o jener, ausser dem es keinen
Gott gibt. [Gewähr uns] Hilfe! [Gewähr uns] Hilfe!
[Gewähr uns] Hilfe! Errette uns vor dem Höllenfeuer, oh
mein Herr.“ Der Text auf dem hier diskutierten Beleg-
stück aus Michigan ersetzt den Begriff al-ġawṯ („Hilfe,
Beistand“) durch das weitgehend synonyme al-amān
(„Schutz, Sicherheit“).
40 Jeweils mit Abweichungen im Wortlaut und Umstellun-
gen in der Abfolge der einzelnen Anrufungen. Die Stelle
lautet gemäss der Vorlage:
ّدلاَبيجُمايِتاداّسلاَِدّيَساي ّدلاَعـِفارايِتاَوعَ ِّيَلوايِتاَجرَ َ
ّتلاَِلباقايِتالَأَْسْملاَِيْطُعمايِتائيَطخْلاَِرفاغايِتاَنَسحْلا ِتابْوَ
.ِتّاِيَلْبلاَعـِفادايِتّاِيَفخْلَاِملاعايِتاوَْصْالاَعـِماساي
41 Vgl. Abb. 9–12 der Rolle (link in Anm. 2).
42 Vgl. die Beschreibung unter II.A (vor Anm. 19).
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ersten Rechteck an. Sie unterscheidet sich davon
aber durch die häufige Verwendung von roter
Tinte.
Der Mittelstreifen des zweiten Rechtecks wird
durch geometrische Figuren gegliedert; er unter-
scheidet sich deutlich von jenemmit demRanken-
muster in Abschnitt II.A. Die folgende inhaltliche
Beschreibungerfasst zuerst denText indenSchrift-
bändern und anschliessend den Inhalt des Mittel-
streifens.
II.B Schriftbänder (inhaltlich): Im innern
Schriftband lässt sich zuoberst verhältnismässig
grosser Text in schwarzer Schrift erkennen, der
auf dem Kopf steht. Unmittelbar darunter befin-
den sich zwei Zierelemente mit Text in silber-
grauer Ġubār-Schrift. Es handelt sich um ein Zitat
von Q 9:128–129,43 das am Schluss durch die For-
mel ميرکـلاهلوسرقدصوميظعلاهللاقدص abgeschlossen
wird.
Unmittelbar darüber lässt sich im Aussenband
ein Kreis mit Text in schwarzer Ġubār-Schrift
erkennen. Es handelt sich um Q 18:16 (Mitte). Die-
ser Text setzt also Q 18:16a aus dem vorangehen-
den Abschnitt (II.A) unmittelbar fort. Die Fort-
setzung von Q 18 (Sūrat al-Kahf ) wurde danach
auf dem vorwärtslaufenden äusseren Schriftband
auf der rechten Seite des Dokuments kopiert.
Der Schluss von Q 18 (Q 18:110) steht am Ende
dieses Schriftbands unmittelbar vor dem Kolo-
phon.44
Direkt über dem Kolophon befindet sich ein
Streifen mit den Schlussversen von Q 19 (Q 19:96–
98).45 Im letzten Kreis (ganz auf der linken
Seite) folgt eine Formel, die mutmasslich den
Abschluss der Rezitation von Stellen aus dem
Koran markiert.46
Im linken äussern Schriftband wurde Q 35:1–45
(Sūrat Fāṭir, vollständig) kopiert.47 Die Abschrift
beginnt bereits am Anfang von Teil II.B direkt
oberhalb des Titelfelds mit der Überschrift Nawad
wa nuh nām min asmāʾ Allāh-i taʿālā. Hier lässt
sich auf dem Aussenband in einem Kreis in silber-
grauer Ġubār-Schrift Q 35:1 erkennen. In diesem
Aussenband ist es zu Textverlust gekommen; das
Dokument ist später repariert worden. Auf der
deutlich erkennbaren Fehlstelle wurde zwischen
Q 35:10 und 35:12 irrtümlichQ 3:126b ergänzt.48 Die
Abschrift vonQ35 endet auf derHöheder Basmala
unterhalb des Titelfelds mit der Überschrift Asmāʾ
al-arbaʿūn (sic) in silber-grauer Schrift (Ġubār).49
Auf der Höhe der Basmala unterhalb des Titel-
felds mit dem Eintrag Asmāʾ al-arbaʿūn (sic)
beginnt im linken Aussenband die Abschrift von
Q 34 (Sūrat Sabaʾ). Die Basmala dazu wurde in
roter Tinte notiert.50 Die Abschrift beginnt parallel
zu Q 67:1 im Innenband und endet vor dem Kolo-
phon mit Q 34:31 (mawqūfūna, aus Q 34:31 Mitte).
Q 34:32–54 fehlen auf dem Dokument.
Im Innenband beginnt unterhalb des Titelfelds
mit dem Text Nawad wa nuh nām min Asmā Allāh
und der ersten horizontal ausgerichteten Basmala
in Zierkufi ein Gebet in goldener Schrift. Die-




ّرٌفُوَؤرَنِيِنْمُؤْملِابُمْكَيَلع َّلَوتنَِإف)١٢٩(ٌميِحَ ّللاَِيبْسَحُْلَقفْاوَ الُهَ
ّالِإََهلِإ َّكَوتِْهَيَلعَُوهَ .ِمِيَظْعلاِْشَرْعلاَُّبرَُوَهوُْتلَ
44 Deutlich erkennbar ist وجريناكنمف aus Q 18:110. Die
letztenWörter aus Q 18:110 in weitgehend unleserlichem
goldenem Ġubār.
45 Der Schluss jetzt unleserlich in goldenem Ġubār.
46 Ein Ausdruck (bzw. eine Zeile) unleserlich: ميرکـلا\هلوسر
هللاقدص\]…[نیرکاشلانی\دهاشلانم\كلذیلعنحن\و .
47 Vgl. Abb. 9 der Rolle (link in Anm. 2).
48 Q 3:126b lautet
ّنلاَاَمو ّالِإُْرصَ ّللاِدِنعِْنمَ ]حاتفای[ِميَِكحْلاِزيَِزْعلاِهَ
und spielt damit auf Gottes Eigenschaft als Verleiher von
Sieg (bzw. Öffnung) an.
49 Man beachte die leichte Abweichung im Wortlaut
gegenüber der Kairiner Ausgabe, in der der Begriff ḫa-
bīran fehlt:
ّللاَّنَِإف .ًاريَِصبً]ازيبخ[ِِهدَاِبِعبَنَاَكهَ
Es schliesst sich die übliche Formel zur Markierung des
Abschlusses eines Koranzitats an:
.]؟…[ميركـلاهلوسرقدصوميظعلاهللاقدصو
50 Vgl. Abb. 11 der Rolle (link in Anm. 2).
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ses Gebet umfährt den gesamten Abschnitt II.B.1
(Abb. 9–10).51 Beim hier kopierten Text handelt
sich um das Gebet der Tasse (Duʿāʾ al-Qadaḥ). Es
lässt sich nachweisen bei Ibn Ṭāwūs (1193–1266),
Muhaǧ ad-Daʿwāt wa-manhaǧ al-ʿibādāt.52 Eine
Variante des Gebets lässt sich auch aufrufen unter
http://mawdoo3.com/ حدقلا_ءاعد (Stand 22. Februar
2018). Der Text in den zum Vergleich beigezoge-
nenQuellen und jener auf der Rolle stimmennicht
in allen Einzelheiten überein. Die Parallelen sind
aber zu zahlreich, als dass die Identifikation des
Gebets nicht als gesichert gelten könnte. Der Text
auf der Rolle liess sich anhand des Abbildungs-
materials auch nicht lückenlos entziffern.53 Anas
b. Mālik soll dieses Gebet vom Propheten gehört
haben, der es von Gabriel erhalten hat.
Unterhalb der zweiten horizontal ausgerich-
teten Basmala in Zierkufi beginnt im inneren
Schriftband auf der rechten Seite Q 36 (Sūrat Yā-
sīn) mit der Basmala.54 Auf dem innern Schrift-
band (rechts) lassen sich bis zum nächsten Titel-
feld (und der Basmala darunter) vorwärtslaufend
Q 36:1–28 erkennen. Der Kopist springt hier ins
Innenband auf der gegenüberliegenden Seite und
kopiert Q 36:29–49a aufsteigend, bis er erneut
die Basmala zum ersten Teil (II.B.1) erreicht. Der
Kopist setzt jetzt zu einemSprung an:Q 36:49 steht
erneut nach der Überschrift zu Abschnitt II.B.255
in roter Tinte auf dem rechten Innenband.56 Der
Schreiber setzt die Abschrift danach im Innen-
band bis an den Schluss der Rolle fort. In der
vorletzten länglichen Kartusche mit Text in roter
Schrift steht Q 36:82. Im letzten Zierelement steht
mutmasslich Q 36:83 (Schlussvers) in goldenem
Ġubār. Der Text ist hier allerdings nicht mehr zu
erkennen.57
Unterhalb der zweiten horizontal ausgerichte-
ten Basmala beginnt im inneren Schriftband auf
der linken Seite Q 67 (al-Mulk) mit der Basmala.
(Abschrift: rot).58 Dieser Text endet vor dem Kolo-
phon, wo sich in der länglichen Kartusche in roter
Schrift der Beginn von Q 67:18 erkennen lässt.59
Der Text in goldener Ġubār-Schrift im anschlies-
senden Zierelement lässt sich nicht mehr entzif-
fern. Die restlichen Verse von Q 67 (Q 67:19–30)
scheinen auf dem Dokument zu fehlen.60 Ausser-
dem ist eine Unregelmässigkeit in der Abschrift
von Q 67 zu vermerken: Der Text zwischen Q 67:12
und 67:13 in den beiden länglichen Kartuschen auf
dem innern Schriftband zur Linken dürfte nicht
aus Q 67 stammen. Die längliche Kartusche mit
Text in roter Schrift dazwischen stammt wahr-
scheinlich aus Q 36:12.61 Die Unregelmässigkeit
beginnt bereits am Ende von Q 67:12. Die Gründe
für diese Abweichungen vomText der koranischen
Offenbarung liessen sich nicht klären.
51 Vgl. Abb. 9 der Rolle (link in Anm. 2).
52 Ibn Ṭāwūs, Muhaǧ ad-Daʿwāt wa-manhaǧ al-ʿibādāt 89–
90 (vgl. http://lib.eshia.ir/71561/1/89/ und http://lib.eshia
.ir/71561/1/90/; Stand 22. Februar 2018). Qum, Dār aḏ-
Ḏahāʾir, 1411 h.q. Beachte die Bemerkung zu dieser Aus-
gabe am Anfang des Texts (http://lib.eshia.ir/71561/1/1;





53 Dies trifft gerade auf die Stellen in mikroskopischer
goldener Schrift zu.
54 Vgl. Abb. 10 der Rolle (link in Anm. 2).
55 Überschrift: „Asmāʾ al-arbaʿūn (sic)“.
56 Vgl. Abb. 11 der Rolle (link in Anm. 2). Der Anfang von
Q 36:49 wird wiederholt; der Vers lautet:
ّالِإَنُوُرظَنيَام)۴۹( َ.نُومِِّصخَيُْمَهوُْمُهُذخَْأتًَةدِحَاوًَةْحيَصَ
57 Vgl. Abb. 12 der Rolle (link in Anm. 2).
58 Vgl. Abb. 11 der Rolle (link in Anm. 2).
59 Vgl. Abb. 12 der Rolle (link in Anm. 2).
60 Unmittelbar vor dem Beginn von Q 67:18 lässt sich eine
Unregelmässigkeit feststellen: Der Kopist hat hier offen-
sichtlich Q 67:5–6 wiederholt (von Mitte zweitletzter bis
Mitte letzter der beiden länglichen Kartuschen mit roter
Schrift).
61 Der Text lautet:
.ِيفُهَاْنيَصْحَأٍءَْيشَُّلَكو
Dies gerade oberhalb desQuadratsmit demAusdruck al-
ʿadl in grosser schwarzer Schrift imMittelstreifen.
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Die weitere Beschreibung befasst sich mit dem
Mittelstreifen, der sich in drei Abschnitte einteilen
lässt:
Mittelstreifen II.B.1 (formal):62 DerMittelstrei-
fen (Breite: ca. 2.8cm) mit dem ersten Gebet (bzw.
der Aufzählung der Schönen Namen Gottes) ent-
hält acht Rechtecke von etwa identischer Länge.
Ausserdem lassen sich drei Quadrate mit Text in
schwarzem Ṯuluṯ erkennen. In zwei Rechtecken ist
die Basmala aufgeführt worden, deren Gestaltung
Elemente aus den Überschriften zu den einzelnen
Gebeten übernimmt. Die Basmala ist vorwärtslau-
fend (rechts) bzw. rückwärtslaufend (links) notiert
worden, wobei die Oberlängen von alif und lām
ineinander verzahnt sind. Die restlichen sechs
Rechtecke sind als Gitter gestaltet. Die Gitterstäbe
werden durch die Aufzählung der Beinamen Got-
tes gebildet, die in Ġubār-Schrift in schwarzer
Tinte notiertworden sind. Die Begriffe verlaufen in
den diagonal angeordneten Stäben einerseits von
rechts oben nach links unten und anderseits von
rechts unten nach links oben. In den Zwischen-
räumen des Gitters lassen sich rote Verzierungen
erkennen. Sie erinnern auf den ersten Blick an
Buchstaben; es handelt sich aber einfach um Zier-
elemente (Striche, Winkel, Punkte).
II.B.1 (inhaltlich):Wiebereits erörtert lautet die
Überschrift des ersten Abschnitts des alten Teils
der Rolle (II.A) Asmāʾ Allāh taʿālā. Dieser Titel
ist insofern gerechtfertigt, als das dort angeführte
Gebet tatsächliche zahllose Eigenschaften Gottes
aufzählt (100 Abschnitte mit der Erwähnung von
je 10 Attributen Allahs). Das angeführte Gebet ist
zumeist aber unter dem Namen Duʿāʾ al-Ǧawšan
al-kabīr bekannt.
Aufzählungen der Eigenschaften Gottes enthal-
ten nämlich zumeist 99 Attribute. Sie sind unter
dem Begriff der Schönen Namen Gottes („al-asmāʾ
al-ḥusnā“, eigentlich „die Schönsten Namen Got-
tes“) bekannt.63 Derartige Listen umfassen gemäss
dermuslimischenTradition 99 Beinamen. Auf den
untersuchten Rollen sind aber in den mit al-Asmāʾ
al-ḥusnā überschriebenen Abschnitten oft deut-
lich mehr Qualitäten aufgezählt. Auch das vorlie-
gende Belegstück enthält einen Abschnitt, der das
Konzept der 99 Beinamen aufgreift (ABB. 3). Er
ist mit der Überschrift Nawad wa nuh nām min
asmāʾ Allāh-i taʿālā („99 Namen von den Schö-
nen Namen Gottes“) versehen. Der erste Teil dieser
Überschrift (Nawad wa nuh nām) ist persisch, was
die bereits aufgrund der nisba des Kopisten (al-
Ḫurāsānī)64 geäusserte Vermutung stützt, dass der
Schreiber ursprünglich ausdempersischenKultur-
raum stammt.
Beim Betrachten fallen in diesem Abschnitt
des Mittelstreifens auch drei quadratische Fel-
der (Masse: ca. 2.4×2.4cm) mit Begriffen in gros-
sem, schwarzem Ṯuluṯ auf. Der Text lautet hier:
1. La-hū al-asmāʾ al-ḥusnā („Ihm (Gott) sind die
Schönsten Namen“); 2. al-awwal al-muʾaḫḫar: („Der
Erste, der Letzte“); 3. Illā Allāh („[Es gibt keinen
Gott] ausser Allāh“). Diese Hervorhebungen beto-
nen die wichtigsten Aussagen des vorliegenden
Abschnitts. Diese hervorgehobenen Ausdrücke in
schwarzem Ṯuluṯ sind zugleich Bestandteil der
weiterenAufzählungen in diesemAbschnitt, die in
Ġubār-Schrift notiert wurden.
Die in den sechs gitterartig gestalteten Ab-
schnitten aufgeführten Eigenschaften Gottes wer-
den hier nicht im einzelnen aufgeführt. Es sei
aber festgehalten, dass diese Eigenschaften oft in
kürzere Einheiten zusammengefasst werden. Das
erste Gitterfeld hält einleitend drei Mal fest: هللاوه
ميحرلانمحرلاوه)؟(ةداهشلاوبيغلاملاعوهالاهلاالیذلا . In
den Aufzählungen der Eigenschaften selbst lassen
sich häufigWiederholungen feststellen. Besondere
Beachtung verdient das letzte Gitterfeld unmittel-
bar nach demQuadratmit demText illāAllāh. Hier
beginnt auf der letzten Zeile des vorangehenden
Gitterfelds die šahāda. Das letzteGitterfeld enthält
danach eine Abschrift von Q 112 (Sūrat al-Iḫlāṣ65);
62 Vgl. Abb. 9 der Rolle (link in Anm. 2).
63 Zu den Schönen Namen Gottes vgl. Kapitel 3.4, Anm. 464.
64 Siehe zum Kolophon nach Anm. 87.
65 Q 112 betont die Einheit und Beständigkeit Allāhs; sie
wird auf den hier untersuchten Belegstücken auffällig
häufig kopiert.
158 kapitel 4
am Schluss folgt eine Eulogie auf Muḥammad und
seine Familie.
II.B.2 (formal; ABB. 4):66 Der Mittelstreifen des
zweitenGebets enthält acht Rechtecke. Siewerden
von sieben annähernd quadratischen Vierecken
voneinander getrennt. Im Zentrum der Rechtecke
befindet sich ein Kreis; in jeder Ecke des Recht-
ecks befindet sich je ein deutlich kleinerer Kreis.
Diese Kreise werden durch Text in Ġubār-Schrift
gebildet. Der grosse Kreis im ersten Rechteck ent-
hält Text auf 19 Zeilen (Durchmesser des Kreises
ca. 2.1cm; dies entspricht einer Zeilenhöhe von
etwas über 1mm). Der Text in den sieben Qua-
draten hingegen ist in grossem Ṯuluṯ notiert wor-
den. Er verläuft im zweiten Quadrat in horizonta-
ler Richtung; er ist also so ausgerichtet wie derText
in den Titelfeldern der Rolle; in allen andern Qua-
draten verläuft er in der Richtung der Rolle selbst.
Der gesamte Text in diesem Abschnitt wurde in
schwarzer Tinte kopiert.
II.B.2 (inhaltlich):AndenAbschnittmit den 99
NamenGottes schliesst direkt das nächsteTitelfeld
an. Es enthält in gold-gelben, schwarz umrande-
ten Buchstaben (Ṯuluṯ) die Überschrift Hāḏā Duʿāʾ
Ḥirz al-[a]mānī67 („Dies ist das Ḥirz al-amānī-
Gebet“68). Am oberen Rand des Titelfelds befin-
det sich in der Mitte ein Zierelement. Es handelt
sich umein auf der Spitze stehendesQuadrat. Zwei
Striche kreuzen sich in der Mitte des Quadrats.
Die beiden Striche beginnen bzw. enden ausser-
halb des Quadrats und unterfahren oder überfah-
ren dessen Ränder. Alle Teile dieses Zierelements
werden von Strichen gebildet, die den Buchstaben
in der Überschrift gleichen. Es ist anzunehmen,
dass mit diesem Zierelement bestimmte Bedeu-
tungen verbunden sind, die sich allerdings nicht
klären liessen. Das Element könnte einen Knoten
darstellen.69
Das Gebet ist zumeist in Ġubār-Schrift notiert
worden, was seine Entzifferung erheblich er-
schwert. Sieben Stellen aus dem fortlaufenden
Gebetstext werden allerdings in grosser Schrift
hervorgehoben. Dies erleichtert die Orientierung
innerhalb des Gebetstexts und ermöglicht die
Identifizierung der Stellen in Ġubār-Schrift. Der
vorliegendeText liess sich im Internet nachweisen.
Er ist mit Abweichungen imDetail unter demTitel
Ḥizb al-Munāǧāh bekannt70 und wird Aḥmad ar-
Rifāʿī (gest. 578/1182), dem Begründer des Derwi-
schordens der Rifāʿiyya zugeschrieben.71
II.B.3 (formal; ABB. 5):72 Der dritte Abschnitt
enthält ein weiteres Gebet; er ist etwa doppelt so
66 Vgl. Abb. 9 (woamSchlussTitelfeld) undAbb. 10 derRolle
(link in Anm. 2).
67 Der Schreiber notierte wohl irrtümlich al-mānī.
68 Der Ausdruck umniyya, Pl. amānin, bedeutet „Wunsch,
Begehren, Verlangen“.
69 Vgl. zu dieser Vermutung ausführlicher Kapitel 3.4 (vor
Anm. 500) und Nünlist, Devotion and protection: Amu-
letic scrolls dating from the 14th century, 507–512.
70 Vgl. http://aldoaa.7olm.org/t78‑topic (zumVergleich her-
angezogene Version); im Schlussteil des Gebets sind
die Abweichungen beträchtlich. Zuvor allerdings stim-
men die beiden Texte (Vorlage und Text auf der Rolle)
weitgehend überein. Das vorliegende Gebet lässt sich,
oft mit Abweichungen im Detail, auch in folgenden
Quellen belegen: http://www.knozalasrar.com/threads
/1854- ريبكـلا-يعافرلا-دمحا-خيشلل-ةاجانملا-بزح ; https://alre
faee.wordpress.com/about/ (unter Ḥizb al-Munāǧāt;
Stand beide 14. Oktober 2016). Siehe ausserdem http://
blackmagic‑cure.com/topics/ara/ahzab.htm und http://
torjman.yoo7.com/t7‑topic (Stand beide 23. Februar
2018).
Aḥmad b. ʿAbd ar-Raḥīm aṣ-Ṣayādī (gest. 1271), Kitāb
al-maʿārif al-Muḥammadiyya fī l-waẓāʾif al-Aḥmadiyya;
für derartige Gebete siehe darin S. 99–112 (der Text auf
der vorliegenden Rolle liess sich in dieser Form darin
aber nicht nachweisen). ʿIzz ad-Dīn Aḥmad aṣ-Ṣayyād
ar-Rifāʿī al-Ḥusaynī, [al-Qāhira], Maṭbaʿat Muḥammad
Afandī Muṣṭafā al-Bahiyya, 1305 h.q./1888 (Universitäts-
bibliothek Basel, Meier I 186).
Auf derWebsite http://www.knozalasrar.com/archive
/index.php/f‑38.html findet sich eine Zusammen-
stellung von 121 in mystischen Orden wichtigen Ge-
beten (Stand 14. Oktober 2016). Man beachte auch:
http://www.knozalasrar.com/archive/index.php und un-
bedingt http://www.knozalasrar.com (siehe zu dieser
Website aberKapitel 4 (Einleitung), zwischenAnm. 1 und
2; diese Website ist seit Herbst 2017 nicht mehr zugäng-
lich).
71 Zu Aḥmad ar-Rifāʿī (1106–1182) siehe Margoliouth, al-
Rifāʿī, in EI2; siehe ausserdem Bosworth, Rifāʿīyya, in EI2.
72 Vgl. Abb. 10 (wo am Schluss Titelfeld) und Abb. 11–12 der
Rolle (link in Anm. 2).
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lang wie die soeben beschriebenen Abschnitte B.1
und B.2. Das nahezu quadratische Titelfeld ent-
hält die Überschrift Asmāʾ al-arbaʿūn (sic) auf
einem grünlich-goldenen73 Hintergrund. Danach
schliesst sich als Einleitung zum Gebet die bereits
zuvor beschriebene Basmala in Zierkufi an.74
Der Gebetstext wurde in schwarzer Tinte in eine
Abfolge von Rechtecken und Quadraten notiert,
die sich vierzehn Mal wiederholt. In den Recht-
ecken wurde der Text in kleinem Nasḫ notiert, das
aufgrund seiner Grösse (Höhe des alif ca. 3.5mm)
gerade nicht mehr als Ġubār eingeordnet werden
kann.75 Auf jedes Rechteck (Masse: ca. 2.3×4.6cm)
folgt ein Quadrat (Masse: ca. 2.3×2.3cm) mit Text
in verhältnismässig grossem Ṯuluṯ.76 Der Text in
den Quadraten wird durch seine Grösse zwar
optisch hervorgehoben. Allerdings handelt es sich
bei diesen hervorgehobenen Begriffen einfach um
Stellen aus dem fortlaufenden Gebet. Der Schrei-
ber stellt sie aufgrund der gestalterischen Vorga-
ben gross dar.
II.B.3 (inhaltlich): Der Titel dieses letzten
Gebets lautet Asmāʾ al-arbaʿūn (sic). Der Text ist
punktiert und oft auch vokalisiert. Dieses Gebet
ist üblicherweise unter den Titeln al-Asmāʾ al-
arbaʿūn, Duʿāʾ Ḥaḍrat Idrīs, Čihil Ism-i Idrīs oder
ähnlich bekannt.77 Ibn Ṭāwūs, bei dem es sich
nachweisen lässt, äussert sich in einleitenden
Bemerkungen dazu, wie dasGebet bekannt gewor-
den ist.78 Seine Ausführungen stützen sich auf den
bekanntenMystiker al-Ḥasanal-Baṣrī (21–110/642–
728).79 Demnach habe Allāh Idrīs dieses Gebet
gelehrt, als er ihn zu seinem Volk sandte. Als Idrīs
das Gebet für sich (sirran) rezitiert habe, habe
Gott ihn an einen hohen Platz emporgehoben.
Allāh habe diese Namen danach ebenso Moses
und Muḥammad gelehrt. Muḥammad habe dieses
Gebet rezitiert, als er von den Qurayš und ihren
Verbündeten beim Grabenkrieg (hier: Ġazwat al-
aḥzāb) angegriffen worden sei. Auch al-Ḥasan al-
Baṣrī war dieses Gebet nützlich. Er habe es rezi-
tiert, als er vom Omeyyaden al-Ḥaǧǧāg b. Yūsūf
(661–714) verfolgt worden sei. Gott habe ihn des-
halb vor den Blicken Ḥaǧǧāǧs und der Seinen ver-
borgen. Al-Baṣrī hält abschliessend fest, man solle
dieses Gebet rezitieren, wenn man um Vergebung
für seine Sünden bitte. Es sei auch nützlich, wenn
man Gott um die Erfüllung von diesseitigen und
jenseitigen Wünschen ersuche. In Übereinstim-
mung mit dem Titel handelt es sich beim Gebet
umAnrufungenGottes in vierzig kurzenAbschnit-
ten. Die Zahl 40 entspreche den vierzig Tagen der
Reue (ayyām at-tawba). Das Gebet soll inhaltlich
nicht im Detail erörtert werden. Beachtenswert
scheint allerdings die AnrufungAllāhsmitYā ilāha
al-āliha, „OGott der Götter“. Sie stellt Allāh als Vor-
steher eines Götterpantheons vor – eine sehr unis-
lamische Vorstellung!80
Das Idrīs-Gebet endet im dritten Rechteck vor
dem Kolophon mit einem Lob auf Gott, seinen
ProphetenMuḥammadunddessenAngehörige. Es
73 Die grünliche Farbe könnte als Folge vonOxydationspro-
zessen entstanden sein.
74 Vgl. die Beschreibung oben vor Anm. 19.
75 Als Ġubār gilt eine Schrift, deren Höhe zwischen 1 und
3mm beträgt. Da sich auf diesem Belegstück in unmit-
telbarer Nachbarschaft zu diesen Rechtecken auf den
Seitenbändern Medaillons mit deutlich kleinerer Schrift
befinden, kann die Schrift in den Rechtecken nicht mehr
dem Ġubār-Typ zugeordnet werden. Es handelt sich ein-
fach um kleines Nasḫ.
76 Der Text ist in diesen Quadraten zumeist auf zwei Zeilen
angeordnet; dieWörter auf der unteren und oberen Zeile
greifen oft ineinander.
77 Vgl. für den Text (Stand jeweils 14. Oktober 2016):
http://lib.eshia.ir/71561/1/304; der Text ist gedruckt nach-
weisbar in Ibn Ṭāwūs, Muhaǧ ad-daʿwāt wa-manhaǧ
al-ʿibādāt 365–366: Ausgabe Ḥusayn al-Aʿlamī, Bay-
rūt, Muʾassasat al-Aʿlamī li-l-Maṭbūʿāt, 1414/1994. Siehe
auch http://gheib.blogsky.com/tag/ یسیردا-ءامسا-توعد
und http://www.duas.org/idreesmafzaee.htm (mit Zu-
gang zur Rezitation des Gebets).
Zu Ibn Ṭāwūs (1193–1266) siehe Kohlberg, Ebn Ṭāwūs,
Rażī-al-Dīn ʿAlī, in EIr.
78 Auch im Fall des vorliegenden Gebets stimmt der Wort-
laut der Abschrift auf der Rolle weitgehend, aber nicht
gänzlich mit jenem in den soeben aufgeführten Quellen
überein.
79 Vgl. zu ihmMourad, al-Ḥasan al-Baṣrī, in EI3.
80 So im ersten Rechteck dieses Gebets direkt unterhalb
von Titelfeld und Basmala, Zeile 3–4. Diese Anrufung
Gottes ist auch in den in Anm. 77 angeführten Quellen
enthalten. Vgl. ebenso das Belegstück Ms. or. oct. 146
(Berlin): Kapitel 5.1, bei Anm. 22.
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schliesst sich danach ein kurzes letztes Gebet an,
das die beiden letzten Rechtecke und Quadrate in
diesem Mittelstreifen ausfüllt. Es wird im quadra-











II.C (Kolophon, formal):87 Die Höhe des Kolo-
phons beträgt ca. 21cm. Er besteht aus sieben hori-
zontalen Zeilen bzw. Streifen. Der mittlere Strei-
fen ist am breitesten (Höhe ca. 3.8cm). Die andern
Streifen sind je ca. 2.5cm hoch und enthalten Text
in Ṯuluṯ in schwarzer (1., 3., 5. und 7. Streifen)
bzw. roter Tinte (2. und 6. Streifen). Der Text im
4. (breiteren) Streifen wurde in goldenen Buchsta-
ben notiert, die von haarfeinen schwarzen Linien
eingefasst werden. Dieser Teil musste Angaben
zum Besitzer des Dokuments enthalten haben.
Diese lassen sich aber kaummehr ermitteln, da die
Stelle stark verderbt ist.









Rückseite (Schluss):90 Auf der Rückseite des
Dokuments befindet sich ganz am Schluss ein
zusätzlicher Eintrag. Er stammt mit grosser Wahr-
scheinlichkeit von der Hand des Kopisten der jün-
geren Ergänzung am Anfang der Rolle (Teil I). Der
Eintrag umfasst vier Zeilen, wobei die erste Zeile
weitgehend unleserlich ist. Am Schluss von Zeile 1
stehtwohl derNamensteil Salār-zāda.91 Die nächs-
ten drei Zeilen sind gut zu lesen: یلعوتامهملاحتفىلع
قيالخلاعیمجرشىلعوةرحاسلاورحاسلا\رشیلعوتايلبلاعفد
81 Vgl. Abb. 12 der Rolle (link in Anm. 2). Die ebenso in
Betracht gezogene Lesung Salmānwurde verworfen.
82 Auch Rasūl Ǧaʿfariyān liest Sulaymān anstelle von
Salmān.; vgl. http://www.khabaronline.ir/detail/344807/
weblog/jafarian (Stand: 14. Oktober 2016).
83 In grosser Schrift.
84 In grosser Schrift.
85 Es wird hier auf die Erwähnung ʿAlīs aufmerksam
gemacht. Daraus lässt sich nicht notwendig ein Schia-
Bezug des Dokuments ableiten. Es fällt jedenfalls auf,
dass ʿAlī in der Šahāda am Ende des Gitters mit den 99
Namen Gottes (Nawadwa nuh nām) nicht erwähnt wird.
Vgl. zur Frage allgemein Kapitel 3.3 „Alid loyalty“.
86 In grosser Schrift. Wahrscheinlich findet sich der
Abschluss der Eulogie indenKartuschen imRahmen, der
denMittelstreifen unten abschliesst. Der Text imKreis in
der Mitte ist in goldenem Ġubār notiert und lässt sich
kaum noch entziffern. Rechts und links davon steht in
grosser roter Schriftwa-l-ḥamd li-[A]llāhbzw. li-l-ʿālamīn.
87 Vgl. Abb. 12 der Rolle (link in Anm. 2).
88 Die vorliegende Zeile muss den Namen jenes Machtha-
bers angeführt haben, für den dieses Belegstück herge-
stellt worden ist. Diese Zeile ist allerdings derart stark
verderbt, dass sie sich kaum mehr lesen lässt. Ob die
Stelle absichtlich oder zufällig beschädigt worden ist,
muss offen bleiben. R. Ǧaʿfariyān äussert die Vermu-
tung, die Rolle könnte dem Īlḫāniden-Herrscher Abū
Saʿīd (gest. 1335) gewidmet gewesen sein, gesteht aller-
dings ein, dass sich die Stelle kaum noch lesen lässt
(vgl. http://www.khabaronline.ir/detail/344807/weblog/
jafarian; Stand: 14. Oktober 2016).
89 Die Entzifferung dieser Zeile ist nicht gänzlich gesichert.
90 Vgl. Abb. 13 der Rolle (link in Anm. 2).
91 Mit Sicherheit lässt sich nur der Begriff zāda lesen; vor
Salār-zāda allenfalls „zāʾida“ (?).
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ماظعلاءامسالااذه\قحب .92Demnachverheissendie auf
dem Dokument erwähnten Namen Erfolg in wich-
tigen Angelegenheiten (muhimmāt) und wenden
Heimsuchungen ab. Das Belegstück neutralisiert
ausserdem die üblen Machenschaften jedes Zau-
berers und jeder Zauberin (sāḥir, sāḥira) ebenso
wie jene aller weiteren Geschöpfe. Es schliesst sich
danach eine Unterschrift an. Deutlich erkennen
lässt sich Ṣāḥibī (?) wa-mālik Yūsuf. Es folgt ein
unklarer Begriff; in einer tuġra-ähnlichen Marke
stehtwohl der NameMuṣṭafā. Rechts davonwurde
ein Eintrag verwischt.
Schlussfolgerungen: Sollte die Datierung des
vorliegenden Exemplars korrekt sein (Ḏū l-Ḥiǧǧa
727/Beginn 18. Oktober 1327)93 wäre dessen alter
Teil das älteste Dokument, auf das ich im Rah-
men der vorliegenden Untersuchung gestossen
bin. Es lassen sich verschiedene Hinweise darauf
erkennen, dass das Belegstück im iranischen Kul-
turraum entstanden ist (nisba des Kopisten: al-
Ḫurāsānī; mehrfach persische Elemente im Text).
Es kann sein, dass das Exemplar für den Īlḫāniden-
Herrscher Abū Saʿīd (gest. 1335) angefertigt wor-
den ist. Diese von R. Ǧaʿfariyān ins Spiel gebrachte
Hypothese lässt sich allerdings nicht beweisen, da
die entsprechende Stelle imKolophon zu stark ver-
derbt ist. Aus den im Kolophon verwendeten For-
meln geht aber hervor, dass dieses Belegstück für
einen Angehörigen der herrschenden Eliten ange-
fertigt worden ist.
92 Die Fehler, gerade das ماظعلاءامسالااذه\قحب , weisen dar-
auf hin, dass der Zusatz nicht von einer im Arabischen
sattelfesten Person verfasst wurde. Der Verfasser dürfte
aus demOsmanischen Reich stammen, wie auch aus der
tuġra-ähnlichen Unterschrift hervorgeht.
93 Die Zehner (ʿišrīn?) lassen sich nicht mit Sicherheit
entziffern.
abb. 1
Michigan, Isl. Ms. 220 (vgl. bei Anm. 3): Beginn der Rolle; dieser Teil I ist
deutlich jünger als Teil II. Teil I dürfte aus dem 18. oder 19. Jh. stammen
und wurde dem alten Dokument hinzugefügt, da dessen Anfang
verloren gegangen war.
Isl. Ms. 220, University of Michigan Library (Special
Collections Research Center), Ann Arbor
abb. 2
Michigan, Isl. Ms. 220 (vgl. bei Anm. 13, 31): Schluss der jungen Ergänzung und
Anfang des erhaltenen alten Teils der Rolle; der alte Teil stammt mutmasslich
aus dem Jahr 727/1327. Die verderbte Überschrift imMittelstreifen lautet Asmā
Allāh taʿā[lā]. Der Text imMittelstreifen wurde in die Formen von pflanzlichen
Elementen eingepasst. Man beachte die auffällige Gestaltung der Basmala.
Isl. Ms. 220, University of Michigan Library (Special Collections
Research Center), Ann Arbor
abb. 3
Michigan, Isl. Ms. 220 (vgl. bei Anm. 41 und 63f.): Beginn der Aufzählung der
99 [Schönen] Namen Gottes (Nawad wa nuh nāmmin asmāʾ Allāh taʿālā). Die
Namen Gottes werden imMittelstreifen aufgeführt und sind in ein Gitter
eingefügt.
Isl. Ms. 220, University of Michigan Library (Special Collections
Research Center), Ann Arbor
abb. 4
Michigan, Isl. Ms. 220 (vgl. bei Anm. 66): Anfang des Gebets Ḥirz al-[a]mānī.
Unter dem Titelfeld erneut die auffällig gestaltete Basmala.
Isl. Ms. 220, University of Michigan Library (Special Collections
Research Center), Ann Arbor
abb. 5
Michigan, Isl. Ms. 220 (vgl. bei Anm. 72): Beginn des nächsten Gebets auf der
Rolle; es ist unter den Namen al-Asmāʾ al-arbaʿūn, Duʿāʾ Ḥaḍrat Idrīs, Čihil
Ism-i Idrīs oder ähnlich bekannt.
Isl. Ms. 220, University of Michigan Library (Special
Collections Research Center), Ann Arbor
abb. 6
Michigan, Isl. Ms. 220
(vgl. bei Anm. 87): Der
Kolophon, dessen 4. Zeile
wohl absichtlich beschädigt
worden ist. Man beachte
ausserdem die getilgten
Einträge auf dem rechten
und linken Rand.






4.2 Kopenhagen, David Collection, 37–1996
David Collection, Kopenhagen, Nr. 37–1996.1
Masse: ca. 10×755cm. Das Dokument dürfte voll-
ständig oder nahezu vollständig erhalten sein,
ist allerdings am Anfang beschädigt. Es ist zwar
unwahrscheinlich, dass am Anfang ein oder meh-
rere Papierstreifen verloren gingen. Dies kann aber
nicht gänzlich ausgeschlossen werden. Das Beleg-
stück ist auf grünen Stoff aufgezogen. Es ist nicht
datiert. Die David Collection bringt es mit Iraq
oder Syrien in Verbindung und datiert es in die 1.
Hälfte des 14. Jh. Diese Einordnung ist aufgrund
von kunsthistorischen Vergleichen nachvollzieh-
bar und dürfte sich mangels expliziter Einträge
auf dem Dokument nicht weiter präzisieren las-
sen.
Formaler Aufbau: Das Dokument lässt sich in
zwei Teile von ungleicher Länge gliedern.2 Teil I
ist ca. 43cm lang; er beeindruckt durch seine
aufwendige Gestaltung. Teil II umfasst den Rest
des Dokuments und misst etwa 712cm.
Teil I (Beschreibung; ABB. 7):3 Teil I lässt sich
in drei Abschnitte gliedern. Am Anfang des Doku-
ments befindet sich ein Medaillon, das in ein
Rechteck von etwa 10×7.5cm Seitenlänge einge-
passt ist (I.A.1). Es schliesst sich ein Rechteck von
ca. 26cm Länge an (I.A.2). Darauf folgt ein Zier-
feld (Masse: ca. 10×9cm), in das einMedaillonmit
einem sechsstrahligen Stern eingefügt worden ist
(I.A.3).
I.A.1 (Beschreibung): Medaillon (Durchmesser
ca. 5cm) in einem Rechteck von etwa 10×7.5cm
(Breite × Höhe). Es ist im oberen Teil beschä-
digt (reparierter Riss, Verlust von Verzierungen).
Weitere Beschädigungen (Kupferfrass?) im unte-
ren Teil des Rechtecks. Während die Verzierungen
auf dem rechteckigen Hintergrund schlecht erhal-
ten sind, hat das Medaillon weniger gelitten. Es
wird von einem blauen Band (Breite ca. 0.5cm)
mit einem Rankenmuster eingefasst. Im Medail-
lon selbst dominiert ein Rankenmuster auf bläu-
lichem Hintergrund. Diese Ranken sind schwarz
eingefasst und waren ursprünglich golden.4 Im
ZentrumdesMedaillonsbefindet sich eine achttei-
lige Blüte mit rötlichen, anfänglich golden einge-
fassten Blättern. Diese Blüte befindet sich zugleich
in der Mitte eines auf der Spitze stehenden Qua-
drats, dessen Seitenlinien von Ranken gebildet
werden. Zusätzliche Ranken schmücken den wei-
teren Hintergrund des Medaillons. I.A.1 (Inhalt):
Dieser Abschnitt weist keine textlichen Elemente
auf.
I.A.2 (Beschreibung): Rechteck von ca. 26cm
Länge. Im Innern Kartusche (Breite ca. 3.6cm) mit
Text; sie wird rundherum durch ein reich verzier-
tes Band (Breite ca. 2.3cm) eingefasst. Der Hinter-
grund dieses Rahmens war ursprünglich blau, wie
sich am Schluss des Abschnitts deutlich erkennen
lässt. Die Farbpigmente haben sich aber oft vom
Beschreibstoff gelöst. Die vier Ecken des Recht-
ecks werden durch eine kelchförmige Blüte mit
vier blauen und vier roten Blättern markiert. Auf
den beiden Seitenbändern des Rechtecks lassen
1 Vgl. dazu von Folsach, Art from the world of Islam 60 (Abb.
9). Man beachte auch die summarische Beschreibung
und einige Abbildungen des Dokuments unter: https://
www.davidmus.dk/en/collections/islamic/materials/calli
graphy/art/37‑1996?image_index=3 (Stand: 27. September
2016).
Das Belegstück wird in der Dauerausstellung gezeigt
(Besuch Juni 2015). Es befindet sich in einem gläsernen
Schaukasten; eine Untersuchung am Original war daher
nichtmöglich. DieweiterenAusführungen stützen sich auf
Scans der gesamten Rolle, die die David Collection für das
vorliegende Projekt anfertigte und zur Verfügung stellte.
2 Die Massangaben in der folgenden Beschreibung wurden
anhand des Photomaterials ermittelt, auf dem auch ein
Massstab abgebildet ist.
3 Vgl. die Abb. I.1–22 der David Collection. Diese Zahlen-
angaben haben folgende Bedeutung: Römische Ziffern (I–
VIII) verweisen auf die Ziffern auf den blauen Schildchen
auf den von derDavid Collection 2016 vorbereiteten Scans;
diese Schildchen enthalten die Längenangaben inMetern;
bei Schildchen VI beginnt also der 6. Meter der Rolle.
Die arabischen Zahlen 1–209 verweisen auf die einzelnen
Scans.
4 Reste der goldenen Farbe lassen sich in diesen Ranken
oft noch erkennen. Die Farbpigmente lösten sich aber
zumeist vom Beschreibstoff, sodass jetzt einfach das neu-
trale Papier zum Vorschein kommt.
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sich fünf Mal zwei rote Doppelblätter erkennen,
die aus goldenen Ranken hervorgehen. Das zen-
trale gestalterische Element auf diesem Seiten-
band besteht aber aus einem Zierband mit einem
Flechtmuster von ca. 3mmBreite. Es fasst denRah-
men des Rechtecks innen und aussen ein. Eswech-
selt in regelmässigen Abständen von der innern
auf die äussere Seite des Rahmens. Auf den beiden
Längsseiten des Rechtecks bildet dieses Zierband
je sechs kuppelförmige Figuren mit nach aussen
gerichteter Spitze. Das Rechteck wird oben und
unten durch je eine identisch ausgeführte drei-
stufige Kuppel abgeschlossen (insgesamt 14 drei-
stufige Kuppeln um das Rechteck herum). Diese
Zierbänder sind übrigens golden eingefasst. Auch
die weiteren rankenförmigen Verzierungen waren
ursprünglich golden (Farbe jetzt oft verloren).
Im zentralen Mittelfeld des Rechtecks (Breite:
ca. 3.6cm) dominiert Text in grossem schwarzem
Nasḫ mit Tendenz zu Ṯuluṯ. Der Hintergrund wird
durch ein engmaschiges rotesGitter ausgefüllt. Auf
der Höhe der sechs dreistufigen Kuppeln im Aus-
senband lassen sich im Innern des Rechtecks sechs
wirbelförmige, ineinander übergehende Figuren
erkennen, aus deren Ranken vereinzelt rote oder
blaue Blätter oder Blüten hervorspriessen.
I.A.2 (Inhalt): Der Text lautet: رخآلاولوالاوه
نطابلاورهاظلاو .5 Die Aussage bezieht sich auf Gott
und hält fest, dass Allāh der Erste und der Letzte,
der Sichtbare und der Verborgene sei. Die ange-
führten Eigenschaften sind auch von den Schönen
Namen Gottes bekannt.
I.A.3 (Beschreibung): Am Schluss ein Zierele-
ment mit einem sechsstrahligen Stern.6 Dieser
Stern ist in einen Kreis von ca. 6.6cm Durchmes-
ser eingepasst. Kreis und Stern werden durch ein
dreiteiliges Band gebildet. Es ist aussen und innen
golden und jeweils schwarz eingefasst. Der Mit-
telstreifen dieses Bands ist neutral belassen wor-
den. Die Bänder über- bzw. unterfahren sich an
den Schnittstellen gegenseitig. Die sechs Strah-
len des Sterns sind durch nach innen geschwun-
gene Bögen derart miteinander verbunden, dass
die beiden einander jeweils gegenüberliegenden
Spitzenmiteinander verknüpft sind. Die Segmente
zwischen Kreis und Stern sind mit einem engma-
schigen roten Gitter ausgefüllt. Darüber ein gol-
denes Rankenmuster mit einer dreiteiligen blauen
Spitze. Der Hintergrund der sechs Strahlen des
Sterns ist blau und mit einem goldenen Ranken-
muster versehen. Im Zentrum des Sterns eine blü-
tenartige Verzierung mit je drei roten bzw. blauen
v-förmigen Blättern. Identische Zierelemente in
den vier Ecken des Rechtecks, in dem sich dieser
Stern befindet. Der Kreis wird übrigens von einem
blauen Kranz (Breite ca. 8mm) mit einem golde-
nen Rankenmuster eingefasst.
Teil II (Beschreibung): Teil II reicht bis ans
Ende der Rolle. Er wird links, rechts und oben
von einem Schriftband eingefasst, das ca. 1.6cm
breit ist. Ganz am Schluss der Rolle ein Kreis von
ca. 8cm Durchmesser. Das Schriftband umfährt
diesen Kreis undwechselt dabei von der linken auf
die rechte Seite derRolle.Teil II bildet formal einer-
seits eine Einheit. Dies wird durch das Schriftband
hervorgehoben, das den ganzen Teil II einfasst.
Der Inhalt dieses Schriftbands wird im Abschnitt
Teil II (Schriftband, Inhalt) dokumentiert. Ander-
seits lässt sich der von diesem Schriftband einge-
fasste Mittelstreifen in drei Abschnitte unterteilen
(vgl. dazu Teil II.A–C, Mittelstreifen).
Teil II.A (Mittelstreifen, Beschreibung):7 In
diesem ersten Abschnitt (Länge: ca. 16cm) domi-
niert eineKartusche (Länge ca. 9cm), die obenund
unten abgerundet ist (aussen) bzw. spitz zuläuft
(innen). Diese Kartusche wird von einem ca. 9mm
breiten Band eingefasst, auf dem sich wellenför-
mige Verzierungen erkennen lassen. Dieses Band
ist jetzt nahezu schwarz bzw. dunkelgrau. Es dürfte
ursprünglich aber silbrig gewesen sein. Im Innern
5 Aus Q 57:3:
.ٌ]مِيَلعٍءَْيشُِّلِكبَُوَهو[ُِنطَاْبلَاُوِرهاَّظلَاوُرِخآلَاوُلَّوَألاَُوه
6 Zur Verwendung und Bedeutung dieses Ziermotivs (sechs-
strahliger Stern) vgl. Baer,Metalwork 126–132, Abb. 107–110;
Winkler, Siegel und Charaktere 127–133; Canaan, Decipher-
ment v.a. 170, und Index dort, s.v. „hexagram“. 7 Vgl. die Abb. I.22–26.
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ist der Hintergrund der Kartusche blau und mit
einem goldenen Rankenmuster ausgefüllt. Sie ist
mit einem Text von ca. 3cm Höhe versehen, der in
der Rollenrichtung verläuft. Oberhalb und unter-
halb der Kartusche befindet sich je ein ca. 2.5cm
breiter rechteckiger und horizontal ausgerichteter
Balken. Die beiden Balken sind ähnlich gestaltet
wie der Mittelteil der Kartusche. Auch in diesen
beiden Balken ist Text vorhanden; er ist hier aller-
dings horizontal, also in der Rollenbreite kopiert
worden.
Teil II.A (Mittelstreifen, Inhalt):8 Der Text lau-
tet: ةيارلماح)۳(نارقلالماحمالسلاهيلع)۲(یبنلالاق)۱(
مالسالا . Diese dreiteilige Überschrift hält also fest:
„(1) Es sprach der Prophet, / (2) Gruss über ihn, der
Träger des Korans / (3) und der Träger des Banners
des Islams.“ Sie dient offensichtlich als Einleitung
zur Abschrift des Korans, die unmittelbar unter-
halb dieses Abschnitts beginnt.
Teil II.B (Mittelstreifen, Beschreibung und
Inhalt):9 Dieser Teil misst etwa 650cm und bil-
det mit Abstand den längsten Abschnitt der Rolle.
Er enthält eine wohl vollständige Abschrift des
Korans. Die Abschrift wird durch 30 horizontal
ausgerichtete Titelbalken unterteilt; sie markieren
die Einteilung der islamischen Offenbarung in 30
Teile (ǧuzʾ). Die Abschrift jedes einzelnen ǧuzʾ
weist eine Höhe von ca. 21–22cm auf. Die Titelbal-
ken messen 5.5×2.1cm (Breite × Höhe) und sind
stets identisch gestaltet. Der Hintergrund dieser
Titelbalkenwird voneinemGitter aus roten Stäben
ausgefüllt. Das Gitter ist hier nicht ebenso engma-
schig wie jenes am Anfang der Rolle im Zierfeld
mit demText نطابلاورهاظلاورخآلاولوالاوه .10 In die-
sen 30 Titelfeldern lässt sich zusätzlich ein silber-
graues Rankenmuster erkennen; es ist in zweiWir-
beln angeordnet.11 Auf diesemHintergrundhat der
Kopist in grossem, schwarzemṮuluṯ die Einteilung
desKorans in 30 ǧuzʾ festgehalten.Titelfeld 2 lautet
al-ǧuzw (sic) aṯ-ṯānī; danach zählt der Kopist wei-
ter bis zu al-ǧuzw aṯ-ṯalāṯūn. Die Überschrift zum
ersten ǧuzw lautet allerdings Sūrat al-Fātiḥa, die
selbstredend auch die Abschrift des Korans eröff-
net. Q 2 (Sūrat al-Baqara) schliesst sich unmittel-
bar an Q 1 (Sure 1) an. Ihr Titel und die Anzahl
ihrer Verse sind in roter Tinte festgehalten.12 Die
Verse werden durch rote Trennzeichen (Punkte)
voneinander getrennt. Die Abschrift des Korans
wurde in schwarzer Ġubār-Schrift (Höhe des alif
ca. 1.25mm) auf horizontal ausgerichteten Zeilen
ausgeführt (7–8 Zeilen auf 1cmHöhe). Der Text ist
oft punktiert und teilweise vokalisiert.
Teil II.C (Mittelstreifen, Beschreibung und
Inhalt; ABB. 8):13 Die Rolle endet nicht mit der
Abschrift des Korans. Auf Q 114 folgt vielmehr
ein weiteres horizontal ausgerichtetes Titelfeld,
das ähnlich gestaltet ist wie die Überschriften
zu den einzelnen ǧuzʾ. Im Titelfeld lässt sich die
Überschrift Asmā (sic) Allāh taʿālā („Die Namen
Allāhs, erhaben ist er“) erkennen. Die Höhe dieses
Abschnitts beträgt ca. 35cm (inkl. Titelfeld). Die
Textelemente in diesem Abschnitt sind in Kreisen
notiert worden, die auf 29 Zeilen verteilt sind. Die
Zeilen 1–6 enthalten auf den ungeraden Linien 4
Kreise; auf den geraden Linien sind es 2 Kreise. Auf
den Zeilen 7–29 sind 4 (ungerade) bzw. 3 (gerade)
Kreise (Durchmesser ca. 1.2cm) angeordnet wor-
den. Der Abschnitt enthält insgesamt 99 Kreise.
Die Zwischenräume zwischen den Kreisen wur-
den auf Zeilen 1–6 zur Verzierung mit stilisier-
ten Blüten14 ausgefüllt. Ähnliche Verzierungen las-
8 Vgl. die Abb. I.22–26.
9 Vgl. die Abb. I.26–VIII.190.
10 Vgl. bei Anm. 5 (Abschnitt I.A.2; Beschreibung bzw.
Inhalt).
11 Dieses Rankenmuster wird später durch einfachere
silbrig-graue Zierelemente ersetzt. Wahrscheinlich sind
diese Titelfelder nach der Abschrift des Korantexts aus-
geführt worden. Beim Titelbalken zum 30. Ǧuzʾ deckt
jedenfalls eine schwarze Linie des Titelfelds die letzte
Zeile der Abschrift von Q 77 zu.
12 Der Titel von Q 2 ist klar erkenntlich. Wahrscheinlich
wurde er zu einem späteren Zeitpunkt neu geschrieben.
Es fällt auf, dass andere Surentitel verblasst und zum
Teil nicht mehr erkennbar sind. An anderen Stellen
wiederum ist nur der Begriff Sūra klar lesbar; gerade
am Schluss der Abschrift aber sind die Surentitel in rot
wieder klar zu erkennen. Auch die rotenVerstrenner sind
stark verblasst; sie fehlen später.
13 Vgl. die Abb. VIII.190–200.
14 Farben: rot, golden, vereinzelt blau.
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sen sich in diesem Abschnitt zusätzlich zwischen
den Kreisen dem Rand entlang erkennen. Ab Zeile
7 sind die Zwischenräume zwischen den Kreisen
im Innern aber nur noch mit kleinen Kreisen mit
einem farbigen Punkt (zumeist rot) in der Mitte
ausgefüllt. Der Text in diesen Kreisen ist in gros-
sem, punktiertem und vokalisiertem Nasḫ notiert
worden.
DieseKreise enthalten –wie aufgrund derÜber-
schrift zu erwarten ist – eine Aufzählung der Schö-
nen Namen Gottes.15 Der Abschnitt umfasst 99
Kreise. In den ersten sieben Kreisen steht zur Ein-
leitung وهالاهلااليذلاهللاوهميحرلانمحرلاهللامسب
ةداهشلاوبيغلاملاع .16 Danach beginnt die Aufzählung
der Eigenschaften Allahs mit zumeist einem Bei-
namen pro Kreis. In der viertletzten bis zweitletz-
ten Zeilen stehen zumeist zwei Eigenschaften pro
Kreis. Der Abschnitt schliesst in den sechs letz-
ten Kreisen mit der Schlussformel هلثمکسیلیذلا
ريصنلامعنویلوملامعنریصبلاعیمسلاوهئش .17 Ob die Auf-
zählung – wie üblich – exakt 99 Namen enthält
wurde nicht überprüft. Es ist bekannt, dass solche
Aufzählungen durchaus deutlich mehr, aber auch
weniger Beinamen enthalten können.18
Ganz am Schluss des Dokuments befindet sich
ein Kreis, der vom Schriftband umfahren wird.
In diesem Kreis befindet sich ein Stempel, der
von M. Bayani analysiert worden ist.19 Sie datiert
ihn ins Ende des 16. Jh (1[0]01/1592–1593). Da die
Rolle selbst aber bereits in der ersten Hälfte des
14. Jh. entstanden sein dürfte, muss dieser Stempel
nachträglich angebracht worden sein. Er dürfte
einen älteren Eintrag verdecken. Dieser Stempel
steht auch nicht exakt im Zentrum des Kreises.
15 Auch auf einem Belegstück aus der Sabancı Collection,
Istanbul, werden die Schönen Namen Gottes in Kreisen
aufgeführt. Die Gestaltung darauf weicht gegenüber dem
vorliegenden Beispiel allerdings ab. Siehe die Abbildung
in Sakıp SabancıMuseumCollection of theArts of the book
and calligraphy 153 (Nr. 60).
16 Q 59:22.
17 Vgl. Q 42:11.
18 Siehe Kapitel 3.4, Anm. 464.
19 Der Inhalt des Stempels ist auf dem Abbildungsmaterial
nur schlecht erkennbar. Die folgenden Angaben stützen
sich auf eineunveröffentlichteUntersuchungdazudurch
M. Bayani aus dem Jahr 1999, die demVerfasser durch die
David Collection zugänglich gemacht wurde. Demnach
befindet sich amEndedesDokuments derAbdruck eines
grossen Siegels mit Text in Nastaʿliq. Im Zentrum des
Siegels lässt sich allenfalls der NameMūsā erkennen. Der
Text demRandentlang ist in vierKartuschenangeordnet,
die je einen persischen Vers enthalten. M. Bayani schlägt
folgende Entzifferung vor: „[Āy bar] ḫudā ba-ḥaqq hastī
/ [šīš] čīz ma-rā madad firistī / ʿilm wa ʿamal wa [faraḫ-
dast]ī / [īmān wa amān wa tandurustī]“ – „Oh God,
by the truth of existence / would you send me six
things as assistance / knowledge, and action, and open-
handedness / faith, security, and health.“
In den Kartuschen erkennt M. Bayani in einem
schmalen Textband Anrufungen Gottes: „Yā mannān, yā
dayyān […]“ – „Oh theEver-bestowingOne! /Oh theEver-
requiting One! […].“ Spuren von zusätzlichen Textstellen
lassen sich ebenso zwischen den Kartuschen erkennen;
es handelt sich wahrscheinlich ebenso um Anrufungen
Gottes.
M. Bayani macht zur Ergänzung auf Parallelen zu
diesem Stempel aufmerksam: Bei Inv. Nr. 4988 (Topkapi
Saray Museum) handelt es sich wahrscheinlich um das
Privatsiegel eines staatlichenWürdenträgers oderWesirs.
Abbildungen des Siegels fehlen. Die von M. Bayani kon-
sultierte Quelle beschreibt es aber als „seal-ring, with sil-
ver handle. Engraved on a cornelian in taliq script. In the
middle, Abduhu Feyzullah, and around that an identical
quatrain in Persian. The date ist given as: [1]101/1689.“ In
den Ecken dieses Vergleichsstücks befinden sich Anru-
fungen Gottes: „Yā ḥannān / yā mannān / yā subḥān / yā
dayyān“. Dieses Siegel muss einen Vierzeiler enthalten,
dessen Text mit jenem auf dem hier diskutierten Beleg-
stück aus der David Collection identisch ist. M. Bayani
vermutet allerdings, dass das Siegel aus dem Topkapı
Saray früher anzusetzen ist und schlägt die Entzifferung
1[0]01/1592–1593, anstelle von [1]101/1689, vor. Vgl. dazu
İ.H. Uzunçarşılı, Guide Book of the Seals Section of Top-
kapu Saray Museum 44 (englisch).
Ein undatiertes, längliches Siegel befindet sich so-
dann in der BNF, Paris. Es enthält denselben Vierzeiler
und den Namen Muṣṭafā im Zentrum; vgl. dazu Kalus,
Catalogue des cachets, bulles et talismans 45 (Nr. 2.2.19).
Ein weiteres, undatiertes Siegel von ähnlicher Gestalt
auch im Ashmolean Museum, Oxford. Es enthält den-
selben persischen Vierzeiler und den Namen „Ḥasan“ in
der Mitte; vgl. Kalus, Catalogue of Islamic seals and talis-
mans 24 (Nr. 2.2.18). Die beidenBelegstücke aus Paris und
Oxford sind aber von andererGestalt undQualität als der
Stempel auf der Rolle. Gemäss M. Bayani dürfte es sich
um eineWiederaufnahme einer Tradition aus dem 16. Jh.
handeln.
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Dies ist ein zusätzlicher Hinweis, dass es sich um
eine spätere Hinzufügung handelt.20
Teil II (Schriftband, aussen, Inhalt): Teil II bil-
det formal aber auch eine Einheit, wie sich anhand
des Schriftbands aufzeigen lässt. Es umfährt den
ganzen Teil II und enthält Text in grossem, etwa
1.3cm hohem Ṯuluṯ. Die Schrift ist golden; sämtli-
cheBuchstabenwerden vonhaarfeinen schwarzen
Linien eingefasst und sind gut zu lesen. Der Text
ist punktiert und wiederholt auch vokalisiert. Das
Schriftband beginnt ganz am Anfang von Teil II,
wo sich horizontal die Basmala erkennen lässt. Auf
dem Schriftband lassen sich noch zwei zusätzliche
Basmalas nachweisen. Aus diesem Aufbau lässt
sich schliessen, dass das Schriftband drei Textele-
mente enthält. Die drei Basmalas befinden sich an
folgenden Stellen:
1. I.22 (links, Text vorwärtslaufend).21
2. VII.169 (links, Text zuerst vorwärtslaufend,
dann rückwärtslaufend).
3. VI.141 (rechts, Text rückwärtslaufend).
Bei diesen Textelementen handelt es sich um drei
Gebete, die sich teilweise auch anderweitig nach-
weisen liessen. Die Texte auf der Rolle stimmen
nicht vollständig mit den Parallelen überein. Die
Abweichungen betreffen v.a. die Abfolge der ein-
zelnen Textelemente. Auch lassen sich wiederholt
Ergänzungen feststellen.
1. Gebet (Teil I.22–VII.169; links, vorwärtslau-
fend): Dieses erste Gebet weist zahlreiche Über-
einstimmungenmit einemGebet auf, das in unter-
schiedlichen Quellen unter dem Namen Duʿāʾ Nūr
al-anwār al-kabīr verzeichnet ist.22 Es liess sich
bis anhin in keiner gedruckten Gebetssammlung
nachweisen.23 Der Text des Gebets auf der Rolle


















20 Beim Besuch in der David Collection befand sich die
Rolle im Schaukasten (wie bereits erwähnt). Der Schluss-
teil mit dem Stempel war nicht sichtbar. Anhand des
Abbildungsmaterials lässt sich nicht beurteilen, ob hier
allenfalls ein älterer Eintrag überklebt wurde. Dies ist
aber wahrscheinlich.
21 In den folgenden Transkriptionen haben die Zahlenan-
gaben weiterhin folgende Bedeutung: Römische Ziffern
(I–VIII) verweisen auf die Ziffern auf den blauen Schild-
chenauf den vonderDavidCollection 2016 vorbereiteten
Scans; diese Schildchen enthalten die Längenangaben in
Metern; bei Schildchen 6 beginnt also der sechste Meter
der Rolle. Die arabischen Zahlen 1–209 verweisen auf die
einzelnen Scans.
22 Vgl. dazu u.a. (alle Stand 18. Oktober 2016):
1. http://www.knozalasrar.com/threads/600 -رون-ءاعد -









23 Eine Handschrift mit einem Gebet dieses Namens befin-
det sich in derUniversitätsbibliothek Leipzig (Signatur B.
or. 315–02; 7 Bl.; vgl. IslamHSBook_islamhs_00010842
.pdf; Fleischer, Catalogus 444, 2).
24 HierwurdenbeimPhotographierenmutmasslichwenige
Zentimeter ausgelassen.
























Danach beginnt das nächste Gebet (Gebet 2) mit
der Basmala:
2. Gebet 2a (VII.169–VI.142): Der Text beginnt
nach einem kleinen Zwischenraum direkt in An-
schluss an das Gebet Duʿāʾ Nūr al-anwār al-kabīr
auf der Höhe des Titelfelds für den 27. ǧuzʾ.30
Im Lauf dieses Gebets umfährt das Schriftband
das Medaillon ganz am Rollenende und wech-
selt dabei die Seite. Das Band fährt danach auf
der gegenüberliegenden Seite zum Rollenanfang
zurück. Dieses Gebet enthält eine Zusammenstel-
lung weit verbreiteter Anrufungen und Lobprei-
sungenGottes; es liess sich in dieserAbfolge ander-
weitig nicht identifizieren:







25 NachdieserAnrufung ändert die Struktur desGebets.Die
Fortsetzung dürfte aber nicht eigenständig sein; sie liess
sich als Ganzes in dieser Abfolge sonst nicht nachweisen.
Die Anrufungen Gottes sind sehr gängig und lassen eine
Identifizierung kaum zu.
26 Recte: نيبساحلاعيرساي .
27 Dieser Text liess sich nachweisen bei Buḫārī, Ṣaḥīḥ, Ḥadīṯ
Nr. 5952. Auf dem Belegstück aus Kopenhagen leicht
gekürzt. Gemäss Buḫārī soll der Gläubige diese Stelle
rezitieren, bevor er sich schlafen legt bzw. wenn er




&bk_no=0&ID=245 (Stand 18. Oktober 2016).
28 Auch dies gehört noch zum Auszug aus dem in Anm. 27
angegebenen Prophetenwort.
29 Diese Stelle (und die erste Zeile im folgenden Abschnitt
VI.157–169) lässt sich leicht modifiziert auch am Schluss
eines Gebets nachweisen, das unter dem Titel Ḥizb aṯ-
Ṯulṯ al-layl al-aḫīr bekannt ist und auf Ǧīlānī zurückgeht.
Die Aussage wird auch ʿAlī b. Abī Ṭālib zugeschrieben.
Vgl. https://www.msobieh.com/akhtaa/viewtopic.php?f
=4&t=10658 (Stand: 19. Oktober 2016).
30 In diesem Titelfeld ist das sīn von sābiʿ mit drei Punkten
unterhalb der Zeile versehen. Diese Schreibweise des sīn
lässt sich auf dieser Rolle auch sonst häufig feststellen.
31 Das sīn in samawāt weist keine Punktierung unterhalb
der Zeile auf.
32 Der folgende Auszug spielt auf Q 112:3–4 an.









:VIII.190–193بورکـلا Gebet, rechts, rückwärts-
laufend:بویغلاملاعایبویعلارتاسایبونذلارفاغای.
Gebet 2b beginnt nach einem deutlichen Abstand
(ca. 1.2cm). Die Stelle befindet sich auf der Höhe
der Aufzählung der Schönen Namen Gottes im












3. Das dritte Gebet (ab Abb. VI.141, rückwärts-
laufend) liess sich – erneut mit Abweichungen,
Auslassungen und Ergänzungen – in mehreren
Quellen nachweisen.38 Es ist auch in der von
34 Bei Ibn ʿAsākir, Taʾrīḫ Madīnat Dimašq, liess sich dazu
(Abb. 184–165) folgende Belegstelle nachweisen (mit
leicht modifiziertem Wortlaut). Es soll sich bei diesem
Text um ein Gebet handeln, mit dem Jesus Kranke, v.a.


























Ibn ʿAsākir, Taʾrīḫ Madīnat Dimašq vgl. http://library
.islamweb.net/hadith/display_hbook.php?bk_no=798
&pid=375877 (Stand 10. September 2017).
35 Nach diesem Abschnitt erneut deutlicher Abstand (ca.
1.5cm).
36 Hier endet die Übereinstimmung mit der in Anm. 34
angeführten Stellen aus Ibn ʿAsākir.
37 Nach dieser Stelle erneut ein grösserer Abstand, bevor
das nächste Gebet mit der Basmala beginnt.
38 Man beachte die folgenden Internetquellen (Stand alle
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al-Kafʿamī (gest. 905/1499–1500)39 zusammenge-
stellten Gebetssammlung al-Balad al-amīn wa-d-
dirʿ al-ḥaṣīn verzeichnet.40 Das Gebet wird ʿAlī
b. Abī Ṭālib zugeschrieben.41 Damit weisen meh-
rere Faktoren darauf hin, dass dieses Gebet unter
Schiiten beliebt war: a. ʿAlī ist der erste Imam der
Schiiten; b. Kafʿamī, der Kompilator der Gebets-
sammlung al-Balad al-amīn aus dem 15. Jh., hat
einen schiitischen Hintergrund; c. ausserdem fällt
auf, dass die soeben angeführten Internetquellen
nahezu ausschliesslich einen schiitischen Hinter-
grund haben.42 Das Gebet dürfte allerdings durch-
aus auch unter Sunniten im Umlauf gewesen
sein.
Das Gebet umfasst zwei Hauptteile: ein ers-
ter Abschnitt enthält Anrufungen Gottes, die mit
der Wendung beginnen نامالانامالاكلأسأينإمهللا
موي . An das yawm („Tag des Jüngsten Gerichts“)
schliesst sich eine Aussage aus dem Koran zu
gewissen Personen an, die an jenem Tag ihre frü-
heren Handlungen bereuen. An die letzte dieser
Anrufungen (Q 70:11 mit modifiziertem Wortlaut)
schliesst sich die Feststellung aus Q 70:15–16 an
ّاَلك)١٥( َّزن)١٦(َىَظلَاهَّنِإَ َىوَّشِلّلًَةعاَ
– „O nein! Sie ist das ‚Flammenmeer‘, die Haut
abziehend.“ Danach beginnt der zweite Teil des
Gebets, in dem sich der Rezitierende mit stets
identisch aufgebauten Anrufungen an Allah wen-
det. Sie sind nach folgendemMuster aufgebaut:
ّاِلاَْدَبْعلاُمَْحَريَْلَهوُْدَبْعلاَاَنَاوىْلَوْملاَْتَناَياْلَومَياْلَوم َ
.ىْلَوْملا
Die einzelnen Fassungen des Gebets variieren in
Abhängigkeit von der Anzahl der Eigenschaften
Gottes, die darin thematisiert werden.
Das Gebet Munāǧāt Amīr al-muʾminīn (VI.141–







39 „Taqī ad-Dīn Ibrāhīm b. ʿAlī al-ʿĀmilī al-Kafʿamī (Ara-
bic: یَمعفَکـلایِلماعلایَلعنبمیهاربإنّیدلایَقت ) (b. 840/1436–
d. 905/1499) was among Shiʿa scholars of 9th/15th cen-
tury. He lived in Jabal ʿĀmil, Lebanon, and his line-
age reached Ḥārith al-Hamdānī. Due to his exper-
tise in different sciences of his time, al-Kafʿamī had
miscellaneous works, and biographers have spoken
highly of him. Al-Miṣbāḥ and al-Balad al-amīn are
among his famous works in ziyāra and supplicati-
ons.“ Zitiert aus http://en.wikishia.net/view/Ibrahim_b.
_%27Ali_al‑Kaf%27ami (Stand 31. Dezember 2017; da-
selbst weitere Angaben zu Kafʿamī).
40 Siehe al-Kafʿamī, al-Balad al-amīn wa-d-dirʿ al-ḥaṣīn
319; Ausgabe Muʾassasat al-Aʿlamī li-l-Maṭbūʿāt, Bayrūt,
1418/1997 (Nachdruck, der sich an einer Lithographie
orientiert). Das Gebet liess sich in der elektronischen
Fassung des Textes nachweisen: http://lib.eshia.ir/71752/
1/319 (Stand 18. Oktober 2016). Es fehlt wahrscheinlich
im Exemplar des Texts in der Bibliothek der Abteilung
Islamwissenschaft, Universität Zürich, mit der Signatur
PB II a 14. Dieses Zürcher Exemplar wurde ebenso im
Jahr 1418 h.q./1997 bei al-Aʿlamī in Bayrūt gedruckt. Die
Inhaltsverzeichnisse und die Seitenzahlen in der Druck-
ausgabe und der elektronischen Fassung auf eshia.ir wei-
chen jedochdeutlich voneinander ab (Druck: 734 S./elek-
tronisch: 432 S.). Die Druckausgabe gibt Kafʿamīs Todes-
jahr mit 900 h.q. an; lib.eshia.ir nennt 905 h.q. Diese
Abweichungen liessen sich nicht klären.
41 Man beachte das Inhaltsverzeichnis auf http://lib.eshia
.ir/71752/1/434; es verzeichnet die ʿAlī zugeschriebenen
Gebete ab S. 311 ( عنينمؤملاريمأانالومتاجانم ) und
fügt S. 319 das vorliegende Gebet auf ( هلىرخأتاجانم
.(ع
42 Vgl. Anm. 38.
43 Vgl. dazu Koran, Q 26:88–89 (Sūrat aš-Šuʿarāʾ):
ّالِإ)۸۹(َنُوَنباَلوٌلَامَُعفَنيالموي)۸۸( ّللاَىتَأَْنمَ .مِيلَسٍْبَلِقَبهَ




45 Vgl. dazu Koran, Q 31:33 (Sūrat Luqmān):


























ّللٱَۡدَعوَّنِإًأـۡيَشِِهِدلَاوَنعٍزَاجَُوهٌدُوۡلَوم ُّرَغتَاَلفٌّقَحِهَ ّنَ ُُمڪَ
َويَحۡلٱ
ٰ
ّدلٱُة ُّرَغيَاَلوَاۡينُ ّنَ ّللِٱبُمڪَ .)٣٣(ُرُوَرۡغلٱِهَ
46 Hier Auslassung auf dem Photomaterial; der Text wurde
anhand der zitierten Quellen (vgl. Anm. 27 und 29)
ergänzt; er dürfte auf dem Original vorhanden sein.





48 Vgl. dazu Q 55:41 (Sūrat ar-Raḥmān):
ّنلِٱبَُذۡخُؤَيفُۡمهَٰميِِسبَنُوِمرُۡجۡملٱَُفۡرُعي .)٤١(ِمَاۡدقَأۡلَٱوِىصَٲوَ









51 Hier beginnt der zweiteTeil des Gebetsmit denAnrufun-
gen Gottes mit „Mawlāya, mawlāya!“
52 Hier Auslassung auf dem Photomaterial; der Text wurde
anhand der zitierten Quellen (vgl. Anm. 27 und 29)
ergänzt; er dürfte auf dem Original vorhanden sein.




(vgl. bei Anm. 3–10): Die
beiden Abbildungen
zeigen den Anfang
der Rolle. Nach den
Kartuschen mit Text
in grosser Schrift (Abb.
links) beginnt der zweite












Kopenhagen, David Collection, 37–1996 (vgl. bei Anm. 13–20): Beginn eines
Abschnitts von ca. 35cm Länge am Rollenende. Er ist mit der Überschrift
Asmā (sic) Allāh taʿālā versehen und zählt die Schönen Namen Gottes auf.
Diese Namen Gottes sind in Kreisen angeordnet.
photograph by Pernille Klemp and Anne-Marie Keblow
Bernsted
abb. 9
Kopenhagen, David Collection, 37–1996: Die Rolle aus der David Collection im
Überblick; sie wird in einem Glaskasten ausgestellt.
photograph by Pernille Klemp and Anne-Marie Keblow Bernsted
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Masse: 11×846cm; kopiert auf eher starkes Papier,
das auf weisse Leinwand aufgezogen ist.1 Papier
am Schluss auf ein Rollholz von 2cm Durchmes-
ser geklebt. DieAbschrift datiert gemäss denAnga-
ben im Kolophon vom Monat Rabīʿ I 775 (beginnt
am 21. August 1373). Hier nennt der Schreiber auch
seinen Namen: Muḥammad b. Muḥammad b. al-
Bayṭār aš-Šāfiʿī. Dieser Kopist liess sich anderwei-
tig nicht belegen. Seinem Namen lässt sich einer-
seits entnehmen, dass er dem šāfiʿitischen Ritus
folgte. Anderseits muss er als bayṭār tätig gewe-
sen sein; ein bayṭār pflegte die Tiere, kümmerte
sich um erkranktes Vieh und war als Hufschmied
tätig.2 Angaben zum Entstehungsort fehlen auf
dem Dokument. Es könnte aber gut in Syrien oder
Iraq angefertigt worden sein.
Das Dokument ist am Schluss vollständig erhal-
ten; am Anfang ging allerdings ein bedeutender
Teil verloren. Das Exemplar enthält ausschliess-
lich Korantext; dies geht auch aus dem Kolophon
hervor, der das Belegstück als al-muṣḥaf al-karīm
bezeichnet.3 Der Schreiber soll den Korantext die-
sen Angaben zufolge 184 Mal als Ganzes rezitiert
haben (ḫatma).4
Die weiteren Ausführungen weisen in einem
ersten Schritt auf die Makrostruktur der Rolle hin;
sie gehen danach auf ihren Aufbau imKleinen ein.
Formaler Aufbau (Makrostruktur undGeome-
trie): Das Dokument lässt sich in acht Abschnitte
von ungleicher Länge gliedern (Abschnitte I–
VIII).5 Abschnitte I–V weisen ähnliche Dimen-
sionen und eine weitgehend identische Makro-
struktur auf. Der Aufbau der Abschnitte VI–
VII lehnt sich an jene der Abschnitte I–V an;
diese beiden Abschnitte sind aber deutlich länger.
Abschnitt VIII bildet den Abschluss der Rolle und
ist einfach gestaltet.
Ein fünfteiliges Schriftband spielt bei der
Gestaltung dieses Belegstücks eine zentrale Rolle.
Es fasst die Abschnitte I–VII ein. Dieses Schrift-
band umfährt die Medaillons, die am Anfang der
Abschnitte I–VII platziert sind. Es wechselt dabei
von der rechten auf die linke Seite der Rolle bzw.
vice versa. Die Textstellen in diesem fünfteiligen
Schriftband laufen abwechselnd auf der einen
Seite vorwärts (zum Rollenende) bzw. rückwärts
(zum Rollenanfang). Die Schriftrichtung in den
fünf nebeneinanderliegenden Bändern ist stets
identisch.
Die vom fünfteiligen Schriftband eingefass-
ten kreisrunden Medaillons lassen sich auch als
Knoten verstehen. Dieses Vorgehen wiederholt
sich am Anfang jedes neuen Abschnitts und
1 Dieses Dokument ist beschrieben in Ahlwardt, Verzeich-
niss der arabischen Handschriften der Königlichen Biblio-
thek zu Berlin I, Nr. 369. Die Verweise auf Abbildungen mit
den Zahlenangaben beziehen sich auf die von der Staats-
bibliothek angefertigten scans (1–8). Abbildungen der
gesamten Rolle sind aufrufbar unter http://orient‑digital
.staatsbibliothek‑berlin.de/receive/SBBMSBook_islamhs_
00004031 (Stand 28. September 2016).
Die Rolle wird in einem Lederköfferchen aufbewahrt;
darin Zettel mit folgenden Angaben: „Auszüge aus dem
Koran: Papierrolle in verschiedenen Richtungen sehr klein
beschrieben und reich verziert. Abschrift vom Jahr 1373.“
Dazu Lederköfferchen vom Anfang des 19. Jh. mit Wid-
mung „Dem Könige der Preußen.“ Es folgt Text dessel-
ben Inhalts auf Französisch; danach Eintrag: „Bibliothè-
que d’Etat / Marburg sur Lahn“. Auf der Rückseite des
Zettels: Emblem (Adler der Bundesrepublik Deutschland)
„Avec les compliments de l’Ambassade de la République
Fédérale d’Allemagne / Rabat.“
2 Der Kolophonwurde inAnm. 74 erfasst. ZurTätigkeit eines
bayṭār siehe Kazimirski, Dictionnaire, s. v.: „médecin des
animaux, artiste vétérinaire“; Lane, Lexicon, s.v., „A farrier;
onewhopractices the veterinary art; onewho treats beasts,
or horses and the like, medically, or curatively.“
3 Vgl. Abb. 8 der Rolle; zweitletzte Zeile; siehe auchAbschrift
des Kolophons in Anm. 74.
4 Bei der ḫatma handelt es sich um die Rezitation des
gesamte Korantexts (als frommer Akt oder für einen Ver-
storbenen). Die Praxis war verbreitet, aber umstritten.
Siehe Kazimirski, Dictionnaire, s.v.; Buhl, K̲h̲atma, K̲h̲itma,
in EI2; Denny, Tad̲jw̲īd, in EI2; Melchert und Afsaruddin,
Reciters of the Qurʾān (Abschnitt: „Devotional recitation“),
in EQ.
5 Diese Gliederung in 8 Abschnitte (numeriert mit den
römischen Ziffern I–VIII) stimmt nicht mit dem Inhalt der
8 Abbildungen (1–8) der Rolle in der in Anm. 1 genannten
Internetquelle überein.
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kommt auf dem Dokument insgesamt sieben
Mal vor. Am Ende von Abschnitt VII wech-
selt das Schriftband in einem Bogen einfach
auf die gegenüberliegende Seite und läuft zum
Anfang des Dokuments zurück. Beim Übergang
zu Abschnitt VIII fehlt ein weiteres Medaillon.
Abschnitt VIII ist einfacher gestaltet als der Rest
der Rolle; hier fehlen die seitlichen Schriftbänder.
Dieser letzte Abschnitt (VIII) wird nur von einem
einfachen Zierband eingefasst.6
Die Abschnitte I–VII davor hingegen werden
vom bereits erwähnten fünfteiligen Schriftband
umrahmt. Es weist eine Breite von insgesamt
ca. 2.8cm auf.
Das Mittelband ist am breitesten. Es wird innen
und aussen von einem goldenen, von je zwei
haarfeinen schwarzen Linien eingefassten Strei-
fen umrahmt. Die Breite dieser goldenen Strei-
fen beträgt ca. 1mm. Die Pigmente der goldenen
Farbe sind oft verloren gegangen. Die Breite des
Mittelbands (inkl. der beiden goldenen Streifen)
beträgt ca. 9mm. Dieses Mittelband enthält Text
in goldener Schrift (Nasḫ), deren Höhe etwa 7mm
beträgt und somit gut lesbar ist. Sämtliche Buch-
staben werden von haarfeinen schwarzen Linien
eingefasst. Der Text ist punktiert und häufig voka-
lisiert.
Das breite Mittelband wird seinerseits innen
und aussen durch zwei schmale Textbänder ein-
gerahmt. Auch sie werden innen und aussen
von einem goldenen, von je zwei haarfeinen
schwarzen Linien eingefassten Streifen umrahmt.7
Die Breite dieser beiden schmalen Textbänder
(inkl. den beiden goldenen Streifen) beträgt je
ca. 2.5mm; die Breite des Schriftbands selbst
beträgt etwa die Hälfte davon, also knappmehr als
1mm. Der Kopist notierte den Text in diesen bei-
den Bändern mit schwarzer Tinte in Ġubār (Höhe
knapp 1mm).DieBuchstaben sindoft unpunktiert;
Vokalisationszeichen fehlen weitgehend.
Das breiteMittelband und die beiden schmalen
Seitenbänder werden ihrerseits innen und aussen
von je einem Band mit Text in roter Schrift einge-
rahmt. Auch sie werden von einem schmalen gol-
denen Streifen eingefasst. Die Breite dieser beiden
roten Textbänder misst ca. 6mm (inkl. den beiden
goldenen Streifen). Das Textband selbst erreicht
eine Breite von etwa 4mm. Der Text wurde in
rotem Nasḫ kopiert und lässt sich gut lesen. Er ist
zumeist punktiert und häufig vokalisiert.
Schriftbänder (Inhalt; ABB. 10): Die weiteren
Ausführungen weisen auf den Inhalt der fünftei-
ligen Schriftbänder hin, die nahezu das gesamte
Dokument einfassen (ohne Abschnitt VIII). Sie
äussern sich zuerst zum rechten Schriftband mit
vorwärtslaufendem Text ganz am Anfang:8
Im breiten goldenen Band (in der Mitte) lässt
sich Q 6:129 erkennen.9 Ebenso aus Q 6 stammt
die Stelle im äusseren roten Schriftband (Q 6:12).10
Im innern roten Schriftband steht sodann Q
5:32.11 Im äusseren schwarzen Schriftband steht
in mikroskopischer Schrift (Ġubār) Q 2:196.12
6 Siehe die Beschreibung dazu unten nach Anm. 73.
7 Dieser innere Streifen ist zugleich der äussere Streifen des
breiten Mittelbands.




ّمَنِمّلُلق[ ِّللُلقِضْر]َألَاوِتَاوَامَّسلاِيفاَ ّرلاِهِسَْفنَىَلعََبتَكِهَ ََةمْحَ
َّنَعمَْجَيل ُْمَهفُْمَهُسفنَأْاُوِرسَخَنِيَذّلاِهِيفَْبيََرالَِةمَاِيْقلاِْمَويَىلِإُْمكَ
َ.نُوِنْمُؤَيال
11 Q 5:32 (mit goldenem Verstrenner an falscher Stelle [•]):
ّنَأَليِئَاْرسِإِيَنبَىَلعَاْنَبتَكَِكَلذِْلجَأِْنم[ ٍسَْفنِْرَيِغبًاسَْفنََلَتقَنمُهَ





12 Q 2:196 (häufig stark verderbt, man beachte den Vers-
trenner beimÜbergang des Bands ins Rechteck darunter,




Auf dem innern schwarzen Schriftband steht
Q 3:161.13
Die Stellen im linken, rückwärtslaufenden
Schriftband auf der gegenüberliegenden Seite las-
sen sich wie folgt identifizieren: Auf dem brei-
ten Band mit goldenem Text in der Mitte steht
der Anfang von Q 7:31.14 Auf dem äusseren roten
Schriftband steht Q 6:114.15 Auf dem innern roten
Schriftband steht nach dem goldenen Verstrenner
der Anfang von Q 5:114.16 Auf dem äussern schwar-
zen Schriftband steht der Übergang Q 3:117–118.17
Auf dem innern schwarzen Schriftband endet in
Ġubār Q 4:176 (Schlussvers).18 Der Übergang zwi-
schen Q 3 (Vers 200) und Q 4:1 befindet sich am
Ende des vierten Rechtecks; es handelt sich um
jenes mit dem mandelförmigen Muster, wo sich
auf der linken Seite im vorwärtslaufenden Schrift-
band in roter Schrift der Titel Sūrat an-Nisāʾ (Q 4)
erkennen lässt.19
Aus dieser Zusammenstellung geht hervor, dass
am Anfang Q 1 ganz und Q 2 teilweise (Verse 1–
195) fehlen. Ausserdem fehlt am Anfang u.a. die
Stelle zwischenQ 7:3120 undQ 8:2021. Beide Stellen
nehmen in der Druckausgabe etwa 34 Seiten ein.
Ausserdem fehlt der Abschnitt zwischen Q 3:117
und 3:161; diese Stelle umfasst gedruckt ca. 8 Sei-
ten. Auch diese Beobachtungen zeigen auf, dass
am Anfang der Rolle ein bedeutender Teil verlo-
ren ging. Aufbau und Gestaltung des Beginns die-
ses Belegstücks lassen sich nicht mit Sicherheit
rekonstruieren. Es lässt sich aber vermuten, dass
das Dokument ursprünglich über 10m gemessen
hat.
Das vorwärts- und das rückwärtslaufende
Schriftband sind am Ende von Abschnitt VII durch
einen Bogen miteinander verbunden.22 Hier im
Rolleninnern blieb der Text besser erhalten als am




ّل ّتَاوِمَاَرحْلاِدِجَْسْملاِيِرضَاحُُهْلهَأُْنَكيْمَ ّللاْاُوقَ ّللاَّنَأْاُوَمْلعَاوَهَ َهَ
ّمٌُرْهشَأَُّجحْلا)۱۹۷(ِبَاِقْعلاُدِيدَش ََّجحْلاَِّنهِيفََضَرفَنَمفٌتَامُوْلعَ
ُْهَمْلَعيٍْرَيخِْنمْاُوَلعَْفتَاَموَِّجحْلاِيفَلَادَِجاَلوَقُوُسَفاَلوََثَفَراَلف









15 Die Stelle ist verderbt und weist Textverlust auf; Q 6:114:
ّللاَْرَيَغفَأ َنِيَذّلَاًوالََّصُفمَباَِتْكلاُُمْكَيلِإََلزنَأِيَذّلاَُوَهوًامََكحِيَغْتبَأِهَ
















ّثلاَاُمَهَلفِْنَيَتْنثا ِّممِنَاُثلُ َِلفءَاِسَنوًالَاِجّرًَةوْخِإْاُونَاكنَِإوََكَرتاَ َِرَكّذل
ّللاُِنَّيُبيِْنَيَيثنُألاِّظَحُْلِثم ّلَِضتنَأُْمَكـُلهَ ّللَاوْاوُ ءَْيش[ُِّلِكُبهَ
.ٌ]مِيَلعٍ
19 Abb. Nr. 3.
20 Vgl. oben bei Anm. 14.
21 Q 8:20 steht im Innern des ersten Medaillons auf einer
horizontalen Zeile in schwarzem Ġubār.
22 Vgl. Abb. 8 (link in Anm. 1).
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nen: Im breiten Textband mit goldener Schrift
steht Q 6:156 (ABB 16).23 Auf dem äussern roten
Band: Übergang Q 5:71–72.24 Auf dem innern roten
Band: Q 6:68.25 Im äusseren schwarzen Band in
Ġubār: Q 4:73–74.26 Im innern schwarzen Band
steht sodann Q 2:282.27 Der Kopist setzte die
Abschrift von Q 2 danach fort bis zum Schluss-
vers (Vers 286). Der Titel von Q 3 (Sūrat Āl ʿImrān)
wurde in roter Tinte notiert.28
Die weiteren Beschreibungen gehen auf die
Gestaltung des Mittelstreifens ein, der sich in
8 Abschnitte einteilen lässt. Am Anfang jedes
Abschnitts befindet sich ein zumeist rundes Ele-
ment, das als Knoten interpretiert werden kann.29
Am Anfang von Abschnitt IV handelt es sich um
eine mandelförmige Figur, auf die ein oben und
unten abgerundetes Rechteck folgt.
Abschnitt I (ABB. 11):30 Masse ca. 10.5×63cm.
Dieser Abschnitt beginntmit einem kreisförmigen
Medaillon, das die gesamte Rollenbreite ausfüllt
(Durchmesser ca. 10.5cm).31 Danach schliesst sich
ein Rechteck an, das oben und unten abgerundet
ist (Länge ca. 53cm).
Der Innendurchmesser des Medaillons beträgt
ca. 5.3cm. Der Kopist hat hier auf 21 Zeilen Text
in schwarzem Ġubār kopiert. Zuoberst im Medail-
lon: der Schluss von Q 8:20; deutlich erkennbar
sinddanachQ8:21 ff. DerText ist zumeist punktiert
und oft auch vokalisiert. Die einzelnen Verse wer-
den durch gelb-braune (goldene) Verstrenner von-
einander getrennt. Ganz zuunterst im Medaillon
steht der Beginn von Q 8:33 (wa-mā kāna Allāh).
Der Kopist springt darauf in den Mittelstreifen
im Rechteck darunter und setzt dort Q 8:33 fort
(schwarzes Ġubār).
Der Mittelstreifen in diesem Rechteck ist kom-
plex gestaltet. Auf den ersten Blick fällt seine farb-
liche Gestaltung auf: Während der Text in der
mittleren Textspalte in schwarzem Ġubār kopiert
wurde, ist er in den beiden Spalten zur Linken
und Rechten in roter Tinte notiert worden. In die-
sem Mittelstreifen wiederholt sich ein komplexes
Zierelement insgesamt zehn Mal. Es wird durch
goldene (bzw. gelb-braune), schwarz eingefasste
Linien gebildet, die teils gerade, teils geschwun-
gen sind. Sie sind derart kombiniert, dass je nach
Blickwinkel unterschiedliche Figuren entstehen
(unvollständig eingefassteKreise; Sternebzw.Drei-
23 Q 6:156 lautet:
ّنِإْاُولُوَقتنَأ ُّنكنَِإوَاِنْلَبقِنمِْنَيَتِفئاَطَىَلعُباَِتْكلاَِلزنُأَامَ َنعاَ
َ.نِيِلفَاَغلِْمِهتَسَاِرد
24 Q 5:71–72 lautet:




ّللا ّبََروِيّبََرهَ ّنِإُْمكَ ّللِابِْكْرُشيَنمُهَ َّرحَْدَقفِهَ ّللاَمَ ّنَجْلاِْهَيَلُعهَ ُهَاوَْأَموَةَ
ّنلا .راَصنَأِْنمَنِيِملاَّظِللَاَموُراَ




26 Q 4:73–74 lautet (der Übergang zwischen den beiden











28 Rückwärtslaufendes Schriftband, inneres Band in
Ġubār-Schrift, Titel rot, dann Basmala; vgl. Abb. 7 (link
in Anm. 1).
29 Zu einer Interpretation dieser Knoten vgl. Kapitel 3.4, vor
Anm. 500.
30 Vgl. Abb. 1 (link in Anm. 1).
31 Dieses Medaillon ist ganz am Anfang und auf der linken
Seite verderbt (verbunden mit Textverlust).
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ecke; Sechsecke mit nach innen geschwungenen
Seitenlinien; auchFünfecke; inderMittederKreise
kreuzen sich diagonale Linien, die ihrerseits unter-
brochen sind). Am linken und rechten Rand lassen
sich auf einem schmalen Streifen Zierelemente
(goldene Blätter) auf blauem Hintergrund erken-
nen. Hier auch weitere Textelemente.
In dieses Muster ist Text verteilt worden. In
der Mittelspalte (schwarz) hat der Kopist den Rest
von Q 8 (8:20–75) notiert. Jedenfalls lässt sich
vor dem zweitletzten Kreiselement in roter Schrift
der Titel von Q 9 (Sūrat Barāʾa) und davor der
Schlussvers von Q 8 erkennen.32 Der Schlussvers
von Q 9 (9:129) steht in diesem Rechteck ganz
zuunterst links in roter Tinte (wa-huwa rabb al-
ʿarš al-ʿaẓīm). Daran schliesst sich in schwarzer
Tinte die Überschrift von Q 10 (Sūrat Yūnus) an.
Zuoberst im Medaillon des nächsten Abschnitts
(II.) steht Q 10:38. Diese Beobachtung legt nahe,
dass Q 9 (ganz) und Q 10:1–37 im ersten Recht-
eck verteilt sind. In derMittelspalte desMittelstrei-
fens lässt sich zuunterst (schwarzes Ġubār) in der
Tat der Schluss von Q 9:11 erkennen.33 Der Kopist
steigt danach in den im schmalen Zierband mit
den goldenen Verzierungen auf blauem Hinter-
grund eingestreutenTextfeldernwieder nach oben
(also in Richtung Rollenanfang; Text in schwar-
zem Ġubār, rechte Seite der Rolle).34 Zuoberst im
Rechteck angekommen wechselt der Schreiber in
den Streifen mit rotem Ġubār (rechts) und setzt
die Abschrift fort, indem er in dieser Spalte wie-
der nach unten steigt. Der Text ist häufig diago-
nal (von rechts oben nach links unten) angeord-
net. Im untersten Feld lässt sich in diesem Streifen
Q 9:128 (Schluss) und Q 9:129 (Anfang) erkennen.
Der Schluss von Q 9 (Vers 129) und der Titel von
Q 10 folgen danach – wie bereits erwähnt – auf der
gegenüberliegenden Seite (links). Hier setzt der
Kopist die Abschrift des Korans fort, indem er in
der roten Aussenspalte (links) Feld um Feld nach
oben steigt. Der Text steht auf dem Kopf und ver-
läuft von rechts unten nach links oben. In dieser
Spalte (links) steht zuoberst Q 10:29.35 Der Schrei-
ber setzt denText nun fort, indemer in denTextfel-
dern auf dem schmalen Band mit blauem Hinter-
grund wieder nach unten steigt, dem Rollenende
entgegen (links). Wie ersichtlich hat auf diesem
Dokument alles seine Logik: Auf dem schmalen
Band mit den Zierelementen zuunterst angekom-
men springt der Schreiber einfach ins anschlies-
sende Medaillon, das am Anfang von Abschnitt II
steht.
Abschnitt II:36 Der zweite Abschnitt ist
wesentlich einfacher gestaltet. Seine Länge misst
etwa 59.5cm. AmAnfang befindet sich einMedail-
lon (bzw. ein Knoten). Danach folgt ein Rechteck,
das oben und unten durch das Schriftband abge-
rundet wird. Auf der Höhe des Medaillons las-
sen sich auf der rechten Seite goldene Verzierun-
gen (Pflanzen, Blüten) mit blauen Einsprengseln
erkennen.37 Der Text imMittelstreifen ist inĠubār
auf horizontalen Linien kopiert worden und mit
goldenen (bzw. gelb-braunen) Verstrennern verse-
hen.
Im Medaillon steht zuoberst Q 10:38 als direkte
Fortsetzung des Abschlusses von Abschnitt I.38
Im Rechteck darunter lässt sich der Titel von
Q 11 (Sūrat Hūd) identifizieren. Er wurde golden
32 Vgl. Abb. 1 (scan) der Rolle.
33 Q 9:11 (Schluss):
َ.نُوَمْلَعيٍْمَوِقلِتَايآلاُلَِّصُفَنو
34 Im drittobersten Feld in diesem schmalen Zierband lässt
sich Q 9:17–18 erkennen.
35 Dieses oberste Feld beginnt mit Q 10:29:
ّللِاب]َىفََكف[ ُّنكنِإُْمَكْنَيبَوَاَنْنَيبًادِيَهشِهَ َ.نِيِلفَاَغلُْمِكَتدَاِبعَْنعاَ
Kafā im vorangehenden Feld unmittelbar darüber.
36 Vgl. Abb. 1 der Rolle (link in Anm. 1).
37 Man beachte auf der linken Seite ein Fragment aus dem
Schriftband, das bei einer Restaurierung fälschlicher-
weise hier aufgeklebt wurde (Länge ca. 2cm). Dieses
Fragment befindet sich direkt unterhalb des Medaillons
am Anfang von Abschnitt II (vgl. Abb. 1; link in Anm. 1).
38 Q 10:38 lautet:
ِنُودِنّمُمْتَعَطتْساَِنمْاُوعْدَاوِِهْلِثّمٍَةرُوِسبْاُوتَْأفُْلقُهَاَرْتفاَنُولُوَقيْمَأ
ّللا َ.نِيِقداَصُْمتنُكنِإِهَ
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notiert.39 Kurz vor dem Ende des Rechtecks steht
derTitel zuQ 12 (SūratYūsuf, in goldener bzw. gelb-
brauner Schrift).40 Q 12 folgt im wesentlichen in
Abschnitt III.
Abschnitt III (ABB. 12–13):41 Länge ca. 51cm.
Am Anfang erneut ein rundes Medaillon mit Text
in schwarzem Ġubār. Es füllt die gesamte Breite
des Dokuments aus. Zwischen Medaillon und Rol-
lenrand Verzierungen, wie sie unter Abschnitt II
beschriebenwurden.42DasRechteck darunter ent-
hält 8Kreise; der untersteKreis ist etwas kleiner als
die sieben andern. Der Hintergrund dieses Recht-
ecks ist blau; er ist mit einem Muster mit Blüten
und Ranken verziert.43 Die sieben grossen Kreise
haben einen Durchmesser von ca. 5cm (aussen)
bzw. 3.8cm (innen). Ein dreiteiliger Ring fasst
jeden Kreis ein. Zuäusserst lässt sich ein schmaler
goldener Ring erkennen, innen befindet sich ein
breiter goldener Ring.44 Diese beiden Ringe rah-
men ein Schriftband von knapp 5mm Breite ein.
Der Text im Schriftband wurde in flüssigem Nasḫ
notiert. Im obersten Kreis verläuft der Text einer-
seits nach links. Anderseits lässt sich Text erken-
nen, der auf dem Kopf steht und nach rechts ver-
läuft.
Inhaltlich ist in diesemAbschnitt eineAbschrift
von Q 12 zu erwarten, deren Titel bereits am
Schluss vonTeil II erwähntwordenwar. ImMedail-
lon steht zuunterst in der Tat Q 12:20. Auch in
den Zeilen davor wurde Text aus Q 12 kopiert.
Zuunterst im Medaillon angekommen springt der
Kopist in den Aussenring des ersten Kreises. Er
setzt die Abschrift von Q 12:20–21 hier nach links
absteigend fort. Zuunterst im Ring angekommen
springt er wieder nach oben. Er setzt dort die
Abschrift von Q 12:21 im Aussenband fort; die
Schrift steht anfänglich auf dem Kopf. Der Schrei-
ber umfährt dann den ersten Kreis im Uhrzei-
gersinn und wechselt mit dem Schriftband am
Anfang des zweiten Kreises auf die linke Seite und
umfährt auch ihn, bis er zuunterst ankommt (jetzt
im Gegenuhrzeigersinn). Der Kopist springt dort
erneut an den Anfang des zweiten Kreises und
umfährt auch ihn zuerst rechts; er wechselt dann
mit dem Schriftband beim Übergang zum dritten
Kreis auf die linke Seite. Und zuunterst im drit-
ten Kreis springt er erneut nach oben. Im unters-
ten Kreis umfährt das Schriftband den Kreis ganz.
Im Aussenband des untersten Kreises lässt sich
oben der Übergang Q 12:31–32 erkennen.45 Nach-
dem der Schreiber den untersten Kreis im Aus-
senband vollständig umfahren hat, springt er nach
innen und setzt die Abschrift in roter Tinte fort,
indem er den Kreis innen umfährt.46 Das Text-
band in roter Tinte (Ġubār) umfährt jetzt jeden
dieser Kreise im Gegenuhrzeigersinn. Nachdem
der Kopist den untersten Kreis derart umfahren
hat und wieder an dessen oberen Ende angekom-
men ist, springt er in den zweituntersten Kreis. Er
umfährt dann auch diesen Kreis im roten Schrift-
band. Der Schreiber setzt die Abschrift fort, indem
er in diesem roten Text Kreis um Kreis wieder
nachoben steigt. ImoberstenKreis lässt sich zuun-
terst im roten Schriftband eine Stelle aus Q 12:50
erkennen. Danach springt der Schreiber zuoberst
ins Innere des Kreises und setzt dort die Abschrift
von Q 12:50 auf den horizontalen Zeilen in schwar-
zem Ġubār fort, indem er Kreis um Kreis nach
unten steigt.47 Die Abschrift von Q 12 endet im
39 Mit Hinweis auf die Verszahl dieser Sure.
40 Vgl. Abb. 2 (link in Anm. 1).
41 Vgl. Abb. 2 (link in Anm. 1).
42 Vgl. bei Anm. 36.
43 V.a. oben, am Anfang des Rechtecks; aber auch in den
Zwischenräumen zwischen den Kreisen und dem Recht-
eck.
44 Beide Ringe werden durch haarfeine schwarze Linien
eingefasst.
45 Der Beginn von Q 12:32 lautet:
ُّنْتُملِيَذّلاَُّنِكـَلَذفَْتلَاق ِ.هِيفِينَ
46 Beim Übergang des Textes vom Aussenring ins innere
rote Schriftband lässt sich deutlich Josephs Aussage
erkennen (Q 12:33):
َّيلِإُّبَحَأُنْجِّسلاَِّبرَلَاق ِّممَ ِ.ْهَيلِإِيَننُوعَْدياَ






zweituntersten Kreis (Vers 111), wo sich die Über-
schrift zu Q 13 (Sūrat ar-Raʿd) deutlich erkennen
lässt.48
Abschnitt IV (ABB. 14):49 Länge ca. 53cm. Fort-
setzung der Abschrift von Q 13; im Mittelstreifen
lässt sich in schwarzemĠubār die Fortsetzung von
Vers 7 und 8 erkennen.50
Die Gestaltung von Abschnitt IV ist beson-
ders komplex ausgefallen. Im Gegensatz zu den
andern Abschnitten befindet sich am Anfang die-
ses Teils kein Medaillon. Das fünfteilige Schrift-
band umfährt hier vielmehr eine mandelförmige
Figur.51 Darunter folgt ein Rechteck, das am unte-
ren Ende durch einen Bogen abgeschlossen wird.
In diesem Rechteck lassen sich in der Vertika-
len (Rollenrichtung) sieben sich überschneidende
mandelförmige Figuren erkennen. Im Zentrum
dieser mandelförmigen Figuren befindet sich ein
Zierfeld, das von Kreissegmenten gebildet wird.
Die sieben Zierfelder sind golden ausgefüllt und
warenmit einer blauen Verzierung versehen (jetzt
stark verblasst). Der Abschnitt lässt sich auch
aus einem andern Blickwinkel betrachten. Gemäss
dieser zweiten Betrachtungsweise bilden sieben
Halbkreise52 und ein zusätzlicher Viertelkreis am
Anfang und am Schluss mandelförmige Figuren.
Diese Halbkreise sind entlang den beiden verti-
kalen Seitenlinien des Rechtecks angeordnet. Sie
erreichen jeweils auf der Höhe der golden ausge-
füllten Zierfelder die gegenüberliegende Seite des
Rechtecks und steigen danach wieder ab. Vis-à-
vis des Kulminationspunkts des ersten Halbkrei-
ses beginnt in gleicher Weise der zweite Halbkreis
etc. Die sich überschneidenden Halbkreise lassen
ein komplexes Muster entstehen, das von man-
delförmigen Figuren dominiert wird. Die soeben
beschriebene Figur lässt sich auch als komplexe
Anordnung ineinander verknoteter Stricke verste-
hen. Entlang den Figuren selbst, aber auch in ihren
Zwischenräumen, ist Text in Ġubār kopiert wor-
den. In den Linien der Figuren ist der Text rot; in
den Zwischenräumen ist er schwarz. Abgesehen
von den sieben goldenen Zierfeldern ist das ganze
Rechteck mit Text ausgefüllt.53
Die bisherigen Beobachtungen lassen vermu-
ten, dass der Schreiber im Mittelstreifen dieses
Abschnitts mit der Abschrift des Korans fortfuhr.
In der grossen mandelförmigen Figur vor dem
Rechteck lässt sich zuunterst Q 13:25 (Schluss)
erkennen.54 Die nächste Stelle aus Q 13 befin-
det sich im anschliessenden Rechteck am rechten
Rand. Hier entstehen zwischen dem fünfgliedri-
gen Schriftband und den geschwungenen Linien
dermandelförmigenFigur kleine Freiräume.Darin
steht der Beginn von Q 13:37.55 Gerade davor steht
ّلاَِةوِْسّنلاُلَابَامُْهلَأْسَافَِكّبَر َِّنِهْديَِكبِيّبَرَّنِإَُّنَهِيْديَأَْنعََّطقِيتالَ
ٌ.مِيَلع
Der Text springt nach qāla zuunterst im obersten Kreis
(rot) in die horizontalen Zeilen in schwarzem Ġubār
im Kreisinnern. Im obersten Kreis (Durchmesser innen
ca. 3.6cm): 21 Zeilen, Text in schwarzem Ġubār, goldene
Verstrennner, Schrifthöhe also etwa 1.7mm. Text oft
punktiert, aber nicht vokalisiert.
48 Im untersten, kleineren Kreis am Schluss Q 13:7.
49 Vgl. Abb. 2–3 der Rolle (link in Anm. 1).
50 3. Zeile in der mandelförmigen Figur, Beginn von Q 13:8:
ّللا .َىثنُأُُّلكُِلْمَحتَامَُمْلَعُيهَ
51 Höhe der mandelförmigen Figur ca. 14.3cm (gemessen
zwischen rotem Aussenband oben bzw. unten).
52 Es handelt sichnur annäherndumHalbkreise. Die imagi-
näreGrundlinie derHalbkreise läge im seitlichen Schrift-
band.
53 Der Vollständigkeit halber sei hier auf eine Unregelmäs-
sigkeit hingewiesen: Im Rahmen des Rechtecks, der vom
fünfteiligen Schriftband gebildet wird, findet sich oben
rechts eineAbweichung vomüblichenVorgehen. Imobe-
ren rechten Winkel des Rechtecks wurde der Text im
mittleren Teil des Schriftbands nicht in grosser golde-
ner Schrift kopiert. Hier steht Text in kleiner roter Schrift
(Q 7:22, Schluss).
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das Ende von Q 13:30.56 Die fehlenden Verse lies-
sen sich nicht lokalisieren. Der Kopist setzt die
Abschrift von Q 13 danach in diesem Aussenstrei-
fen fort. Q 13 endet auf der Höhe des fünften
goldenen Zierfelds. Zwischen dem 5. und 6. gol-
denen Zierfeld schliesst sich in rotem Ġubār der
Titel von Q 14 (Sūrat Ibrāhīm) an, danach folgt
der Text von Q 14. Im letzten Aussenfeld steht der
Beginn von Q 14:2; die Fortsetzung des Verses 2
und die Verse 14:3–6 (und Anfang Vers 7) stehen
in der Mitte über dem Bogen, der das Rechteck
unten abschliesst. In der Fortsetzung der Abschrift
steigt der Kopist nun in den Zwischenräumen auf
der Gegenseite (links) wieder nach oben. Auf der
Höhe des untersten goldenen Zierfelds steht Wa-
qāla Mūsā (Anfang von Q 14:8). Zuoberst in die-
semRechteck steht dann in diesemAussenfeld der
Übergang Q 14:12–13.
Jetzt kommt es zum entscheidenden Über-
gang.57 Nachdem er das oberste Aussenfeld ausge-
füllt hat (Text in schwarzem Ġubār), springt der
Kopist in den Bogen der obersten mandelförmi-
gen Figur, die hier auf der linken Seite beginnt, und
setzt die Abschrift von Q 14.13 in rotem Ġubār fort;
der Text steht vorerst auf dem Kopf. Die Fortset-
zung der Abschrift folgt danach einfach den vor-
gegebenen geschwungenenBögen, sodass sporadi-
sche Überprüfungen des Textverlaufs ausreichen.
Zuunterst im Rechteck ist im letzten Bogen, der
auf der Höhe des letzten goldenen Zierfelds auf
der rechten Seite beginnt und dann auf der lin-
ken Seite der Rolle endet, eine weitere Stelle aus
Q 14 zu erwarten. Hier steht dann in der Tat auch
Q 14:22. Im letztenBogen zuunterst links angekom-
men, setzt der Schreiber die Abschrift nach einer
Spitzkehre in jenemBogen fort, der nach oben auf-
steigt.58 Der Kopist folgt beim Aufsteigen erneut
dem vorgegebenen Muster und setzt die Abschrift
nach oben Bogen um Bogen fort, wobei er zwi-
schen linker und rechter Seite hin- und herpen-
delt. Am oberen Ende des Rechtecks befindet sich
im Bogen auf der linken Seite Q 14:31. Der Schrei-
ber springt jetzt auf die rechte Seite und setzt die
Abschrift von Q 14:31 auf dem Kopf im Bogenab-
schnitt fort, der nach wenigen Wörtern den rech-
ten Rand des Rechtecks erreicht. Dort macht der
Schreiber eine Spitzkehre und setzt die Abschrift
im hier beginnenden absteigenden Bogen fort.59
Danach folgt derText erneut der durchdiemandel-
förmigen Figuren vorgegebenen Logik und steigt
in den geschwungenen Bögen nach unten. Zuletzt
befindet er sich rechts untenundmacht eine Spitz-
kehre, um erneut nach oben aufzusteigen. An die-
ser Übergangsstelle steht Q 14:39–40.60 Zuoberst
im Rechteck lässt sich im letzten Bogen, der von
der linken Rollenseite auf die rechte Seite wech-
selt, vor der senkrechtenMittellinie imRechteck in
der Tat Q 14.49–50 erkennen.61 Der Abschluss von
Q 14 (Verse 51–52) steht sodann oben auf horizon-
56 Der Schluss von Q 13:30 lautet (nicht alles klar erkennt-
lich):
ّالِإََهلِإال َّكَوتِْهَيَلعَُوهَ .ِبَاَتمِْهَيلَِإوُْتلَ










59 Q 14:31 lautet:
ِّممْاُوِقفُنيَوَةالَّصلاْاُومِيُقيْاُوَنمآَنِيَذّلاَِيدَاِبِعّلُلق ِّرسُْمهَاْنَقَزراَ اً
ّالٌْمَويَِيتَْأينَأِْلَبقِنّمًَةيِناَلَعو .ٌلالَِخاَلوِهِيفٌْعَيبَ
60 Q 14:39–40 lautet:
َحْلا)۳۹( ِّللُْدم ِيّبَرَّنِإَقَاحْسَِإوَلِيعَامْسِإَِربِْكـلاَىَلعِيلََبَهوِيَذّلاِهَ
ّدلاُعِيَمَسل ّيُِّرذِنَموِةالَّصلاَمِيُقمِيْنَلعْجاَِّبر)۴۰(ءَاعُ ّبَرِيتَ َانَ
َّبَقَتو .ءَاُعدْلَ





talenZeilen in schwarzemĠubār. Danach schliesst
sich in roter Tinte der Titel von Q 15 (Sūrat al-Ḥiǧr)
an.
Diese Überschrift lässt vermuten, dass im letzt-
lich dreispaltigenMittelstreifen zuerst Q 15 kopiert
worden ist. Diese Vermutung findet darin ihre
Bestätigung, dass unmittelbar oberhalb des fünf-
ten goldenen Zierfelds in diesem Abschnitt (links)
der Titel von Q 16 (Sūrat an-Naḥl) in roter Tinte
(Ġubār) festgehalten wurde. Q 15 beginnt am
Anfang dieses Abschnitts mit mandelförmigen
Figuren direkt nach dem Titel.62 Vers 1 (Ende:
mubīn) und Vers 2 stehen im Zipfel zur Rechten.
Der Kopist setzt die Abschrift darauf im Zipfel zur
Linken fort (Verse 3–4). In der Spitze der vertikal
ausgerichteten Mandel im Mittelstreifen ist deut-
lich Q 15:5 erkennbar.63 Die Schrift ist imMittelteil
der Figuren zuerst horizontal ausgerichtet; nach
dem vierten goldenen Zierfeld verläuft die Schrift
aber von rechts oben nach links unten. In den Fel-
dern links und rechts davon ist der Text unter-
schiedlich angeordnet worden (teils horizontal,
teils den Kreislinien entlang, teils senkrecht). Q 16
ordnet sich in gleicher Weise in die mandelförmi-
gen Figuren ein. Zuunterst imTeil mit diesen Figu-
ren angekommen springt der Kopist ins nächste
Medaillon.64 Im untersten Flügel der mandelför-
migen Figur zur Linken lässt sich die Abschrift von
Q 16:43–44a erkenne. Q 16:44b folgt auf der obers-
ten Zeile des Medaillons am Anfang des nächsten
Abschnitts.65
Abschnitt V:66 Länge ca. 57cm. Der Abschnitt
ist deutlich einfacher gestaltet als die vier vor-
angehenden Teile. Der Kopist setzt die Abschrift
von Q 16 im Mittelstreifen in schwarzem Ġubār
fort. Die Verse werden durch goldene (bzw. gelb-
braune) Trennzeichen voneinander getrennt.
Nach dem kreisrunden Medaillon folgt auch in
diesem Abschnitt ein Rechteck, das am oberen
und unteren Ende abgerundet ist. Dieses Recht-
eck weist im Gegensatz zu den vorangehenden
Abschnitten kein besonderes Muster auf. Der
Surentext wurde inĠubār-Schrift auf horizontalen
Zeilen notiert. Das kāf ist hier oft stark gedehnt.
In diesem Abschnitt stehen auch die Überschrif-
ten zuQ 17 (Sūrat al-Isrāʾ) undQ 18 (Sūrat al-Kahf ).
Beide Stellen enthalten Angaben zur Verszahl in
der jeweiligen Sure. Diese Titel in grossem Nasḫ in
goldener Schrift.
Die beiden nächsten Abschnitte der Rolle fallen
auf, da sie ausgesprochen lang sind; Abschnitt VI
ist deutlich länger als Abschnitt VII.
Abschnitt VI (ABB. 15):67 Länge nahezu 308cm;
es handelt sich um den längsten Abschnitt auf
der Rolle. Er wird beidseits vom fünfteiligen
Schriftband eingefasst. Im Mittelstreifen wurde
der Text im wesentlichen auf horizontalen Zeilen
in schwarzerĠubār-Schrift notiert. AmAnfang ein
Abschnitt von ca. 55cm Länge mit einem Gitter-
muster. Dieses Gitter wird durch diagonal ange-
ordnete Stäbe gebildet. Sie sind golden eingefasst
und werden von einer haarfeinen schwarzen Linie
eingerahmt. In den Stäben selbst Text in rotem
Ġubār, der in unterschiedlichen Richtungen ver-
läuft. Die Maschen dieses Gitters bzw. die Stäbe
bilden auf der Spitze stehende Quadrate (abwech-
62 Die Stelle ist verderbt und schlecht lesbar.
63 Q 15:5 lautet:
ّم ّمُأِْنمُِقبَْستاَ َ.نُورِخَْأتَْسيَاَموَاَهَلجَأٍةَ
64 Es versteht sich von selbst, dass die Abschrift des Koran-
texts auf dieser Rolle nicht Wort für Wort überprüft
wurde. Es sei aber festgehalten, dass die in Q 13 zwi-
schen den Versen 25 und 37 festgestellte Fehlstelle
auf diesem Rollenabschnitt an keiner andern Stelle
nachgewiesen werden konnte. Kopistenfehler lassen
sich auf diesen Dokumenten immer wieder feststel-
len.
Die Unstimmigkeiten lassen sich amoberen Ende des
Rechtecks (rechts) gut erkennen. Hier wurde – gänzlich
entgegen den Regeln – in rotem Ġubār ein Teil von
Q 13:25 eingefügt. Q 13:37 dann in denRandstellen auf der
rechten Seite des Rechtecks.
65 Q 16:43–44 lautet:
ّالِإَِكْلَبقِنمَاْنلَسْرَأَاَمو)۴۳( ًّنالَاِجرَ ِْرِكّذلاَْلهَأْاُولَأْسَافِْمهَْيلِإيِحوُ
ّزلَاوِتَاِنَّيْبلِاب)۴۴(َنُوَمْلَعتَالُْمتنُكنِإ َِنَّيُبِتلَْرِكّذلاَْكَيلِإَاْنَلزنََأوُِربُ
ّنِلل َّلَعَلوِْمهَْيلِإَِلُّزنَامِساَ َّكَفَتيُْمهَ َ.نُورَ
66 Vgl. Abb. 3 der Rolle (link in Anm. 1).
67 Vgl. Abb. 3–6 der Rolle (link in Anm. 1).
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selnd zwei bzw. drei Quadrate). Am Anfang und
Ende dieses Rechtecks sind die auf der Spitze ste-
henden Quadrate gänzlich mit Text in schwar-
zem Ġubār ausgefüllt. Dazwischen allerdings las-
sen sich im Zentrum der Quadrate goldene (bzw.
gelb-braune) Zierpunkte erkennen. Darum herum
Text in schwarzem Ġubār.
In diesem Abschnitt ist die Fortsetzung der
Abschrift des Korans (Rest von Q 18 und Fort-
setzung) zu erwarten. Etwa in der Mitte des
Abschnitts mit dem Gittermuster steht denn auch
der Titel von Q 19 (Sūrat Maryam). Er wurde in
einem Gitterstab in schwarzer Tinte von rechts
unten nach links oben notiert. Kurz vor dem Ende
des Gitters steht im Mittelstreifen in goldener
(bzw. gelb-brauner) Tinte der Titel von Q 20 (Sūrat
Ṭā-hā).
Die bisherigen Beobachtungen lassen vermu-
ten, dass das Layout dieses Abschnitts (Gitter)
die Anordnung des Textes beeinflusst hat. Im
Schriftfeld im Bogen, der dieses Rechteck oben
abschliesst, steht auf der untersten Zeile Q 18:48.
Der Schreiber springt jetzt in das Gitter darun-
ter. Er setzt die Abschrift von Q 18:48 links von
der Mitte an der Spitze des obersten vollstän-
digen Quadrats fort. Er steigt in der Diagona-
len zuerst links nach unten; am linken Rand des
Rechtecks angekommen folgt er der durch die
Gitterstäbe vorgegebenen Richtung. Er steigt wei-
ter nach unten, wobei er stets von der einen auf
die andere Seite des Rechtecks wechselt. Zuun-
terst steigt er wieder nach oben. Er verteilt so
den Rest von Q 18 (Verse 48b–110) in rotem
Ġubār in diesen Gitterstäben. Er erreicht zuletzt –
etwa in der Mitte dieses Gitters die Stelle mit
dem Titel von Q 19 (Sūrat Maryam; in schwar-
zer Tinte). Er erreicht am Schluss das obere Ende
des Rechtecks und befindet sich an der Spitze
des obersten vollständigen, auf der Spitze ste-
henden Quadrats rechts von der Mitte (Q 19:7a).
Der Kopist setzt die Abschrift jetzt fort, indem
er in die drei auf der Spitze stehenden Dreiecke
am oberen Rand des Rechtecks wechselt. Darin
lassen sich Q 19:7b–9a erkennen. Danach steigt
der Schreiber in den auf der Spitze stehenden
Quadraten nach und nach abwärts und erreicht
zuletzt die Stelle mit dem Titel Sūrat Ṭā-hā (Q 20),
den er golden hervorhebt. Basmala und Q 20:1–
2 lassen sich in schwarzem Ġubār in den bei-
den seitlichen Dreiecken auf der Höhe des Titels
erkennen. Darunter erreicht der Schreiber Qua-
drate mit einem goldenen Punkt im Zentrum.
Der Text umfährt diese Punkte im Gegenuhrzei-
gersinn. Auf den horizontalen Linien unmittel-
bar unterhalb des Gitters steht zuletzt Q 20:35.
Der Text umfährt darauf das horizontale Recht-
eck darunter im Gegenuhrzeigersinn und wech-
selt danach ins Rechteck selbst. Der Text wurde
darin in rotem Ġubār kopiert.68 Ab hier ordnet
der Schreiber den Korantext nur noch vereinzelt
in geometrischen Figuren an. Auf dem Rest von
Abschnitt VI fallen neun horizontal angeordnete
Rechtecke auf, die in regelmässigen Abständen die
Abschrift auflockern. Die Höhe dieser Rechtecke
beträgt ca. 3cm.
Ausserhalb der Rechtecke setzt der Kopist die
Abschrift des Korans auf horizontalen Linien in
schwarzem Ġubār fort. Die Verse werden durch
goldene Punkte voneinander getrennt. Die Suren-
titel werden golden hervorgehoben. Im dritten
Rechteck hob der Kopist jene Stelle in golde-
ner Schrift besonders hervor, die Gottes Quali-
tät als Verleiher des Lebensunterhalts (rizq) the-
matisiert.69 Ansonsten setzt der Schreiber den
Text Sure um Sure fort. Zuunterst steht in diesem
Abschnitt Q 37:93.
Abschnitt VII:70 Länge ca. 195cm.DerAbschnitt
beginnt mit dem letztenWort von Q 37:93; danach
folgt Q 37:94. Am Anfang des Abschnitts befin-
det sich erneut ein Medaillon, das vom fünfglied-
rigen Schriftband umfahren wird. Der Schreiber
68 Q 20:34–36 lautet:
ّنِإ)۳۵(ًارِيثَكََكُركَْذن)۳۴( َتِيتوُأَْدقَلَاق)۳۶(ًاريَِصبَانِبَتنُكَكَ
.َىسُومَايََكْلؤُس
69 Q 22:58b lautet:
َّنُقْزَرَيل ّللاُُمهَ ّللاَّنَِإوًاَنسَحًاقِْزُرهَ ّرلاُْرَيخَُوَهَلهَ َ.نِيِقزاَ
70 Vgl. Abb. 6–8 der Rolle (link in Anm. 1).
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setzt die Abschrift im Mittelstreifen fort (schwar-
zes Ġubār, goldene Verstrenner, hervorgehobene
Surentitel). Verzierungen in den vier Spickeln um
das Medaillon herum. Es handelt sich um eine
zur Rollenmitte hin geöffnete weisse Blüte auf
blauem Hintergrund. Zwei weisse, schwarz ein-
gefasste Blätter verlaufen dem Rollenrand ent-
lang nach oben bzw. unten. Nach dem Medaillon
beginnt erneut der nach oben abgerundete Mit-
telstreifen. Beim Übergang vom Medaillon zum
Rechteck steht Q 37:146.71 Wenig darunter folgt in
goldener (bzw. gold-brauner) Schrift der Titel von
Q 38 (Sūrat Ṣād). Es schliesst sich die Abschrift der
weiteren Suren an. Zuunterst steht der Titel von
Q 68. Das nūn (Q 68:1) ist rot hervorgehoben (nūn
wa-l-qalam).72 Kurz nach der Überschrift von Q 68
erreicht der Kopist das Ende jenes Teils der Rolle,
der vom fünfgliedrigen Schriftband eingefasstwird
(ABB. 16).
Abschnitt VIII (ABB. 16–17):73Der letzteTeil der
Rollemisst etwa 60.5cm. Er wird den Rändern ent-
lang von zwei goldenen, von haarfeinen schwar-
zen Linien eingefassten Bändern eingerahmt. Zwi-
schen diesen zwei Goldbändern verläuft ein Strei-
fenmit einfachen, aus schwarzen Linien bestehen-
denVerzierungen. Eine stark verblasste blaue Linie
fasst diesen Rahmen aussen ein.
Der Schreiber setzt hier die Abschrift des
Korans in der bekannten Art fort (schwarzes
Ġubār). Da die Suren am Ende der islamischen
Offenbarung kürzer sind, folgen sich die Über-
schriften in immer geringeren Abständen. Auch
scheint die Schrift etwas grösser zu werden und
ist oft punktiert und teilweise vokalisiert. Der
Abschnitt mit Q 93–98 wurde in roter Tinte
kopiert. Bei Q 99 wechselt der Schreiber wie-
der zu schwarzer Schrift. Die Rolle endet mit der
Abschrift von Q 114 (Sūrat an-Nās), wie es sich für
einen Koran gehört. Auf den letzten drei Zeilen
folgt der Kolophon (ABB. 17).74
71 Q 37:146 lautet:
ٍ.نِيطَْقيِنّمًَةَرجَشِْهَيَلعَاْنَتبنََأو
72 Dieser Abschnitt wurde eingehender überprüft, da auf
derartigen Rollen Q 48 häufig eine Sonderstellung
zukommt. Hier allerdings ist dies nicht der Fall. Q 48
(Sūrat al-Fatḥ) wurde hier ganz normal wie alle andern
Suren kopiert.
73 Vgl. Abb. 8 der Rolle (link in Anm. 1).
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Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 218 (vgl. bei Anm. 30–36): Beginn Abschnitt I der Rolle.
Das fünfteilige Schriftband umfährt hier ein Rechteck von ca. 63cm Länge; es ist oben und
unten abgerundet. Man beachte die komplexe Anordnung des Texts imMittelstreifen; er
wurde in roter und schwarzer Tinte in Ġubār-Schrift kopiert.
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer Kulturbesitz–Orientabteilung,
Ms. or. oct. 218
abb. 12–13 Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 218 (vgl. bei Anm. 41–48): Abschnitt mit der Abschrift
von Q 12 imMittelstreifen. Die Überschrift von Q 12 (Sūrat Yūsuf ) steht bereits am Ende
des vorangehenden, unten abgerundeten Rechtecks. Die Abschrift wird imMedaillon in
schwarzem Ġubār auf horizontalen Zeilen fortgesetzt. Danach setzt der Schreiber den Text in
8 Kreisen im Rechteck darunter fort. ABB. 13 zeigt einen Ausschnitt aus dem Rechteck mit den
8 Kreisen. Im obersten Kreis lässt sich Q 12:21 erkennen. Der Text steigt im Ring zuerst nach
links ab. Zuunterst im Ring angelangt springt der Schreiber nach oben und setzt die Abschrift
im Ring rechts absteigend fort.
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer Kulturbesitz–Orientabteilung, Ms.
or. oct. 218
abb. 14
Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 218 (vgl. bei Anm. 49–65): Anfang
des Abschnitts mit den mandelförmigen Figuren, in denen der Text
besonders komplex angeordnet ist. Die Beschreibung hält das Vorgehen
des Kopisten in diesem Abschnitt im einzelnen fest. Davor Schluss des
Abschnitts mit der Abschrift von Q 12 (siehe ABB. 12–13).
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer Kulturbesitz–
Orientabteilung, Ms. or. oct. 218
abb. 15
Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 218 (vgl. bei Anm. 67–
69): Die Abbildung zeigt das fünfteilige Schriftband, das unter
Umfahrung von Medaillons von der linken auf die rechte Seite
der Rolle bzw. vice versawechselt. ImMittelstreifen des oberen
Rechtecks (unten abgerundet) lässt sich die Überschrift von Q 18
(Sūrat al-Kahf ) erkennen. Im Rechteck darunter ordnete der
Schreiber den Text in einem Gitter an.
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer
Kulturbesitz–Orientabteilung, Ms. or. oct. 218
abb. 16–17 Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 218 (vgl. bei Anm. 70–74): Das fünfteilige Schriftband
umfährt den Schluss der Rolle nicht. Im breiten mittleren Schriftband steht zuunterst Q 6:156
(ABB. 16; vgl. bei Anm. 23).
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer Kulturbesitz–Orientabteilung, Ms.
or. oct. 218
4.4 kopenhagen, the royal library, cod. arab. 53 197
4.4 Kopenhagen, The Royal Library, Cod.
Arab. 53
Masse: 12.5×813cm;1 datiert: 11. Ramaḍān 803/25.
April 1401; Schreiber: ʿAlī b. Aḥmad b. Muḥam-
mad al-Maḥallī. Das Belegstück ist am Anfang
unvollständig erhalten, wie sich anhand kodiko-
logischer2 und inhaltlicher3 Kriterien feststellen
lässt. Sehr gut geglättetes Papier. Rolle zusam-
mengesetzt aus insgesamt 22 Papierstreifen von
je ca. 37cm Länge.4 Das vorliegende Exemplar
enthält Angaben, die zumindest indirekt auf die
Gegend hinweisen, wo es hergestellt worden ist.5
Zusammen mit den Angaben zum Kopisten und
zumZeitpunkt seinerHerstellung erlaubt dies eine
recht präzise Einordnung dieses und vergleichba-
rer Belegstücke.
Zu diesem Exemplar sind zwei Parallelstücke
aus der Dār al-Āṯār al-Islāmiyya (Kuwait) bekannt,
die von Y. Alsaleh vorgestellt worden sind.6 Aus-
serdem ist auf ein fragmentarisch erhaltenes vier-
tes Exemplar hinzuweisen, das 1988 in einer Aus-
stellung in Genf gezeigt wurde.7 Die weiteren
Ausführungen befassen sich in erster Linie mit
Cod. Arab. 53 aus Kopenhagen, das am Original
untersucht werden konnte. Es unterscheidet sich
von denmeisten in diesem4. Kapitel untersuchten
Belegstücken, da es keine Stellen in Ġubār-Schrift
enthält. Die Textstellen lassen sich somit leichter
lesen.
Das Exemplar umfasst grundsätzlich zwei Teile,
die als Abschnitt I bzw. II bezeichnet werden.
Beide Abschnitte lassen sich weiter unterteilen.
Abschnitt III enthält gemäss dieser Zusammen-
stellung sozusagen als Zusatz den Kolophon.
Abschnitt I (formal; ABB. 18):DieLängedes ers-
ten Abschnitts misst ca. 156cm. Darauf lässt sich
eine Abfolge von runden Medaillons und Recht-
ecken erkennen. Letztere sind am Anfang und
Ende abgerundet.8 Sämtliche Figuren im ersten
Abschnitt werden von einem dreiteiligen Schrift-
band eingefasst. Die sieben Figuren in diesem
Abschnitt werden aussen zusätzlich von einem
Band ohne Einträge umrahmt. Sie sind nicht mit-
einander verbunden. Das Schriftband umfährt
jede Figur einzeln. Die Zwickel zwischenden abge-
rundeten Figuren und dem Rollenrand wurden
golden ausgefüllt und werden von einer feinen
blauen Linie eingefasst. Rechts und links befindet
sich ein braun umrandetes Dreieck mit einer blü-
tenförmigen Verzierung.
Abschnitt I (Mittelstreifen, inhaltlich; ABB.
18):9 Am Anfang der Rolle lässt sich drei Mal die
Abfolge Medaillon–abgerundetes Rechteck fest-
stellen. Diese Abfolge wird von einem weiteren
Medaillon abgeschlossen. Das dritte abgerundete
Rechteck ist am längsten und enthält eine Auf-
zählung der Schönen Namen Gottes, wie noch auf-
zuzeigen ist.10 Die restlichen Figuren am Rollen-
anfang enthalten im Mittelstreifen aber Text, der
eine Einheit bildet. Es handelt sich um Auszüge
1 Dieses Exemplar wird beschrieben in Perho, Catalogue I,
159–161 (mit Abbildung). Die Bibliothek hat zu diesem
Belegstück scans hergestellt, auf die bei der Beschreibung
verwiesen wird.
2 Am Anfang des Dokuments lässt sich erkennen, dass
es nachträglich zwei Mal auf anderes Papier aufgezogen
worden ist.
3 Im ersten Medaillon lässt sich auf dem äussersten roten
Schriftband Q 6:27–31 erkennen; das innere rote Schrift-
band führt Q 6:31–32 (Teile) auf. Das grosse schwarze
Schriftbandenthält Stellen ausQ36:12–13.Daraus lässt sich
schliessen, dass am Anfang jetzt verlorene Stellen vorhan-
den gewesen sein mussten.
4 Der erste Streifenmisst 36.2cm; danach folgen Abschnitte,
die stets ca. 37cmmessen.
5 Vgl. dazu unten bei Anm. 74–81 und 216.
6 Kuwait, Dār al-Āṯār al-Islāmiyya, LNS 12 MS und LNS 25
MS. Vgl. dazu Alsaleh, Licit Magic 240–259 (LNS 12 MS, mit
Abb. 19–33) und260–287 (LNS 25MS,mitAbb. 34–51); siehe
auch 122–178.
7 Vgl. dazu den Ausstellungskatalog Calligraphie islamique:
Textes sacrés et profanes 98f. (Nr. 22).
8 Die Form dieser abgerundeten Rechtecke erinnert an die
im islamischen Kulturraum verbreiteten Federkästen;
Alsaleh, op. cit. 351, spricht von einem pencasemotif bzw.
einem oblong medallion.
9 Die folgenden Ausführungen beziehen sich auf Abb. 1–9
der Rolle (Royal Library).
10 Vgl. sogleich anschliessend bei Anm. 14.
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aus Q 3:18–1911 und Q 3:26; sie wurden im Mit-
telstreifen (Breite ca. 4.8cm) in der Rollenrich-
tung in grosser Zierschrift notiert (ABB. 19). Es ist
davon auszugehen, dass der Beginn von Vers 3.18
auf dem verlorenen Anfang der Rolle gestanden
hatte. Dieser erste Auszug aus dem Koran weist
auf Allahs Stellung als der eine und einzige Gott
hin. Die Passage betont in der Fortsetzung aus-
serdem, dass der Islam die wahre Religion Gottes
sei.
Der Auszug aus Q 3:26 schliesst sich direkt an
das vorangehende Zitat an. Er ist über den Rest
des ersten abgerundeten Rechtecks, das nächste
runde Medaillon, das Rechteck mit dem blauen
Hintergrund und das anschliessende Medaillon
verteilt. Das Zitat überspringt dann das Rechteck
mit den Schönen Namen Gottes und endet im
Medaillon unmittelbar danach.12 Dieser Auszug
preist Gott, der über alles herrscht. Er verleihe
Herrschaft, wem er wolle, und entziehe sie, wem
er wolle. Allah sei ausserdem jener, der stärke,
wen er wolle. Die Fortsetzung des Verses mit der
Feststellung, dass Gott erniedrige, wen er wolle,
fehlt aber in diesem Auszug.
Bei der Gestaltung dieser Zierfelder wurde ein
grosser Aufwand betrieben. Sämtliche Medaillons
und abgerundeten Rechtecke (Durchmesser bzw.
Breite ca. 4.8cm)weisen im Innern einen goldenen
Ring auf (Breite ca. 6mm). Aussen werden diese
Figuren von einem dreiteiligen Schriftband einge-
fasst, auf dessen Aufbau und Inhalt noch einzuge-
hen sein wird.
Die drei erstenZierfelder sind verderbt.DerText
wurde auf einem goldenen, mit einem Ranken-
motiv versehenen Hintergrund notiert. Die Buch-
staben werden von feinen schwarzen Linien ein-
gefasst. Sie dürften ursprünglich braun ausgefüllt
gewesen sein; die Farbpigmente in den Buchsta-
ben gingen allerdings oft verloren; viele Buchsta-
ben sind jetzt einfach weiss. Das zweite, an bei-
denEnden abgerundete Rechteck dürfte allerdings
weitgehend in seinem ursprünglichen Zustand
erhalten geblieben sein. Es weist einen dunkel-
blauen Hintergrund auf, der mit goldenen Ranken
verziert ist. Die Buchstaben selbst sind schwarz
eingefasst und braun (bzw. bräunlich) ausgefüllt;13
sie werden aussen golden umrandet.
Das dritte abgerundete Rechteck ist abwei-
chend gestaltet und enthält keinen Text aus Q 3:18
oder 3:26. Dieser Abschnitt enthält vielmehr eine
Aufzählung der Schönen Namen Gottes, wie aus
der Über- bzw. Unterschrift dazu hervorgeht.14
Die einzelnen Beinamen Gottes sind in ein Gitter
von 4×25 Zellen eingefügt, die durch zwei feine
rote Linien voneinander getrennt werden. An den
Kreuzpunkten dieser Gitterlinienwurden abwech-
selnd zwei (auf den beiden äusseren Vertikalen)
bzw. eine (auf der Vertikalen in der Mitte) goldene
blütenförmige Verzierung angebracht. Die Beina-
men Gottes wurden in schwarzem Nasḫ in den
einzelnen Kästchen kopiert. Die Schrift verläuft
abwechselnd von rechts oben nach links unten
bzw. von rechts untennach links oben.Dadas erste
Kästchen die Aufzählung der Namen Gottes mit
der Wendung Huwa Allāh einleitet, enthält dieses
Gitter danach 99 Namen.
Das dreiteilige Schriftband: Das Schriftband
um die Rolle herum und der Mittelstreifen der
11 Q 3:18–19 lautet:





Der Text in eckigen Klammern fehlt auf der Rolle.






14 Vgl. die Abb. 6–8 der Rolle, die von der Royal Library
angefertigt worden sind. Die Überschrift lautet Wa-li-
[A]llāh al-asmā; in der Unterschrift folgt als Fortsetzung
dazu: al-ḥusnā und wahrscheinlich die Eulogie ʿazza
Allāh.
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vom Schriftband eingefassten Figuren enthalten
Text. Die Textelemente im Schriftband um die
Rollen herum und jene im Mittelstreifen gehören
zusammen. Das Schriftband in der Mitte ist am
breitesten (ca. 1.8cm). Es enthält Text in grosser,
schwarzer Schrift (zu Ṯuluṯ tendierendes Nasḫ).
Der Text ist punktiert und zumeist vokalisiert.
Dieses breite Bandmit schwarzemText wird innen
und aussen von je einem schmalen Band15mit Text
in roter Schrift (Nasḫ, punktiert und vokalisiert)
eingefasst. Aussen fasst eine blaue Linie diese
Figuren ein.
Inhaltlich gehören der schwarze Text im brei-
ten Mittelband und der rote Text in den beiden
Seitenbändern zusammen. In der obersten Figur
steht im breiten Schriftband Q 36:12–13 (Sūrat
Yā-sīn) im Gegenuhrzeigersinn.16 Die Verse wer-
den von vierteiligen, golden ausgefüllten Vers-
trennern getrennt. Nachdem der Kopist den ers-
ten Kreis umfahren hat, befindet er sich wie-
der an dessen obersten Stelle. Er springt jetzt in
die Figur darunter (abgerundetes Rechteck) und
setzt die Abschrift von Q 36 im schwarzen Mittel-
band fort. In dieser zweiten Figur steht Q 36:14–
17 (im Gegenuhrzeigersinn). Der Schreiber fährt
mit der Abschrift von Q 36 auf diese Weise fort.
Im schwarzen Schriftband um das Rechteck mit
den Schönen Namen Gottes herum steht Q 36:24
(mubīn) bis 36:31 (im Gegenuhrzeigersinn). Am
Anfang von Abschnitt II (langes Rechteck, das
bis ans Ende der Rolle reicht) steht Q 36:33b.17
Der Schreiber setzt jetzt die Abschrift von Q 36
im linken, vorwärtslaufenden Schriftband fort. Im
Bogen ganz am Ende des Dokuments, wo das
vorwärtslaufende unter Wechseln der Rollenseite
ins rückwärtslaufende Schriftband übergeht, steht
Q 36:77–78.18 Die Abschrift von Q 36 endet auf
dem rechten, rückwärtslaufenden Schriftband auf
der Höhe des Abschnitts mit der Überschrift Li-
ṭaʿn ar-rumḥ imMittelstreifen.19 Unmittelbar nach
dem Ende von Q 36 beginnt Q 67 (Sūrat al-
Mulk) mit der Basmala. Der Kopist beendet die
Abschrift von Q 67 wenig unterhalb des Anfangs
dieses langen Rechtecks (Abschnitt II).20 Er befin-
det sich schliesslich wenige Zentimeter unterhalb
des Anfangs des langen Rechtecks und füllt die
letzten Zentimeter mit einer kurzen Lobpreisung
Allahs.21
Aus diesen Beobachtungen ergibt sich, dass im
breiten schwarzen Schriftband Q 36:12b–83 und
Q 67:1–30 kopiert worden sind. Während Q 67
damit auf dem Schriftband vollständig enthalten
ist, fehlt von Q 36 der Anfang (Verse 1–12a). Neben
dem fragmentarisch erhaltenen Zitat von Q 3:18
im Mittelstreifen zeigt auch der fehlende Beginn
von Q 36, dass der ursprüngliche Anfang der Rolle
fehlt.22
15 Breite ca. 6–7mm. Zwei haarfeine rote Linien umfah-
ren diese beiden schmalen Schriftbänder innen und aus-
sen. Beim innern Schriftband allerdings sind die beiden
innern Trennlinien schwarz.







17 Q 36:33 lautet:
ّلٌَةيآ[)۳۳( ّبَحَاهِْنمَانَْجرْخََأو]َاهَاْنَييْحَأَُةْتَيْملاُضْرَألاُُمهَ ُْهِنمَفاً
َ.نُوُلكَْأي
Der Text in eckigen Klammern ist bereits im kreisrun-
den Medaillon davor enthalten; vgl. Abb. 9–10 (Royal
Library).
18 Q 36:77–78 lautet (vgl. Abb. 40, Royal Library):
ّنَأُنَاسنِإلاََريَْمَلوَأ)۷۷( ّنِنمُهَانَْقَلخاَ ّمٌميِصَخَُوهَاذَِإفٍَةفْطُ .ٌنِيبُ
ٌ.مِيَمرَيَِهوَمَاِظْعلاِيْيحُيَْنمَلَاقَُهْقَلخَِيَسَنواَلَثمَاَنلََبَرَضو)۷۸(
19 Vgl. Abb. 36 (Royal Library).
20 Q 67:30 (letzter Vers der Sure) lautet:
ّمءَاِمبُمكيِتَْأيَنَمفًاْرَوغُْمُكؤَامََحبْصَأْنِإُْمْتيََأرَأُْلق ٍ.نِيعَ
21 Vgl. Abb. 10 (Royal Library). Die Ergänzung zum Ausfül-
len des Freiraums lautet:
َلَاعلاَِّبرهللدمحلا\)اذك(نيَمَلعلاُّبرُهللا .نيم
22 Die Länge des fehlenden Abschnitts lässt sich nicht
bestimmen, da nicht klar ist, ob Q 36 direkt am Anfang
der Rolle begann.
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Auch der rote Text in den beiden schmalen
Schriftbändern, die das Mittelband mit schwar-
zem Text flankieren, beginnt nicht am Anfang
einer Sure.23 Hier lässt sich im äussern Schriftband
oben in der Mitte Q 6:27 erkennen. Der Schreiber
umfährt dann das oberste Medaillon im Gegen-
uhrzeigersinn, bis er erneut den Ausgangspunkt
erreicht (Stelle aus Q 6:30). Er springt jetzt in das
innere Schriftband mit rotem Text und umfährt
auch hier das Medaillon im Gegenuhrzeigersinn.
Er springt danach in die nächste Figur darunter,
das erste an beiden Enden abgerundete Recht-
eck, und setzt dort die Abschrift von Q 6:32 im
Aussenband fort. Zurück am Anfang erreicht der
SchreiberQ6:37 und springt ins innere rote Schrift-
band,24 wo er die Abschrift von Q 6 fortsetzt. In
diesem innern roten Schriftband stehen Q 6:37b–
41. Der Schreiber setzt Q 6 in derselben Art fort.
Im Abschnitt mit den Schönen Namen Gottes steht
im rotenAussenbandQ6:61 (Schluss)25–Q6:70. Im
roten Innenband folgt mit Q 6:71–78 (Anfang) die
unmittelbare Fortsetzung.
Der Schreiber fährt mit der Abschrift im lan-
gen Rechteck in Abschnitt II auf dem roten Aus-
senband auf dieselbe Art fort. Zuunterst, wo das
vorwärtslaufende Schriftband in einem Bogen von
der linken auf die rechte Seite der Rolle wech-
selt und danach rückwärts läuft, lässt sich nach
einem kleinen Abstand Q 6:135 erkennen.26 Die
Abschrift von Q 6 endet mit deren letztem Vers
auf der Höhe der Vierpässe im langen Rechteck
(Abschnitt II).27
Danach beginnt nach einem kleinen Zwischen-
raum Q 48 (Sūrat al-Fatḥ, „Der Sieg“) ohne Bas-
mala.28 Der Schreiber setzt die Abschrift in der
bekannten Manier fort. Der Text erreicht am
Anfang (oberes Ende) des langen Rechtecks in
Abschnitt II Q 48.11 und springt in diesem Vers ins
rote Innenband.29 Der Text von Q 48 steigt danach
auf dem linken roten Innenband wieder nach
unten. Die Abschrift dieser Sure endet mit dem
Schlussvers (Q 48:29) auf der Höhe eines Titelbal-
kens im Mittelstreifen, der mit der Inschrift Li-l-
ḫawf wa-l-fazaʿ („Gegen Furcht und Schrecken“30)
versehen ist.31 Kurz vor dem Schluss dieser Sure ist
dem Kopisten beim Abschreiben von Q 48:29 ein
Fehler unterlaufen. Mitten im Vers 48:29 beginnt
ein Auszug aus Q 57:20, den der Kopist allerdings
sogleich wieder durchgestrichen hat.32 Diese Fehl-
stelle dürfte darauf hindeuten, dass der Schreiber
den Text auswendig kopierte.
23 Vgl. Abb. 1 (Royal Library).
24 Q 6:37 lautet:
ّرِنّمٌَةيآِْهَيَلعَِلُّزنَاْلَولْاُولَاَقو ّللاَّنِإُْلقِِهّبَ Sprung]ٌِردَاقَهَ ins
Innenband[نُوَمْلَعَيالُْمَهَرثْكَأَّنَِكـَلوًَةيآَِلَّزُنينَأَىَلع.َ




َّفَوتُْتَوْملاُُمَكَدحَأ ُّمث)۶۲(َنوُِطَّرُفيَال]ُْمَهوَاُنلُُسرُْهتَ ُّدرَ َىلِإْاوُ
ّللا َ.نِيبِساَحْلاَُعْرسَأَُوَهوُمُْكحْلُاَهَلالَأَِّقحْلاُُمهاْلَومِهَ
26 Q 6:135 lautet (vgl. Abb. 40, Royal Library):
ُنُوَكتَنمَنُوَمْلَعتَْفَوَسفٌِلمَاعِيّنِإُْمِكَتنَاَكمَىَلعْاُوَلْمعاِْمَوقَايُْلق
ّدلاَُةِبقَاُعَهل ّنِإِراَ ِلاَّظلاُِحلُْفَيالُهَ َ.نُوم
27 Vgl. Abb. 15 der Rolle (Royal Library).
28 Q 48:1 lautet:
ّمًاْحَتفََكلَانَْحَتفَّنِإ .ًانِيبُ




Sprung[َاَنل ins rote Innenband[ّمِمِهَتنِْسلَِأبَنُولُوَقي ِيفَْسَيلاَ
ّللاَِنّمُمَكـلُِكْلَميَنَمفُْلقِْمِهبُوُلق َّرضُْمِكبَدَارَأْنِإًاْئيَشِهَ َدَارَأْوَأاً
ّللاَنَاكَْلبًاعَْفنُْمِكب .ًارِيبَخَنُوَلْمَعتَاِمُبهَ
30 Vgl. zu diesem Abschnitt unten II.C.2 (bei Anm. 99).
31 Vgl. Abb. 27 der Rolle (Royal Library).
32 Vgl. Abb. 26 der Rolle (Royal Library). Q 57:20 lautet:
ّنَأاُوَمْلعا)۲۰([ ّدلاُةَايَحْلاَامَ ٌُرثَاَكَتوُْمَكْنَيبٌُرخَاَفَتوٌَةنيَِزوٌْوَهَلوٌِبَعلَاْينُ
ُّمُثُهتَاَبنَراَُّفْكـلاََبجْعَأٍْثَيغَِلَثَمكِ]دالْوَألَاوِلَاوْمَألاِيف ُهَاَرَتفُجِيَهيَ
َّرفُْصم ُّمث[اً ّللاَِنّمٌَةِرْفَغَموٌدِيدَشٌبَاَذعَِةرِخآلاِيَفوًامَاطُحُنُوَكيَ ِهَ
ّدلاُةَايَحْلاَاَموٌنَاوِْضَرو ّالِإَاْينُ .ِ]رُوُرْغلاُعَاَتمَ
Der Text in eckigen Klammern fehlt auf der vorliegenden
Rolle.
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Nach dem Abschluss von Q 48 beginnt auf der
Höhe des Balkens mit der Überschrift Li-l-ḫawf
wa-l-fazaʿ nach einem kurzen Zwischenraum Q 76
(Sūrat al-Insān) mit der Basmala.33 Der Text folgt
weiterhin der vom Layout vorgegebenen Richtung
und verläuft im roten Innenband. Die Abschrift
endet mit dem letzten Vers der Sure (Q 76:31)
auf der Höhe des Abschnitts mit der Darstel-
lung von Moses’ Stab im Mittelstreifen.34 Unmit-
telbar anschliessend beginnt die kurze Q 99 (Sūrat
az-Zalzala) mit der Basmala.35 Wenig danach
beginnt auf derHöhedesAbschnittsmit derAbbil-
dung einer Hand36 Q 102 (Sūrat at-Takāṯur).37
Es schliesst sich darauf im roten Innenband
des Bogens Q 109 (Sūrat al-Kāfirūn) an.38 Dar-
auf beginnt im innern roten, rückwärtslaufen-
den Schriftband die Abschrift von Q 112 (Sūrat
al-Iḫlāṣ).39 Q 112 wird besonders geschätzt, da
sie die für den Islam bedeutende Ewigkeit, Ein-
heit und Einzigartigkeit Allahs hervorhebt. Q 112
wird auf diesem roten innern Schriftband insge-
samt 53 Mal wiederholt. Diese Wiederholungen
hören erst auf, kurz bevor das rote Innenband das
obere Ende von Abschnitt II erreicht.40 Auf dem
hier noch verbleibenden Platz stehen mit Q 113
und Q 114 die beiden letzten Suren des Korans; sie
sind auch unter dem Begriff al-Muʿawwiḏatān (die
beiden Zufluchtgebenden) bekannt.41
Damit ist der Inhalt sämtlicher Stellen auf dem
dreiteiligen Schriftband bestimmt worden, das
sowohl Abschnitt I als auch Abschnitt II einfasst.
Es enthält ausschliesslich Stellen aus der islami-
schen Offenbarung.
Abschnitt II (Mittelstreifen, formal und
inhaltlich): Die weiteren Ausführungen stellen
Aufbau und Inhalt des Mittelstreifens im zwei-
ten Teil der Rolle vor. Er besteht aus einem sehr
langen Rechteck, das an beiden Enden abge-
rundet ist. Daran schliesst sich, sozusagen als
Abschnitt III, der Kolophon am Schluss der Rolle
an. Die Länge des soeben erwähnten Rechtecks
beträgt ca. 653cm. Abschnitt II lässt sich seiner-
seits in mehrere Unterabschnitte aufteilen:
II.A Vierpassgebet (formal; ABB. 20):42 Die
Länge dieses Abschnitts misst etwa 195cm.43 Die
Breite beträgt ca. 3.5cm. Der Abschnitt beginnt
mit einem Medaillon, danach folgen 38 Vierpässe
unmittelbar aufeinander. Nach jeweils vier Vier-
pässen sind die zwischen den beiden Schriftbän-
dern zur Linken und Rechten und den Lappen der
Vierpässe entstehenden Zwickel golden umran-
det und blau ausgefüllt. Auf diesem Hintergrund
lässt sich eine goldene, blattförmige Verzierung
mit einer Blüte erkennen. Diese Verzierungen mit
blauem Hintergrund sind gut erhalten. Auch die
Zwickel bei den andernVierpässen enthielten eine
blattförmige Verzierung mit Blüte auf einem wohl
ursprünglich bräunlichen Hintergrund. Bei all die-
sen Zwickeln sind die Konturen der Verzierun-
gen verwischt und teilweise kaum noch erkennt-
lich. Die Vierpässe selbst werden von zwei fei-
nen schwarzen Linien umrahmt. In ihrem Zen-
33 Q 76:1 lautet:
ّدلاَِنّمٌنيِحِنَاسنِإلاَىَلعَىتَأَْله ّمًاْئيَشُنَكيَْملِْرهَ .ًاروُكْذَ
34 Vgl. Abb. 36–37 der Rolle (Royal Library) mit dem Titel-
feld ʿAṣāt Mūsā.
35 Q 99:1 lautet:
.َاَهلَاْزِلزُضْرَألاَِتِلْزُلزَاذِإ
36 Vgl. dazu unten II.D.6 (vor Anm. 203).
37 Q 100 und Q 101 fehlen demnach.
38 Vgl. Abb. 40 der Rolle (Royal Library). Diese kurzen Suren




39 Q 112 lautet (vollständig):
ّللاَُوهُْلق)۱(ميحرلانمحرلاهللامسب ّللا)۲(ٌَدحَُأهَ َْمل)۳(َُدمَّصلُاهَ
ٌ.َدحَأًاُوفُُكَهّلُنَكيَْمَلو)۴(َْدلُويَْمَلوِْدلَي
40 Vgl. Abb. 12–10 der Rolle (Royal Library).
41 Siehe al-Muʿawwid̲h̲atān, in EI2; Canaan, Decipherment
131.
42 Vgl. Abb. 9–19 der Rolle (Royal Library).
43 Diese Längenangabe wurde nicht am Original ermittelt,
sondern anhand der Digitalisate berechnet. Sie dürfte
aber auf einige Zentimeter mehr oder weniger korrekt
sein.
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trum befindet sich eine golden ausgefüllte fünf-
oder sechsblättrige Blüte. Die Vierpässe enthalten
Text in schwarzem Nasḫ, der zumeist auf acht Zei-
len angeordnet wurde. Der Text ist punktiert und
oft vokalisiert. DieHöhe des Alif erreicht ca. 3mm;
der Abstand zwischen den Zeilen wird gut einge-
halten.44
Beim ersten Zierelement in diesem Abschnitt
handelt es sich nicht um einen Vierpass, sondern
um ein Medaillon, das horizontal in zwei Halb-
kreise aufgeteilt wird. In der oberen Hälfte befin-
det sich ein Titelfeld; es ist golden eingefasst und
hat einen blauenHintergrund.Darin steht einTitel
in brauner Schrift, die golden hinterlegt ist. In
der unteren Hälfte des Medaillons beginnt Text in
schwarzem Nasḫ.
II.A Vierpassgebet (inhaltlich; ABB. 20):45 Der
im ersten Medaillon und den anschliessenden
38 Vierpässen kopierte Text wird im Titelfeld
als Duʿā[ʾ] as-Sayfī (sic) bezeichnet. Er lässt sich
in unterschiedlichen Quellen nachweisen. Das
Gebet ist ebenso unter dem Titel Duʿāʾ al-Yamānī
bekannt. Ibn Ṭāwūs (gest. 1266)46 führt es in seiner
Gebetssammlung Muhaǧ ad-daʿwāt wa-manhaǧ
al-ʿibādāt auf.47 Es lässt sich mit kleineren oder
grösseren Abweichungen auch im Internet bele-
gen.48
Die identifizierten Internetquellen stammen
zumeist aus einem schiitischen Umfeld. Es ist
auch bekannt, dass Ibn Ṭāwūs eindeutig der
Schia zuzuordnen ist. Dies bedeutet allerdings
nicht notwendigerweise, dass die hier diskutierte
Rolle aus einem schiitischen Umfeld im enge-
ren Sinn stammt. Im Vordergrund steht viel-
mehr eine Zuordnung zu mystischen Kontexten
im allgemeinen. Gerade die Internetseite www
.knozalasrar.com (für kunūz al-asrār) führt Gebete
auf, die unter mystisch orientierten Gruppierun-
gen beliebt waren.49 Diese Quelle hält fest, dass
die ad-Duʿāʾ as-Sayfī eines der bedeutendsten
Gebete der Qādiriyya sei. Diese Bruderschaft geht
auf ʿAbd al-Qādir al-Ǧīlānī (470–561/1077–1166)
44 Als Ġubār wird eine Schrift bezeichnet, deren Höhe
zwischen 1–3mmbeträgt. Vorliegend handelt es sich also
um einen Grenzfall.
45 Vgl. die Abb. 9–19 der Rolle (Royal Library).
46 Vgl. zu ihm und seinemWerk Kapitel 4.1, Anm. 77.
47 Siehe dazu die anschliessend angeführten Quellen (Der
Text des Gebets folgt am Schluss dieses Abschnitts
nach Anm. 218). Der folgenden Zusammenstellung ist
die Bemerkung vorauszuschicken, dass der Wortlaut des
Gebetstexts auf der Rolle und jener in den identifizier-
ten Quellen nicht völlig identisch ist. Auch weichen die
angeführten Quellen untereinander ab. Dies allerdings
ist ein Problem der Textedition. Trotz dieser Abweichun-
gen steht fest, dass es sich beim vorliegenden Gebet um
die Duʿāʾ al-Yamānī bzw. ad-Duʿāʾ as-sayfī [al-kabīr] han-
delt. Siehe dazu:
Ibn Ṭāwūs, Muhaǧ ad-daʿwāt wa-manhaǧ al-ʿibādāt
137–143; Überschrift: Wa-min ḏālika Duʿāʾ li-Mawlānā
Amīr al-muʾminīn ʿAlī (ʿalay-hi s-salām) al-maʿrūf bi-
duʿāʾ al-yamānī. Bayrūt, Muʾassasat al-Aʿlamī li-l-Maṭ-
būʿāt, 1414/1994. Diese Textausgabe enthält auch zahl-
reiche Berichte über die Umstände, unter denen ein
bestimmtes Gebet offenbart bzw. bekannt geworden ist.
DieseHintergrundberichtewurden inder folgendenAus-
gabe ausQumhäufigweggelassen: IbnṬāwūs,Muhaǧad-
Daʿwāt wa-manhaǧ al-ʿibādāt 114–119; Überschrift: Duʿāʾ
al-Yamānī bi-riwāya uḫrā. Qum, Dār aḏ-Ḏaḫāʾir, 1411 h.q.
(das Exemplar stimmt mit der Lithographie überein, die
1323 h.q. unter Nāṣir ad-Dīn Šāh angefertigt wurde). Die-
ses Exemplar ist im Internet zugänglich unter http://lib
.eshia.ir/71561/1/1 (a. 71561: Signatur des Buchs, b. 1: Band
1; c. 1: Seite 1, in lib.eshia.ir; Stand 1. November 2016).
48 Ausserdem lässt sich das Gebet in zahlreichen Quellen
im Internet nachweisen, hier eine Zusammenstellung
(Stand alle: 1. November 2016):
1. http://www.knozalasrar.com/threads/15 -بزحلا-
ههجو-هللا-مرك-بلاط-يبأ-نب-يلع-مامإلل-يفيسلا . Titel: al-
Ḥizb as-sayfī. Der Zugriff ist auch ohne den Adressteil in
arabischer Schrift möglich.
2. http://www.knozalasrar.com/threads/4429 -ءاعد-
ءادعألا-و-ةملظلا-نم-صالخلا-و-ةاجنلل-يناميلا . Titel: Duʿāʾ al-
Yamānī.
3. https://al‑3abbas.com/vb/showthread.php?t=1132
50. Titel: ad-Duʿāʾ as-Sayfī al-kabīr (al-Yamānī); dieses
Gebet soll rezitiert werden nach ad-Duʿāʾ as-Sayfī aṣ-
ṣaġīr (al-Qāmūs).
4. http://www.ghadeer.org/Book/92/14396 (Nr. 15):
Titel: Duʿā-i Yamānī (aus Ibn Ṭāwūs, Niyāyiš-hā az
suwaydā-i dil, http://www.ghadeer.org/Book/92/1).
49 Siehe dazu Nr. 1 und 2 in der vorangehenden Zusam-
menstellung.. DieWebsite www.knozalasrar.com enthält
sehr wertvolle Zusammenstellungen dieser Gebete. Sie
war im Dezember 2017 und Januar 2018 nicht zugäng-
lich.
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zurück.50 Diese Quelle nennt das Gebet einen ḥizb
(al-Ḥizb as-sayfī); auch diese Bezeichnung deutet
darauf hin, dass es in einemmystisch ausgerichte-
ten Umfeld beliebt war.51
Die angeführten Quellen beschränken sich
nicht darauf, den Wortlaut des Gebets wieder-
zugeben, sondern halten auch die Umstände
von dessen Bekanntwerden bzw. Offenbarung
fest. A. Aydınlı zeigte im Fall des Gebets al-
Ǧawšan al-kabīr zwar auf, dass diese Erklärun-
gen zumeist jeglicher historischer Plausibilität ent-
behren und unhaltbare Übertreibungen enthal-
ten.52 Diese Berichte werden hier nicht im Detail
erörtert; sie vermitteln im allgemeinen aber einen
wichtigen Einblick in das Umfeld, in dem derar-
tige erbauliche Erzählungen imUmlauf waren. Die
weiteren Ausführungen stützen sich auf die bei
Ibn Ṭāwūs (Muhaǧ, Bayrūt 1414/1994) enthaltenen
Angaben:53
Das Gebet wird in der Druckausgabe durch
einen isnād eingeleitet, der dem Text historische
Glaubwürdigkeit verleihen soll. Er wurde nicht auf
seine Plausibilität überprüft. Ibn Ṭāwūs gibt darin
an, dass ihm ein gewisser Abū ʿAbdallāh al-Ḥusayn
b. Ibrāhīm b. ʿAlī al-Fatā, bekannt als Ibn al-Ḫayāṭṭ,
das Gebet und die dazugehörende Überlieferungs-
berichte übermittelt habe. Dieser Ibn al-Ḫayāṭṭ
(„Sohn des Schneiders“), liess sich nicht identifi-
zieren. Er muss aber zur Zeit Ibn Ṭāwūs’ gelebt
haben, gibt dieser doch an, den Bericht von ihm
gehört zu haben (aḫbara-nā). Der isnād bezeich-
net diesen Ibn al-Ḫayāṭṭ als fatā, also als Ange-
hörigen der Futuwwa. Da Ibn Ṭāwūs beinahe sein
ganzes Leben im Iraq verbrachte und zuletzt unter
dem Īlḫāniden Hülegü in Bagdad aktiv war, lie-
gen Abhängigkeiten von der dortigen Futuwwa-
Bewegung nahe. Diese Bezüge würden auch durch
die Angabe gestützt, dass der Vater dieses Garan-
ten Schneider war (Ibn al-Ḫayāṭṭ). Angehörige von
Futuwwa-Bünden waren verpflichtet einem Brot-
erwerb nachzugehen.54
Das älteste Glied in diesem isnād ist ʿAlī b. Abī
Ṭālib, der einerseits als mawlāna, anderseits als
amīr al-muʿminīn bezeichnet wird.55 Gemäss dem
anschliessenden Bericht habe Ḥasan seinen Vater
ʿAlī einesTageswissen lassen, dass ein Fremder ihn
zu sprechen wünsche. Ein angenehmer Moschus-
duft gehe von ihm aus, sein Aussehen erheische
Respekt, er spreche gepflegt und trage das Gewand
von Königen. Dieser Mann gibt gegenüber ʿAlī an,
er komme aus dem fernsten Teil des Jemens und
gehöre zu den vornehmen (šarīf, Pl. āsrāf ) Ara-
bern. Auch leitet er seine Abstammung – ohne
präzisere Angaben dazu – von ʿAlī ab (intasaba
ilā). Er habe eine gewaltiges Königreich zurück-
gelassen und lebe in Wohlstand. Allerdings werde
er von einem Feind heimgesucht, dessen er sich
kaum erwehren könne. Eines Nachts habe ihn eine
Stimme aufgefordert, aufzustehen und sich zu ʿAlī
zu begeben. Er solle ʿAlī darum bitten, ihn jenes
Gebet zu lehren, das er von Muḥammad erfahren
habe. DiesesGebet enthalte den [grössten]Namen
Gottes. Er solle dieses Gebet dann gegen seine
Feinde im Jemen rezitieren. ʿAlī habe darauf einge-
willigt, demBittsteller das fraglicheGedichtmitzu-
teilen. Er habe nach Tinte und Papier verlangt und
es aufgeschrieben. Nach dieser Einleitung schliesst
sich das Gebet an, das sich mit Abweichungen
im Detail auf der Rolle aus Kopenhagen nach-
weisen lässt. Der Mann sei darauf in den Jemen
zurückgekehrt und habe dort das Gedicht gegen
seine Widersacher rezitiert. Er habe seine Feinde
danach in der Tat besiegt. Es wird auch angege-
ben, dass die Berge in Bewegung versetzen oder
über das Meer gehen könne, wer dieses Gebet
mit aufrichtiger Gesinnung und demütigen Her-
50 Zu ʿAbd al-Qādir al-Ǧīlānī (al-Ǧīlī) siehe oben Kapitel
3.1.7 bei Anm. 166–167; vgl. Chabbi, ʿAbd al-Qādir al-Jīlānī,
in EI3.
51 Zu den Ḥizb-Gebeten siehe Kapitel 3.4, zwischen
Anm. 467 und 468; siehe ausserdem Padwick, Muslim
devotions 12 und 23–25; für einzelne Ḥizb-Gebete siehe
ihr Index s.v. ḥizb, 307, auch 299f.
52 Vgl. zum Gebet al-Ǧawšan al-kabīr, Kapitel 4.1, bei
Anm. 35–40.
53 Vgl. dazu Anm. 47.
54 Vgl. zum Grundsatz des kasb ḥalāl oben Kapitel 3.2, bei
Anm. 284–287.
55 Ibn Ṭāwūs, op. cit. 138.5.
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zens rezitiere. Nach vierzig Tage sei ein Schrei-
ben aus dem Jemen bei ʿAlī eingetroffen, in dem
sich der Bittsteller für dieUnterstützung bedankte.
Er habe seinen Feind gänzlich vernichten kön-
nen. Der Wortlaut des Gebets auf der Rolle wird
ganz am Schluss dieses Abschnitts wiedergege-
ben.56
II.B Haykal-Gebet (formal):57 Die Länge des
nächsten Abschnitts misst etwa 137cm.58 Er ist in
sieben Teile von ungefähr gleicher Länge geglie-
dert. JedemAbschnitt ist einTitelbalkenmit einem
goldenen Rahmen vorangestellt. Der Hintergrund
von Titelbalken 1 und 5 ist blau. In diesen Balken
wurde die Überschrift zu den einzelnen Abschnit-
ten notiert. Die einzelnen Abschnitte heissen stets
al-Haykal und werden danach durchnumeriert;
also al-Haykal al-awwal, aṯ-ṯānī, aṯ-ṯāliṯ, ar-rābiʿ,
al-ḫāmis, as-sādis und zuletzt al-Haykal as-sābiʿ.
Die einzelnenAbschnitte enthalten imMittelstrei-
fen nach dem Titel jeweils Text in gut lesbarem
schwarzem Nasḫ, das punktiert und zumeist voka-
lisiert ist. Jeder Abschnitt bildet ein Rechteck von
ca. 20cm Länge. Zur Verzierung wurden in die-
sem Rechteck in den beiden oberen und unteren
Ecken je eine sechsblättrige goldene Blüte ange-
bracht. Eine fünfte, identisch gestaltete Blüte lässt
sich jeweils in der Mitte dieser Rechtecke erken-
nen.
II.B Haykal-Gebet (inhaltlich): Den weiteren
Ausführungen ist die Bemerkung vorauszuschi-
cken, dass nicht allein das vorliegende Beleg-
stück aus der Royal Library ein siebenteiliges
Gebet enthält, dessen einzelne Abschnitte als
haykal bezeichnet werden. Siebenteilige Haykal-
Gebete lassen sich auch auf folgenden weite-
ren Belegstücken feststellen: Basel M III 173,59
Dublin, Isl 1624,60 Sabancı Collection,61 Chris-
tie’s, Eretna,62 und Dār al-Āṯār al-Islāmiyya (zwei
Belegstücke).63 Die siebenteiligen Haykal-Gebete
auf den soeben angeführten Belegstücken stim-
men miteinander nicht überein. Allerdings wei-
sen sie abgesehen von ihrer siebenteiligen Struk-
tur auchweitereGemeinsamkeiten auf. Dazu zählt
insbesondere, dass die Abschnitte 2–7 nach der
Basmalamit der Formel uʿīḏū nafsī bi-[A]llāh oder
ähnlich beginnen.64 Aus dieser Einleitung geht
hervor, dass es sich um ein Schutzgebet han-
delt.
Auch C. Padwick erwähnt den Begriff haykal
in ihrer Untersuchung von Gebeten. Ihre Arbeit
stützt sich auf Gebetshandbücher, die sie auf
Märkten oder in Buchhandlungen zusammenge-
tragen hat.65 Sie ist v.a. in Gebetshandbüchern auf
Persisch oder Urdu auf Haykal-Gebete gestossen
und ordnet sie den Schutzgebeten zu. Der Betende
flehe darin Allah um Schutz vor allem Dämoni-
schen an. Auch das persischeWörterbuch vonDih-
ḫudā führt unter dem Eintrag haykal die Bedeu-
tung „Schutzgebet“ an; es feie besonders vor dem
Bösen Blick.66
Die auf den beigezogenen Belegstücken enthal-
tenen siebenteiligen Haykal-Gebete unterschei-
56 Vgl. für dasGebet selbst: IbnṬāwūs, op. cit., 139–143 (siehe
Anm. 47, Ausgabe 1414/1994; auch Anm. 48). Der Text des
Gebets folgt amSchluss dieses Abschnitts nachAnm. 218.
57 Vgl. Abb. 19–26.
58 DieserWert wurde anhand des zur Verfügung stehenden
Abbildungsmaterials der Rolle rekonstruiert und soll nur
zur allgemeinen Orientierung dienen.
59 Vgl. Kapitel 4.8.
60 Vgl. Kapitel 4.6.
61 InventarNr. SSM 102–0396: SakıpSabancıMuseumCollec-
tionof thearts of thebookandcalligraphy 150–153 (Nr. 60).
62 Vgl. Auktion bei Christie’s, London: lot 127, October 5
2010. Der Besitzer zog das Exemplar vor der Auktion
zurück. Siehe hier Kapitel 4.10.
63 Vgl. die Quellenangaben in Anm. 6.
64 Uʿīḏu nafsī: „ich nehme Zuflucht bei“. Auf dem Exemplar
aus Kopenhagen steht jeweils: اذهیباتكلماحویسفنذیعا
هرخآیلايذلاهللاب .
65 Padwick, Muslim devotions 86.
66 Vgl. Luġat-nāma-i Dihḫudā, s.v. haykal: هکاعد.زرح.ذیوعت
ارمخزمشچدندنبوزابهب .




Man beachte den Hinweis, dass ein Haykal-Gebet
gern am Oberarm festgebunden werde. Ähnlich auch
Farhang-i Fārsī-i ʿAmīd: ۴. ایوزابهبهکیذیوعت:]یمیدق[
دنتسبیمندبزایوضع .
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den sich untereinander. Dies lässt es als unwahr-
scheinlich erscheinen, das Gebet auf dem Beleg-
stück aus Kopenhagen tel quel in Gebetshand-
büchern nachweisen zu können. Al-Kafʿamī67
allerdings führt in seiner Gebetssammlung al-
Miṣbāḥ ein siebenteiliges Haykal-Gebet auf, das
mehr als nur vereinzelte Übereinstimmungen mit
der Version auf dem Exemplar aus Kopenhagen
aufweist. Die Parallelen fallen gerade im ersten
Haykal (al-Haykal al-awwal) auf;mehrere Passagen
haben denselbenWortlaut.68
Der erste Haykal ( لوالالکیهلا ) lautet auf dem















Die weiteren Haykal-Abschnitte auf der Rolle aus
Kopenhagen werden hier nicht im Detail erör-
tert. Es wird bei dieser Gelegenheit aber festgehal-
ten, dass der 2. Haykal den Thronvers (Q 2:255)
aufgreift.71 Auch in den andern Abschnitten des
Haykal-Gebets lassen sich wiederholt wörtliche
Übereinstimmungen mit der gedruckten Version
bei Kafʿamī feststellen; allerdings sind auch viel-
fach Abweichungen zu erkennen. So spielt der 6.
Haykal auf der Rolle auf Gottes Aufforderung an
die Erde und die Himmel an, sich bei ihm freiwillig
oder unter Zwang einzustellen (vgl. Q 41:11). In der
gedruckten Fassung findet sich diese Anspielung
bereits im 4.Haykal.72 Die gedruckte Fassung zählt
dieMuḥammadvorangegangenPropheten sodann
im 6. Haykal auf. Auf der Rolle folgt diese Zusam-
menstellung erst im 7. Haykal. Die Rolle schliesst
im 7. Haykalmit denselben Lobpreisungen Gottes,
die sich auch in der Druckausgabe an die Erwäh-
nung der Propheten anschliessen.73
Von besonderer Bedeutung für die geographi-
sche Einordnung der vorliegenden Rolle ist der 6.






67 Zu al-Kafʿamī (gest. 905 h.q.) vgl. Kapitel 4.2, Anm. 39.
Al-Kafʿamī lebte zwar erst im 15. Jh.; es ist aber klar,
dass er als Kompilator tätig war und in seinen Gebets-
sammlungen Material aus älteren Quellen zusammen-
trug.
68 Vgl. dazu al-Kafʿamī, al-Miṣbāh, Qum, Dār ar-Riḍā
(Zāhidī), 1405 h.q.; http://lib.eshia.ir/71570/1/1; darin
S. 224–227: http://lib.eshia.ir/71570/1/224. Siehe auch al-
Kafʿamī, al-Miṣbāh 260–263; Bayrūt, Muʾassasat an-
Nuʿmān, 1412/1992.
69 Vgl. Abb. 20 der Rolle (Royal Library). Querstriche (\)
kennzeichnen die Zeilenumbrüche.
70 Blüte zur Verzierung im Text.
71 In der Fassung auf lib.eshia.ir (vgl. Anm. 68) folgt der
Thronvers im 3. Haykal (S. 225).
72 Vgl. den 4. Haykal in der Fassung auf lib.eshia.ir
(Anm. 68): S. 226.
73 Vgl. den 6. und 7. Haykal in der Fassung auf lib.eshia.ir
(Anm. 68): S. 227. Der 7. Haykal schliesst in der Druck-
fassung mit dem Lichtvers (Q 24:35); dieser fehlt auf der
Rolle.
74 Vgl. Abb. 24–25, der von der Royal Library angefertigten
Abbildungen.










Teile aus diesem Haykal lassen sich ebenso in
den zum Vergleich beigezogenen Druckausgaben
nachweisen. Dies trifft gerade auf die Anspielung
auf Q 41:11 zu. Allerdings scheinen Erwähnungen
jener Völker in den konsultierten Druckversionen
des Haykal-Gebets zu fehlen, die in der vorliegen-
den Fassung folgen. Der Betende ersucht hier Gott
um Schutz vor allerhand Übel. Er will sich insbe-
sondere schützen vor dem Übel der Araber und
Perser (al-ʿaǧam),78 dem Übel der Türken und der
Kiptschaken, der Byzantiner und der Bewohner
der Meeresufer,79 ebenso wie vor dem Übel der
Tataren80 und der Armenier. Der Betende fährt
anschliessendmit der Aufzählung einiger weiterer
Übel fort, vor denen er geschützt werden möchte
(z.B. vor dem Übel jeglicher Männer und Frauen,
von Dienern und Dienstherren etc.).
Diese weiteren Aufzählungen sind für die vor-
liegenden Belange nicht besonders relevant. Von
grossem Interesse sindhingegendieVolksgruppen,
vor denen der BetendeGott umSchutz ersucht. Sie
unterstreichen, dass die Rolle für einen Träger aus
einem bestimmten geographischen Kontext ange-
fertigt wurde. Es fällt jedenfalls auf, dass die auf
der Rolle angeführten Völker nahezu ausschliess-
lich im Norden der islamischen Welt beheimatet
sind und die Dār al-Islām dort bedrohen. Diese
Angaben erlauben Rückschlüsse auf die Gegend,
wo das untersuchte Dokument hergestellt worden
sein dürfte, nämlich mit grosser Wahrscheinlich-
keit in Nordsyrien oder Nordiraq.81
Auf eine Herkunft aus Nordsyrien oder Nord-
iraq könnte, indirekt zumindest, auch der Begriff
haykal hinweisen. Dieser Ausdruck bezeichnet in
erster Linie ein Gebet, wie C. Padwick festge-
halten hat.82 Es ist allerdings so, dass aus Ḥar-
rān (heute in Südostanatolien, Türkei, gelegen)
auch die Aṣḥāb al-Hayākil, „die Leute der Tem-
pel“, bekannt sind.83 Šahrastānī (gest. 548/1153)
verwendet diesenAusdruck zurBezeichnungeiner
Untergruppe der Sabäer von Ḥarrān.84 Bei der






77 Diese Angaben sind zentral für die geographische Ein-
ordnung; vgl. bei Anm. 78f.
78 Der Begriff ʿaǧam bezeichnet die Nichtaraber, also die
Barbaren, im allgemeinen. Er dient besonders häufig zur
Bezeichnung der Perser.
79 Allenfalls ist damit die Gegend am Schwarzen Meer
(Nordostanatolien) gemeint.
80 Gemäss Kohlberg, Ibn Ṭāwūs 81, handelt es sich bei den
Tataren um die Mongolen.
81 WürdedasDokument ausÄgypten stammen,würdeman
auch die Aufzählung vonVölkern erwarten, die das Reich
der Mamluken von Afrika aus bedrohen. Auch fehlen
hier Bedrohungen durch Volksgruppen aus Indien. Dies
gestattet ebenso Rückschlüsse auf den Entstehungsort
dieses Dokuments.
82 Vgl. dazu bei Anm. 65–66.
83 Die weiteren Ausführungen machen allein auf den im
arabischen Schrifttum mehrfach belegbaren Ausdruck
der Aṣḥāb al-hayākil bzw. ihres haykals (Pl. hayākil)
aufmerksam. Sie zielen nicht darauf ab, die Frage nach
der Identität der Sabäer von Ḥarrān und den von ihnen
vertretenen Auffassungen im einzelnen zu klären. Siehe
zu den Sabäern von Ḥarrān die ersten Hinweise bei
Dodge, Fihrist of al-Nadīm II, 922, Eintrag Ṣābians (3),
mit Hinweisen auf folgende weiterführende Literatur:
Chvol’son (Chwolsohn), Ssabier (mit einer Übersicht
über ihre Hauptquellen in Bd. 2, S. I–XXXIII; danach
Hinweise auf Quellen: Šahrastānī, Masʿūdī, Dimašqī,
Bīrūnī); de Goeje, Mémoire posthume de M. Dozy. Siehe
ausserdem Ibn an-Nadīm, The Fihrsit of Ibn an-Nadīm
[B. Dodge] II, 745–772.
84 Šahrastānī, Kitāb al-Milal wa-n-niḥal II, 49: لكايهلاباحصا
ةئباصلاقرفنمءالؤهو:صاخشالاو . Vgl. Shahrastani, Livre
des religions et des sectes [Jolivet etMonnot (Hg.)], II.159–
172.
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fest, dass sie den sieben Planeten geweihte Tem-
pel (haykal) errichtet hätten.85 Auch Ibn al-Ǧawzī
(1116–1201) geht auf diese Aṣḥāb al-hayākil und
ihre Auffassungen ein.86 Für unsere Belange von
besonderem Interesse ist, dass Masʿūdī (895–957)
die Sabäer und ihre Tempel (haykal, Pl. hayākil)
ebenso ausführlich erwähnt.87 Ausserdem weiss
Dimašqī (gest. 727/1327) von ihnen und ihren Tem-
peln zu berichten.88 Es ist nicht das Ziel, den
Kult dieser Sabäer aus Ḥarrān hier im einzel-
nen zu beleuchten. Aus den vorangehenden Anga-
ben lässt sich aber ableiten, dass die Sabäer in
ihrenTempeln (ḥaykal, Pl. hayākil) auch die sieben
Planeten anbeteten. Diese Ausführungen bedeu-
ten zwar nicht, dass dem Schreiber der vorliegen-
den Rolle dieser allfällige Bezug zu den Sabäern
von Ḥarrān und ihrem Sternenkult aktiv bewusst
war. Aber die Verwendung des Begriffs haykal auf
der Rolle dürfte indirekt auf die Sabäer von Ḥar-
rān anspielen. Auch sie dürfte Rückschlüsse dar-
auf zulassen, dass diese Rolle in Südostanatolien,
Nordsyrien oder Nordiraq hergestellt worden sein
könnte, wo Ḥarrān liegt.
II.C Abschnitte mit Gebeten für bestimmte
Situationen (formal): Der nächste Abschnitt des
Dokuments ist ca. 170cm lang89 und in 9 Ab-
schnitte vonungefähr identischer Länge eingeteilt.
Die Gestaltung dieser neun Abschnitte stimmt
weitgehend mit jener überein, die vom Haykal-
Gebet bekannt ist. Alle Abschnitte sind mit einem
Titelbalken mit goldenem Rahmen versehen. Der
Hintergrund des Titelbalkens ist bei Abschnitt 2
und 6 blau; in den andern Fällen lassen sich
Reste von Verzierungen auf ursprünglich wohl
goldenem Hintergrund erkennen. Zumeist sind
diese Verzierungen aber kaum noch erkenntlich.
II.C Abschnitte mit Gebeten bzw. Bitten für
bestimmte Situationen (inhaltlich):
II.C.1 (Abb. 26–27; ABB. 24):Der erste Abschnitt
ist mit der Überschrift Maḥabba wa-ʿaṭf ([Für]
Liebe undZuneigung) versehen und enthält in ers-
ter Linie Auszüge aus dem Koran, die dem Trä-
ger der Rolle die Sympathie seiner Mitmenschen







85 Šahrastānī, Kitāb al-Milal wa-n-niḥal II, 54–57, v.a. 57;
Übersetzung [Jolivet et Monnot (Hg.)] II, 167–172, v.a.
171 f.: „Voici maintenant les temples [hayākil] que les
sabéens ont construits sous les noms des substances
intellectuelles et spirituelles, et selon les formes des
astres du ciel:
Le temple de la Cause première et, en dessous d’elle,
le temple de l’ Intellect, le temple du Gouvernement, le
temple de la Nécessité et le temple de l’Ame, qui sont de
forme circulaire;
le temple de Saturne, hexagonal; le temple de Jupiter,
triangulaire; le temple de Mars, rectangulaire; le temple
du Soleil, carré; le temple de Vénus, un triangle dans un
carré; le temple de Mercure, un triangle contenant un
rectangle; le temple de la lune, octagonal.“ Der Ausdruck
Tempel hier stets haykal.
86 Ibn al-Ǧawzī, Talbīs Iblīs 50–52.
87 Maçoudi [Masʿūdī], Prairies d’or. Texte et traduction
par Barbier de Meynard, IV.61–71. Auf diese Stelle
macht sodann ausführlich aufmerksam Corbin, Temple
et contemplation 143–149 (Kapitel: „Temple sabéen et
ismaélisme“).
88 Vgl. Dunlop, Dimashḳī, in EI2; Textausgabe: Kitāb nuḫbat
al-dahr fī ʿaǧāʾib al-barr wa-l-baḥr; darin 39–45.
89 Die Längewurde anhanddesAbbildungsmaterials ermit-
telt.
90 Vgl. Abb. 26 der Rolle (Royal Library).
91 Blütenförmige Verzierung.
92 Aus Q 2:165:
ّنلاَِنَمو[ ّللاِنُودِنمُِذخََّتيَنمِساَ ِّبحُي]ًادَادنَأِهَ ّللاُِّبحَكُْمَهنوُ ِهَ
ّبُحُّدَشَأْاُوَنمآَنِيَذّلَاو ِّلّلاً َبَاَذْعلاَنَْوَريْذِإْاُوَملَظَنِيَذّلاَىَريَْوَلو[ِهَ
ُّوْقلاَّنَأ ِّللَةَ ّللاَّنََأوًاعِيَمجِهَ .]ِبَاَذْعلاُدِيدََشهَ
93 Aus Q 8:63:
ّلََأو[ ّمًاعِيَمجِضْرَألاِيفَامَتَْقفنَأَْول]ِْمِهبُوُلقَْنَيبَفَ ّلَأاَ َْنَيبْتْفَ
ّللاَّنَِكـَلوِْمِهبُوُلق ّلََأهَ ّنِإُْمَهْنَيبَفَ ٌ.ميَِكحٌزيَِزعُهَ










Aus den Anmerkungen zu diesem Ausschnitt geht
hervor, dass er nahezu ausschliesslich aus Auszü-
gen aus dem Koran besteht, die auf die eine oder
andere Art die Liebe thematisieren. Der Kopist
ergänzt diese Auszüge mit dem Ersuchen an Gott,
im Fall des Trägers der Rolle ebenso zu handeln,
wie dies in den zitierten Koranversen der Fall ist.
Der Abschnitt greiftmitQ 12:31 auch einenVers aus
der Josefsgeschichte auf. Einzig der Bericht über
den Engel, der je zur Hälfte aus Schnee bzw. Feuer
besteht, fehlt im Koran.
II.C.2 (Abb. 27–28): Der zweite Abschnitt ist
mit der Überschrift Li-l-ḫawf wa-l-fazaʿ („Gegen
Furcht und Schrecken“) versehen.99 Er baut in
erster Linie auf Koranzitaten auf, die gegen Furcht






auf einen Engel gestossen sein, dessen eine Hälfte aus
Schnee, die andere aus Feuer bestand. Beide Hälften
hätten ungehindert weiter bestanden. Für eine Abbil-
dung dieses Engels siehe Séguy, Muhammeds wunder-
bare Reise Abb. 10 (S. 51 und 53); http://gallica.bnf.fr/
ark:/12148/btv1b8427195m/f28.image (Stand 14. Septem-
ber 2017).
95 Q 55:19.
96 Aus Q 76:1–2:
ّدلاَِنّمٌنيِحِنَاسنِإلاَىَلعَىتَأَْله)۱( ّمًاْئيَشُنَكيَْملِْرهَ )۲(ًاروُكْذَ
ّنِإ ّنِنمَنَاسنِإلاَانَْقَلخاَ ّن[ٍجَاشْمَأٍَةفْطُ .]ًاريَِصبًاعِيَمسُهَاْنَلَعَجفِهِيَلْتبَ
97 Aus Q 20:39:
ّتلاِيفِهِيِفْذقاِنَأ[ َّمْيلاِيفِهِيِفْذقَافِتُوباَ َّمْيلاِِهْقُلْيَلفِ ُهُْذخَْأيِلِحاَّسلِابُ
َّبحَمَْكَيَلعُْتَيْقلََأوُ]َهّلٌُّوَدَعوِيّلٌُّوَدع .ِيْنَيعَىَلعََعنُْصِتَلوِيِّنّمًةَ




99 Text in einem Titelbalken mit blauem Hintergrund.




101 Aus Q 28:25 (Moses hütet das Vieh zweier Frauen; ihr








102 Aus Q 20:77 (Gott richtet die Rede an Moses, er solle




103 Q 20:68 (Gott richtet sich anMoses, als dieser von zwei
Zauberern auf die Probe gestellt wird):
ّنِإَْفخَتال]َاْنلُق[ .َىْلعَألاَتنَأَكَ
104 Aus Q 20:46 (Allah schickt Moses und seinen Bruder
Aaron zu Pharao, um diesen auf die Probe zu stellen):
ّنِإَافَاخَتال]َلَاق[ .َىرََأوَُعمْسَأَامَُكَعمِينَ
105 Aus Q 27:10 (Moses soll seinen Stab zu Boden werfen,
der sich in eine Schlange (ǧānn) verwandelt; Gott
fordert Moses auf, sich nicht zu fürchten):
َّمَلفَكاََصعِْقلََأو[ َّزْتَهتَاهَآراَ َايِْبَّقُعيَْمَلوًاِربُْدمَىَّلوٌّنَاجَاهَّنََأكُ
َ.نُولَْسُرْملاََّيَدلُفَاخَيالِيّنِإَْفخَتال]َىسُوم
























ّالِإ ُّمثََملَظَنمَ ّرٌرُوَفغِيّنَِإفٍءوُسَْدَعبًانْسُحَلََّدبَ ٌ.ميِحَ
107 Ein Gebet dieses Inhalts lässt sich im Internet mehr-
fach belegen; es wird mit geringen Abweichungen im
Wortlaut ar-Rifāʿī zugeschrieben und als Ḥizb al-ḥiṣn
bezeichnet; siehe http://www.sufi4.com/?app=article
.show.53 (Stand: 3 November 2016; nicht zugänglich am
3. Januar 2018). Derartige Anrufungen sind häufig; eine
Quelle mit exakter Übereinstimmung imWortlaut liess
sich nicht feststellen.
108 Vgl. Q 13:11 (die Rede ist von Engeln, die den Menschen











110 Man beachte, dass diese Überschrift halbwegs persisch
daherkommt: ʿaqd-i lisān; auf arabisch würdeman ʿaqd
al-lisān erwarten.
111 Blütenförmige Verzierung.
112 Der Text ist vokalisiert; die exakte Entzifferung ist nicht
gänzlich gesichert.
113 Vgl. zu dieser Formel Canaan, Decipherment 146f. „In
most books on magic, as in several talismans we find
[this formula in one or another version]. It is clearly
taken from the Hebrew (Exodus 3.14).“ Mit Verweis
auf Goldziher, Hebräische Elemente in muhammeda-
nischen Zaubersprüchen 359. AuchWinkler, Siegel und
Charaktere 20, 31–37, 78; Dorpmüller, Religiöse Magie
172 (Anm. 34). Siehe auch Kapitel 4.8 bei Anm. 475.
114 „Und bei ihm ist der Ort, wo man um Zuflucht bittet“,
passives Partizip in der Funktion eines ismmakān.
115 Ẓaʿn bedeutet „Aufbruch, Reise (besonders der Kara-
wane)“, vgl. Wehr,Wörterbuch, s.v.
116 Bei den hier kopierten Zeichen handelt es sich um eine
Abfolge von Charakteren, die Buchstaben bzw. Ziffern
darstellen bzw. ähneln.
117 „Geh, wohin du willst, dir wird der Sieg verliehen.“ Vgl.
dazu http://lib.eshia.ir/15192/1/404/ هجوت . Al-ʿAllāma aṭ-
Ṭabāṭabāʾī Sunan an-nabī I, 404, erwähnt diese Aus-
sage. QumMuʾassasat an-Našr al-Islāmī, Qum, 1416 h.q.
118 Vgl. zu dieser Art Zeichen Winkler, Siegel und Cha-
raktere 150–167 („Brillenbuchstaben“) und 114–119 („Die
Formen der sieben Siegel“); Canaan, Decipherment
167–170.




Diese Stelle bereits am Schluss des vorange-
















II.C.5 (Abb. 30): Gemäss seiner Überschrift (Li-
ibṭāl as-siḥr) soll dieser Abschnitt gegen Magie
(siḥr) wirksam sein. Der Abschnitt besteht eigent-
lich ausschliesslich aus Koranzitaten. Die ange-
führten Verse werden oft nur zum Teil zitiert. Die
drei ersten Auszüge enden einfach mit der Vernei-






120 Für das Notieren der Überschriften in den Titelbalken
dürfte ein Illuminator verantwortlich gewesen sein, der
im klassischen Arabischen nicht ganz sattelfest war.





ّنَِإفُهُوُمْتَلَخدَاذَِإف ّللاَىَلَعوَنُوِبلَاغُْمكَ َّكَوَتفِهَ ّمُمتنُكنِإْاُولَ َ.نِيِنْمؤُ
123 In der Handschrift wahrscheinlich al-ḫazn.
124 Ein angebliches Prophetenwort. Es ist u.a. belegt bei
AbūNuʿaym al-Iṣfahānī, Ḏikr aḫbār Iṣfahān II, 305 (Lei-
den, Brill, 1934; http://lib.eshia.ir/22015/2/305); weitere
Quellen unter http://lib.eshia.ir/search/" الإ_لهس_ال
هتلعج_ام_ " (Stand beide 3. Januar 2018); vgl. http://www
.ahlalhdeeth.com/vb/showthread.php?t=5919 (Stand 3.
November 2016).
125 Vgl. zu dieser Formel Anm. 113.
126 Vgl. Q 17:46:
ّنِكَأِْمِهبُوُلقَىَلعَاْنَلعََجو َْتَرَكذَاذَِإوًاْرَقوِْمِهنَاذآِيَفوُهُوَهقَْفينَأًةَ
ّبَر َّلوَُهْدَحوِنْآُرْقلاِيفَكَ .ًارُوُفنِْمِهرَابْدَأَىَلعْاوَ




Diese Stelle bereits am Schluss der beiden vorangehen-
den Abschnitte (Li-l-ḫawf wa-l-fazaʿ und ʿAqd-i lisān),
vgl. oben bei Anm. 109 und 119.
128 Blütenförmige Verzierung.
129 Aus Q 10:81:
َّمَلف[ ّللاَّنِإُرْحِّسلاِِهبُمْتئِجَامَىسُومَلَاق]ْاَوْقلَأاَ ّللاَّنِإُُهِلْطُبيَسَهَ َهَ
.َنِيدِسُْفْملاََلَمعُِحلُْصَيال
Beachte die Kritik an der Magie (siḥr) in diesem
Koranzitat; siehe zur Frage auch Kapitel 1.2 (bei
Anm. 86).
130 Aus Q 23:115:
ّنَأُْمْتبَِسَحفَأ ّنََأوًاَثَبعُْمكَانَْقَلخَامَ .َ]نُوعَْجُرت[الَاْنَيلِإُْمكَ
131 Aus Q 2:18:
.َ]نُوعِْجَريَ[الُْمَهفٌْيُمعٌمُْكبٌُّمص
Die Verse werden hier nicht abgeschlossen; es werden
nur Auszüge kopiert. Auch die Sinneinheiten schei-
nen nicht berücksichtigt zu werden. Die angeführ-













II.C.6 (Abb. 30–31): Aus der Überschrift dieses
Abschnitts lässt sich ableiten, dass er bei Augen-
schmerzen hilft. Der Abschnitt enthält einerseits
ein Zitat des Lichtverses (Q 24:35). Anderseits
zitiert er Q 50:22, der die scharfe Sehkraft the-
matisiert. Gott solle dem Träger des vorliegenden
Schriftstücks ebenso einen scharfen Blick verlei-
hen. Dieser Abschnitt enthält ausserdem drei Zei-










Folge von Buchstaben und Zahlen \ Folge von
Buchstaben und Zahlen\Folge von Buchstaben
und Zahlenدمحلاومیظعلایلعلاهللابالاهوقالو\لوحالو
.نیملاعلابرهلل
II.C.7 (Abb. 31–32): Dieser Abschnitt schützt
gegen unterschiedliche FormenderHitze, nämlich
ḥummā142 und ḥumra.143 Der Abschnitt wieder-
holt Q 21:69; die Stelle hält fest, dass Abraham von
Nimrod ins Feuer geworfen wurde, Allah es aber
für ihn angenehm und kühl gemacht habe.144133 Aus Q 10:59:
ّمُمْتيََأرَأُْلق[ ّللاََلزنَأاَ ًالاَلَحوًامَاَرحُْهِنّمُمْتَلَعَجفٍقِْزّرِنّمُمَكـلُهَ
ّللآ]ُْلق ّللاَىَلعْمَأُْمَكـلَِنذَُأهَ َ.نُوَرتَْفتِهَ
134 Q 46:29 (ganz):
َّمَلفَنْآُرْقلاَنُوِعَمتَْسيِِّنجْلاَِنّمًاَرَفنَْكَيلِإَاْنَفَرصْذَِإو اُولَاقُهُوَرضَحاَ
َّمَلفاُوتِصنَأ َّلوَِيُضقاَ ّمِمِهْمَوقَىلِإْاوَ .َنيِِرذنُ







136 Q 85:20–22; diese Verse wurden bereits zuvormehrfach
zitiert (vgl. Anm. 109, 119, 127):
ّللَاو)۲۰( ٍْحَولِيف)۲۲(ٌدِيجَّمٌنْآُرقَُوهَْلب)۲۱(ٌطِيحُّمِمِهئَاَروِنُمهَ
.ٍظُوْفحَّم
137 ZuderartigenAbfolgen vonBuchstabenundZiffern vgl.
Winkler, Siegel und Charaktere 77; Canaan, Decipher-
ment 152–166.
138 Diese Überschrift in einem Titelbalken mit blauem
Hintergrund.
139 Blütenförmige Verzierung.








ّنٌرَانُهَْسْسَمت ّللاِيْدَهيٍرُونَىَلعٌروُ ّللاُِبْرَضيَوءَاَشيَنمِِهرُوِنلُهَ ُهَ
ّنِللَلَاثْمَألا ّللَاوِساَ ءَْيشُِّلِكُبهَ
ٌ.مِيَلعٍ





142 Zuḥummā, Pl.ḥummayāt, vgl. Kazimirski,Dictionnaire,
s.v. „Fièvre“.
143 Zu ḥumra (?) vgl. Nünlist, Dämonenglaube 145
(Anm. 289: rīḥ aḥmar: eine Erkrankung vonMagen und
Darm).












II.C.8 (Abb. 32–33):DieserAbschnitt nützt gemäss
der Überschrift bei Kopfschmerzen. Es fällt aller-
dings auf, dass der Abschnitt zuerst zwar Abhilfe
bei heftigen Kopfschmerzen (ḍārib) in Aussicht
stellt. Bald allerdings soll der Abschnitt auch aller-













II.C.9 (Abb. 33–34): Gemäss seiner Überschrift
enthält dieser letzte thematisch ausgerichtete
Abschnitt Aussagen aus dem Koran zum Thema
fatḥ (Öffnung, Sieg).156 Der vorliegende Abschnitt
schen Personen 18; Busse, Abraham, in EI3 (v.a. „1. Abra-
ham in Ur“). Im Koran selbst wird Nimrod nicht als
Widersacher Ibrāhīms genannt. In den Korankommen-
taren ist dies aber der Fall. Siehe auch Schützinger,
Abraham-Nimrod-Legende.
145 Blütenförmige Verzierung.




148 Immer wieder unpunktiert; genaue Lesung nicht gesi-
chert.
149 Canaan, Decipherment 131 (mit Anm.), macht auf die
āyāt aš-šifāʾ (Verse mit heilender Wirkung) aufmerk-
sam. Sie enthalten stets einen Ausdruck, der sich vom
Verb šafā, „heilen“, ableitet. Es handelt sich um Q 9:14,
10:57, 16:69, 17:82, 26:80 und 41:44.
150 Blütenförmige Verzierung.





p/t‑46705.html (Stand 21. Februar 2018).
152 Q 6:13:
ّللاِيفَنَكَسَاُمَهَلو ّنلَاوِْليَ .ُمِيَلْعلاُعِيمَّسلاَُوَهوِرَاهَ
153 Auszug aus Q 25:45:
ُّمث[اًِنكاَُسَهَلَعَجلءاَشَْوَلوَِّلّظلاََّدم]َْفيَكَِكّبَرَىلِإََرتَْملَأ[ َاْنَلعَجَ
.]الِيَلدِْهَيَلعَسْمَّشلا
154 Auszug aus Q 9:14:
ّللاُُمهِْبَّذُعيُْمهُوِلتَاق[ ِفَْشيَو]ِْمهَْيَلعُْمْكُرصَنيَوِْمِهْزخُيَوُْمكِيْديَِأُبهَ
ّمٍْمَوقَرُودُص َ.نِيِنْمؤُ




156 Die Grundbedeutung der arabischen Wurzel fataḥa
bedeutet „öffnen“. Allāh öffnete ( fataḥa) bei der
Expansion des noch jungen Islams im 7. Jh. die
nicht islamisierten Länder für die arabischen Erobe-
4.4 kopenhagen, the royal library, cod. arab. 53 213
lässt sich als Überleitung zum Teil II.D verstehen,
der u.a. Abbildungen vonWaffen enthält. Militäri-














II.D Gebete mit Abbildungen von Gegenstän-
den: Dieser nächste längere Teil der Rolle misst
ca. 140cm und umfasst acht Abschnitte von ähn-
licher Länge. Sie sind – ähnlich wie bei den vor-
angehenden Beispielen – mit golden umrahmten
Titelbalken versehen.168 Die einzelnen Abschnitte
enthalten Text in schwarzem Nasḫ in normaler
Grösse. Sie sind mit Abbildungen von Gegenstän-
den (1–7) bzw. einem ǧadwal (Abschnitt 8) ver-
sehen. Abschnitte 1–3 und allenfalls 4 enthal-
ten Abbildungen von Waffen (Schwert, Pfeilbo-
gen, Lanze, Stab). Dies könnte eine Fortsetzungrer, indem er ihnen den Sieg ( fatḥ) verlieh. Für weitereImplikationen des Fatḥ-Konzepts siehe Nünlist, Devo-
tion and protection: Amuletic scrolls dating from the
14th century 508–512.
157 Blütenförmige Verzierung.
158 Aus Q 7:89:
ّللاَىَلعَاْنَيَرْتفاَِدق[ ِّلمِيفَانُْدعْنِإًاِبَذكِهَ ّجَنْذِإَْدَعبُمِكتَ ّللاَاناَ َاهِْنمُهَ
ّننَأَاَنلُنُوَكيَاَمو ّالِإَاهِيفَدُوعَ ّللاءَاَشينَأَ ّبَرُهَ
ّبَرَعـَِسوَانُ َُّلكَانُ
ّللاَىَلعًاْمِلعٍءَْيش َّكَوتِهَ ّبَر]َاْنلَ َتنََأوَِّقحْلِابَاِنْمَوقَْنَيبَوَاَنْنَيبَْحْتفاَانَ
َ.نِيـحِتَاْفلاُْرَيخ
159 Vgl. Q 3:160:
ّللاُُمْكُرصَنينِإ ِيَذّلاَاذَنَمفُْمْكـُلْذخَينَِإوُْمَكـلَِبلَاغَاَلفُهَ
ّللاَىَلَعوِِهْدَعبِنّمُمُكُرصَني َّكَوَتْيَلفِهَ َ.نُوِنْمُؤْملاِلَ
160 Auszug aus Q 3:126 (Schluss):
ّللُاَهَلعَجَاَمو[ ّالُِإهَ ّنلاَاَموِ]ِهبُمُكبُوُلقَِّنَئمَْطِتَلوُْمَكـلَىْرُشبَ ّالِإُْرصَ َ
ّللاِدِنعِْنم .ِميَِكحْلاِزيَِزْعلاِهَ
161 Auszug aus Q 8:10 (Schluss; die Stelle ist mit dem
vorangehenden Zitat nicht gänzlich identisch):
ّللاَُهَلعَجَاَمو[ ّالُِإهَ ّنلاَاَمو]ُْمُكبُوُلقِِهبَِّنَئمَْطِتَلوَىْرُشبَ ّالِإُْرصَ ِْنمَ
ّللاِدِنع ّللاَّنِإِهَ ٌ.ميَِكحٌزيَِزَعهَ
162 Auszug aus Q 29:30:
.َنِيدِسُْفْملاِْمَوْقلاَىَلعِيْنُرصناَِّبر]َلَاق[
163 Q 48:1–3:
ّنِإ)۱( ّمًاْحَتفََكلَانَْحَتفاَ ّللاََكلَِرْفَغِيل)۲(ًانِيبُ ِنمَمََّدَقتَامُهَ
ِّمُتيَوَرَّخََأتَاَموَِكبَنذ ّماًطَاِرصََكِيْدَهيَوَْكَيَلعَُهَتْمِعنَ )۳(ًامِيَقتْسُ
ّللاََكُرصَنيَو .ًازيَِزعًاْرَصُنهَ
164 Wiederholung Q 48:3.
165 Q 9:25 (Anfang):
ّللاُُمَكَرَصنَْدَقل ُْمْكَتَبجْعَأْذِإ[ٍْنَينُحَْمَويَوٍَةرِيثَكَِنطَاَومِيفُهَ
َْتبَُحرَاِمبُضْرَألاُُمْكَيَلعَْتقاََضوًاْئيَشُْمكَنعِْنُغتَْمَلفُْمُكَتْرثَك
ُّمث َّلوَ ّمُمْتيَ .]َنيِِربْدُ
166 Auszug aus Q 5:67:
ّرلاَاهُّيَأَاي[ ّرِنمَْكَيلِإَِلزنُأَامْغـِّـلَبُلوُسَ ّلنَِإوَِكّبَ َاَمفَْلعَْفتْمَ
ّلَب ّللَاوُ]َهَتلاَِسرَْتغَ ّنلاَِنمَُكمِْصَعيُهَ ّللاَّنِإ[ِساَ َْمَوْقلاِيْدَهَيالَهَ
.]َنيِِرفَاْكلا
167 Auszug aus Q 8:30:
َ]كوُِجْرخُيْوَأَكُوُلتَْقيْوَأَكُوِتْبُثِيلْاُوَرفَكَنِيَذّلاَِكبُُرْكَميْذَِإو[
ّللُاُرْكَميَوَنُوُرْكَميَو ّللَاُوهَ .َنيِِركَاْملاُْرَيُخهَ
168 Der Hintergrund der Titelbalken 1 und 5 in diesem Teil
der Rolle ist tiefblau.
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des Fatḥ-Konzepts am Schluss des vorangehenden
Abschnitts darstellen.
II.D.1 (Abb. 34–35; ABB. 25): In diesem Ab-
schnitt ist ein Schwert abgebildet. Es weist nur
eine Klinge auf.169 Es ist golden und wird von zwei
feinen schwarzen Linien eingefasst.170 Gemäss
der Überschrift (Li-ḍarb as-sayf ) verleiht dieser
Abschnitt Erfolg,wennman imKampf das Schwert
zückt. Darauf weisen auch die Koranzitate hin,
die diese Abbildung begleiten. Sie unterstreichen,
dass Gott jene bestraft, die sich Ihm und sei-
nemGesandten imverborgenenverschliessen.Der












II.D.2 (Abb. 35; ABB. 26): Die Überschrift dieses
Abschnitts lautet Li-ramy an-nuššāb. In Überein-
stimmung mit dem Titel enthält der Abschnitt die
Abbildung von drei Pfeilen und ausserdem von
einem Bogen (zumeist golden, vereinzelt blau).
Zwischen Pfeilen und Bogen lassen sich Einzel-
buchstaben erkennen. Es handelt sich um Text
aus Q 8:60; die Stellen aus diesem Vers ausser-
halb der Abbildung wurden in normal verbunde-
ner Schrift notiert. Dieser Vers fordert den Gläu-
bigen auf, sich zum Kampf gegen seine Feinde
und die Feinde Gottes zu rüsten. Allah werde ihm
seine Ausgaben vergüten. Ausserdem enthält der
Abschnitt einen Auszug aus Q 8:17, wonach Allah
der eigentliche Schütze im Kampf sei. Dieser Vers
schreibt dem Schützen einerseits Unterstützung
im Kampf zu; er entledigt ihn aber zugleich jeg-
licher Verantwortung für die Konsequenzen sei-
nes Handelns, wozu Verletzungen und Todesfälle
zählen.
169 Zur Abbildung von zweiklingigen Schwertern auf Rol-
len vgl. Nünlist, Rollen der Andacht 127–129 und
Abb. 3b; siehe auch München, BSB, Cod. arab. 204 und
Cod. turc. 41.
170 Dieses Schwert läuft nicht spitz zu, sondern endet breit.
171 DieseÜberschrift in einemgoldenumrahmtenTitelfeld
mit blauem Hintergrund; bräunliche Schrift mit golde-
ner Umrahmung.
172 Blütenförmige Verzierung.


































II.D.3 (Abb. 36): Die Überschrift dieses Ab-
schnitts lautet Li-ṭaʿn ar-rumḥ (Für das Durch-
bohren mit dem Speer). In Übereinstimmung mit
diesem Titel enthält der Abschnitt die Abbildung
eines Speers (golden und schwarz umrandet, mit
grüner Spitze). Die angeführten Koranverse the-
matisieren einerseits das korrekteVerhalten, wenn
man ein Beutetier (ṣayd) erlegt.Wer sich nicht kor-
rekt verhalte, werde schwer bestraft (Q 5:94). Der
Text fordert anderseits dazu auf, die Ungläubigen
zu bekämpfen (Q 9:12). Ausserdem ruft der Kopist
dem Träger der Rolle Muḥammads Erfolg in der
Schlacht von Badr in Erinnerung (Q 3:123).186 Auch
werdeAllah dieGottesfürchtigendurchdasHerab-
















182 Hier beginnt die Abbildung von Pfeil und Bogen; die
Begriffe aus Q 8:60 werden in der Fortsetzung zumeist
in Einzelbuchstaben zwischen die drei Pfeile und den
Bogen verteilt. Q 8:60 ist hier vollständig notiert wor-
den.
Gerade im Umfeld der Magie wird darauf aufmerk-
sam gemacht, dass das Notieren vonWörtern oder Sät-
zen in Einzelbuchstaben die Schutzwirkung der ent-
sprechenden Stelle bzw. Koranpassage erhöhe (vgl.
Canaan, Decipherment 152). Es sieht aber ganz danach
aus, dass im vorliegenden Fall in erster Linie das Layout
denKopisten dazu veranlasst hatte, die Fortsetzung des
Verses in Einzelbuchstaben zu notieren.
183 Ab hier werden die Begriffe aus Q 8:60 wieder als ganze
Wörter geschrieben.
184 Ende von Q 8:60; Beginn von Q 9:14.












189 Auszug aus Q 9:12:
ّننَِإو[ ِّمئَأْاُوِلتَاَقفُْمِكنِيدِيفْاُوَنعََطو]ِْمِهدَْهعِْدَعبِنّمُمَهنَاْميَأْاُوثَكَ َةَ
َّلَعلُْمَهلَنَاْميََأالُْمهَّنِإِرُْفْكـلا َ.نُوَهتَنيُْمهَ
190 Dieser letzte Ausdruck wurde teilweise in Einzelbuch-
staben zwischen Verzierungen und der Abbildung des
Speers verteilt. Es handelt sich beim Zitat um Q 3:123:




192Esمیکحلا folgen zwei Zeilen mit Ziffern und
193Buchstaben\الو|نالكتلاهیلعوناعتسملانمحرلاهللا
.میظعلایلعلاهللاب)۲۰(\الاةوقالولوح
II.D.4 (Abb. 36–37): Die Überschrift lautet ʿAṣāt
Mūsā (Moses’ Stab). Moses’ Stab wird in diesem
Abschnitt golden dargestellt und ist an seinem
untern Ende blau. Oben hat er einen Aufsatz, der
an eine mehrblättrige Blüte erinnert. Dieser Auf-
satz lässt sich allerdings auch als Kopf bzw. Mund
einer Schlange interpretieren. Dies legt jedenfalls
die blaue Zunge nahe, die aus dem goldenen
Mund lugt. Auch könnte der kleine Kreis das Auge
der Schlange darstellen (von der Seite betrachtet).
Beim Begleittext handelt es sich um Q 20:17–29.
Diese Stelle beschreibt Vorfälle aus Moses’ Leben
und schliesst sich an einen Hinweis auf Moses’
Begegnungmit Gott imṬuwā-Tal an (Q 20:12). Gott
verwandelt den Stab in eine Schlange, die Moses
allerdings problemlos anfassen kann.Gott verwan-
delt sie nämlich zurück. Die Stelle spielt ausser-
dem auf das Wunder mit der Hand an, die weiss
bleibt.194 Als Gott Moses zu Pharao schickt, bittet
er seinen Herrn, ihm die Zunge zu lösen, damit er














II.D.5 (Abb. 37–38): Die Überschrift dieses Ab-
schnitts lautet Li-š-šams wa-l-qamar (Für Sonne
undMond). In Übereinstimmungmit dieser Über-
schrift finden sich in diesemAbschnitt zwei Schei-
ben. Die obere Scheibe stellt die Sonne dar; sie ist
golden. DemRand der Scheibe entlang verläuft ein
goldener Ring. Im Innern der Scheibe lässt sich
ein blütenförmiges Zierelementmit vier lanzetten-
förmigen Blättern erkennen. ImZentrumbefinden
sich vier blaue Punkte. Darunter folgt die zweite
Scheibe; sie stellt den Mond dar. Im unteren Teil
der Scheibe lässt sich eine Sichel mit blauem Hin-
191 La-kum: Dieser Ausdruck fehlt; er dürfte durch den
Speer verdeckt sein.
192 Vgl. Q 3:125–126:
َّتَتوْاُوِربَْصتنِإ]َىلَب[)۱۲۵( ُْمكِْدْدمُيَاَذهِْمِهْرَوفِنّمُمكُوتَْأيَوْاُوقَ
ّبَر ّللُاَهَلعَجَاَمو)۱۲۶(َنِيِمَّوُسمَِةِكئاَلْملاَِنّمٍفالآَِةْسَمِخبُمكُ ّالُِإهَ َ
ّنلاَاَموِِهبُمُكبُوُلقَِّنَئمَْطِتَلوُْمَكـلَىْرُشب ّالِإُْرصَ ّللاِدِنعِْنمَ ِزيَِزْعلاِهَ
.ِميَِكحْلا
193 Es handelt sich wohl um eine Stelle aus demKoran; die
Ziffer ۳ dürfte alsس zu lesen sein. Die Stelle liess sich
bis anhin aber nicht identifizieren.
194 Der Koran schildert diesen Vorfall in Q 7:108, 20:22,
26:33, 27:12, 28:32. Vgl. auch Heller und Macdonald,
Mūsā, in EI2 (2. Abschnitt).
195 Blütenförmige Verzierung.
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tergrund und goldenen Verzierungen erkennen.
In diese Scheibe ist ein Kreis integriert, der von
einem goldenen Ring eingefasst wird. Die Zitate
ausdemKoran indiesemAbschnitt unterstreichen












II.D.6 (Abb. 38–39): Die Überschrift dieses Ab-
schnitts lautet Li-ǧalb ar-rizq; dieser Abschnitt soll
demTräger der Rolle den Lebensunterhalt sichern.
Darauf weist gerade das Zitat von Q 3:27 hin.
Gott ist sogar in der Lage, dem Gläubigen ausser-
ordentliche Dinge zu verschaffen, wie das Zitat
von Q 27:40 unterstreicht. In diesem Vers erklärt
Āṣaf b. Barḫiyā Salomon, dass er in der Lage sei,
denThron der Königin von Saba herbeizuschaffen.
Allerdings kann Glück rasch in Unglück umschla-
gen, wenn sich der Gläubige nicht um die Unter-
stützung durch Gott bemüht und zu ihm betet
(Q 94:5–8). Dieser Abschnitt enthält die Abbil-
dung einer goldenen Hand mit fünf Fingern. In
der Handfläche lässt sich ein goldener Kreis erken-
nen. Es dürfte sich um die Hand der Fāṭima han-
deln. Sie steht auch für die fünf Angehörigen des
Hauses des Propheten (ahl al-bayt: Muḥammad,
ʿAlī, Fāṭima, Ḥasan, Ḥusayn) und wird als Schutz-
mittel geschätzt.203Der vorliegendeAbschnitt ent-
hält überdies ein Gebet um Lebensunterhalt, das
auf Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq, den 6. Imām der Schiiten,
zurückgeführt wird. Anhand dieser Elemente lässt
sich aber nicht notwendigerweise auf einen schii-












199 Es ist davon auszugehen, dass es sich letztlich um
eine Stelle aus dem Koran handelt; sie liess sich aller-
dings nicht identifizieren. Die Buchstabenwurden hier
unverbunden geschrieben. Die Ziffer ۳ dürfte für ein
س bzw.ش stehen. Die Ziffer ۲ steht mit grosserWahr-
scheinlichkeit für das Buchstabenelement .ٮ Je nach
Punktierung kann es sich um die Buchstaben ,ب ,ت
,ث ,ن ,ي handeln. Das Abǧad-System dürfte bei der




201 Vgl. Q 12:64 (Schluss):
ّالِإِْهَيَلعُْمُكَنمآَْلهَلَاق[ ّللَاف]ُْلَبقِنمِهيِخَأَىَلعُْمُكتِنمَأَامَكَ ٌْرَيُخهَ
ّرلاُمَحْرَأَُوَهوًاِظفَاح َ.نِيمِحاَ
202 Auszug aus Q 17:44:
ّالِإٍءَْيشِنّمنَِإوَِّنهِيفَنَموُضْرَألَاوُْعبَّسلاُتَاوَامَّسلُاَهلُِحَّبُست[ َ
ّالنَِكـَلوِ]ِهْدَمِحبُِحَّبُسي ّنِإُْمهَحِيبَْستَنُوَهقَْفتَ .ًارُوَفغًامِيَلحَنَاُكهَ
203 Zur Hand der Fāṭima vgl. Kriss und Kriss-Heinrich,
Amulette 2f. und 5, Abb. 1–11.
204 Blütenförmige Verzierung.











II.D.7 (Abb. 39; ABB. 27): Die Überschrift die-
ses Abschnitts lautet Li-l-ḥaya wa-l-ʿaqrab (Gegen
Schlange und Skorpion). Der Abschnitt enthält in
Übereinstimmung mit seinem Titel die Abbildun-
gen einer Schlange und eines Skorpions. Beide
Tiere sind golden und weisen schwarze Konturen








II.D.8 (Abb. 40): Dieser letzte Abschnitt trägt
die Überschrift Li-ʿusr al-wilāda (Gegen schwere
Geburt). Er greift zwei Koranstellen auf. Die erste
Stelle (Q 84:1–4) thematisiert, wie sich am [Jüngs-
ten Tag] der Himmel spaltet und sich die Erde
öffnet. Der Text weicht danach vom Wortlaut im
Koran ab und nimmt Bezug auf die Situation
einer schwangeren Frau. Sie solle ebenso wie die
Erde das Kind aus ihrem Innern herauswerfen.
Es werde, so Gott will, gesund und muslimischen
Glaubens sein. Die zweite Stelle thematisiert,





Der Vers spielt darauf an, dass Zakariyyāʾ Maryam
nach der Geburt in den Tempel gebracht hatte. Wenn
er sie dort jeweils besuchte, fand er bei ihr reichli-
chen Lebensunterhalt (rizq). Maryam antwortet ihm
auf seine Frage, Gott gewähre ausreichenden Lebens-
unterhalt, wem auch immer er wolle, und tue dies
unbesehen.
206 Es handelt sich um ein Gebet um Lebensunterhalt
(rizq). Es lässt sich in modifizierter Form mehrfach
nachweisen, siehe u.a.: Maǧlisī, Miftāḥ al-ǧinān 562,
Bayrūt, Muʾassasat al-Aʿlamī li-l-Maṭbūʿāt, 1423 (vgl.
http://lib.eshia.ir/71431/1/562); Maǧlisī, Biḥār al-anwār
95, 295, s. l., Muʾassasat al-Wafāʾ, 1403 (ṭabʿa 2, vgl. http://
lib.eshia.ir/11008/95/295; Stand 7. November 2016).
Diese zweiteQuelle führt dasGebet auf Ǧāʿfar aṣ-Ṣādiq,
den 6. Imam der Schiiten, zurück.









210 Auszug aus Q 2:234:
ِْتَوْملاََرَذحٌفُولُأُْمَهوِْمِهرَاِيدِنمْاوَُجَرخَنِيَذّلاَىلِإََرتَْملَأ
ّللاُُمَهلَلَاَقف ُّمثْاُوتُومُهَ ّللاَّنِإ[ُْمهَايْحَأَ ّنلاَىَلعٍلَْضفُوَذلَهَ ِساَ
ّنلاََرثْكَأَّنَِكـَلو .َ]نُوُركَْشَيالِساَ




Die Stelle berichtet von Salomons Begegnung mit der
Ameise; vgl. Nünlist, Dämonenglaube 448f.
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wie Allah die Himmelstore öffnet und es heftig









Dieser Abschnitt wird mit einem Quadrat mit
3×3 Zellen abgeschlossen. In diese Zellen sind
Buchstaben eingefügt, nämlich: 1. Linie (von links
nach rechts): dāl–ṭāʾ–bāʾ; 2. ǧīm–hāʾ–nūn; 3. Linie
von links nach rechts: ḥāʾ–alif–wāw. Ganz am
Schluss steht: هدحوهللدمحلاو\كرابملالكيهلامت .
Abschnitt III (Kolophon; Abb. 40–41; ABB. 28):











Datierung: Montag, den 11. Ramaḍān 803/25. April
1401; Schreiber: ʿAlī b. Aḥmad b. Muḥammad al-
Maḥallī. Die Entzifferung der beiden letztenZeilen
des Kolophons ist nicht gesichert (Stelle teilweise
verderbt).
Schlussfolgerungen: Dieses Dokument ist von
grosser Bedeutung, da es klar datiert ist (803/1401).
Aus der Aufzählung der Feinde im 6. Abschnitt
des Haykal-Gebets (Araber, Perser, Türken, Kip-
tschaken, Byzantiner, Tataren [Mongolen], Arme-
nier) lässt sich schliessen, dass dieses Dokument
einen Bezug zu Südostanatolien, Nordsyrien oder
Nordirak aufweist.216 In dieselbe Richtung könnte
auch der Begriff haykal weisen. Er spielt indi-
rekt auf die Sabäer von Ḥarrān an; unter ihnen
gibt es eine Gruppierung, die als Aṣḥāb al-hayākil
bekannt ist.217
Zur besseren Übersicht werden hier die Schutz-
gebete auf der Rolle nochmals zusammengestellt:
Abb. 26 Maḥabba wa-ʿaṭf Liebe und Zuneigung
Abb. 27 Li-l-ḫawf wa-l-fazaʿ Gegen Angst und Schrecken
Abb. 28 ʿAqd lisān [Für] das Verknoten der
Zunge
Abb. 29 Li-duḫūl al-mulūk Für das Eintreten bei
Königen
Abb. 30 Li-ibṭāl as-siḥr Gegen Zauberei
Abb. 30f. Li-waǧaʿ al-ʿaynayn Gegen Augenschmerzen




Abb. 32 Li-waǧaʿ ar-raʾs Gegen Kopfschmerzen
Abb. 33 Bāb al-fatḥ Für den Sieg
Abb. 34 Li-ḍarb as-sayf Für Schwerthiebe
Abb. 35 Li-ramy an-nuššāb Für das Schiessen mit
Pfeilen
Abb. 36 Li-ṭāʿn ar-rumḥ Für das Durchbohren mit
Lanzen
212 Blütenförmige Verzierung.
213 Vgl. Q 84:1–5, mit Anpassungen in der Fortsetzung an








215 FesteWendung zum Preisen des Monats Ramaḍān.
216 Vgl. oben bei Anm. 74–81.
217 Vgl. oben bei Anm. 82–89.
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Abb. 38f. Li-ǧalb ar-rizq Für den Lebensunterhalt
(Sold)




Abb. 40 Li-ʿusr al-wilāda Für eine leichte Geburt
Als Anhang wird hier ausserdem das Duʿāʾ as-
Sayfī-Gebet aufgenommen (ABB. 20):218
یفیسلا/فیسلااعد











































218 Vgl. dazu oben bei Anm. 45–56 (Vierpassgebet).
219 Siehe mit Abweichungen im Detail: http://lib.eshia.ir/
71561/1/126 (unten; Stand 20. Februar 2018).
220 Siehe mit Abweichungen im Detail: http://lib.eshia.ir/
71561/1/127 (Stand 20. Februar 2018).
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221عساولا Ab hier siehe http://lib.eshia.ir/71561/1/131 (Stand 20.
Februar 2018).
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222 Vgl. ab hier http://lib.eshia.ir/71561/1/132 (Stand 20.
Februar 2018); die Abweichungen zwischen dem Text
auf lib.eshia.ir und jenem auf der Rolle sind hier aber
beträchtlich.
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abb. 18 Kopenhagen, The Royal Library,
Cod. Arab. 53 (vgl. bei Anm. 8–
9): Anfang des erhaltenen
Teils der Rolle. Die Medaillons
und abgerundeten Rechtecke
werden von einem dreiteiligen
Schriftband mit Text aus dem
Koran umfahren. Diese Figuren
sind untereinander nicht
verbunden.
abb. 19 Kopenhagen, The Royal
Library, Cod. Arab. 53 (vgl.
nach Anm. 11): Langes, an
beiden Enden abgerundetes
Rechteck. Auf dem blauen
Hintergrund wurde in
grosser, golden eingerahmter
Zierschrift Q 3:26 kopiert.
abb. 20
Kopenhagen, The Royal Library, Cod. Arab. 53 (vgl. bei Anm. 42, 45–56, nach 218):
Beginn des Vierpassgebets; es ist in 38 Vierpässen angeordnet und ist ca. 195cm lang.
abb. 21
Kopenhagen, The Royal Library, Cod. Arab. 53 (vgl. bei Anm. 69–71): Schluss
des Vierpassgebets (vgl. ABB. 20) und Anfang des siebenteiligen Haykal-
Gebets. Hier al-Haykal al-awwal (Überschrift auf blauem Hintergrund) und
der Anfang des 2. Haykal (al-haykal aṯ-ṯānī; Titel auf goldenem Hintergrund).
abb. 22–23 Kopenhagen, The Royal Library, Cod. Arab. 53 (vgl. bei Anm. 74–81): Der 6. Haykal (al-Haykal
as-sādis). Der Text zählt jene Völker auf, gegen die dieses Gebet im Krieg schützt.
abb. 24
Kopenhagen, The Royal Library, Cod. Arab. 53 (vgl. bei Anm. 90–99): Ein Gebet,
das dem Träger der Rolle gemäss der Überschrift (Maḥabba wa-ʿaṭf ) die Liebe und
Zuneigung der Menschen garantieren soll.
abb. 25
Kopenhagen, The Royal Library, Cod. Arab. 53 (vgl. bei Anm. 169–178): Die Rolle
enthält auch Abschnitte mit Abbildungen vonWaffen; hier gezeigt der Abschnitt
mit einem Schwert. Die Überschrift lautet Li-ḍarb as-sayf.
abb. 26
Kopenhagen, The Royal Library, Cod. Arab. 53 (vgl. bei Anm. 178–185): Abschnitt mit
der Abbildung von Pfeilen und Bogen; die Überschrift lautet Li-ramy an-nuššāb.
abb. 27
Kopenhagen, The Royal Library, Cod. Arab. 53 (vgl. bei Anm. 208–211): Abschnitt der
Rolle zum Schutz gegen Schlangen und Skorpione; die beiden Tiere werden hier auch
abgebildet.
abb. 28
Kopenhagen, The Royal Library, Cod. Arab. 53 (vgl. bei Anm. 215): Der Schluss der
Rolle mit dem Kolophon auf den letzten vier Zeilen.
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4.5 Paris, Bibliothèque Nationale de France,
Arabe 6088
Das Dokument ist fragmentarisch erhalten;1 der
Anfang fehlt.2 Es misst jetzt 10.0–10.3×912cm
(9.12m). Keine Datierung vorhanden. F. Déroche
vermutet eine Entstehung um 1400. Das Doku-
ment ist wahrscheinlich etwas älter (2. Hälfte 14.
Jh.?). Es dürfte in Syrien oder Nordirak entstanden
sein. EineAnfertigung inÄgypten,wie von F. Déro-
che vermutet, lässt sich aber nicht ausschliessen.
Aufgrund der Verzierungen ist ein mamlukischer
Hintergrund wahrscheinlich. Diese Verzierungen
wurden sehr sorgfältig ausgeführt. Das Dokument
enthält eine Abschrift des Korans, dessen Text
auf dem Belegstück ursprünglich vollständig ent-
halten gewesen sein muss. Gemäss Angaben der
BNF messen die einzelnen Streifen zwischen 330
und 340mm.3 Das ursprüngliche Papier lässt sich
nur noch im zweiten Teil des Dokuments untersu-
chen.4Wasserzeichen fehlen. Im ersten Teil wurde
das Dokument später auf ein zweites Papier aufge-
zogen.
Zum Aufbau der Rolle: Das Dokument besteht
aus zwei Hauptteilen. Teil I5 weist neben Text-
elementen aufwendig ausgeführte Verzierungen
auf. Seine Länge beträgt ca. 267.5cm. Der Aufbau
von Teil II6 unterscheidet sich deutlich vom Rol-
lenanfang (Länge ca. 644.5cm). Er wird durch ein
dreiteiliges Knotenband dominiert, das den gan-
zen zweiten Teil einfasst. Beide Abschnitte lassen
sich weiter aufteilen.
Teil I.1 (formal, ABB. 29):7 Dieser Abschnitt
misst 56cm. Es handelt sich um ein Rechteck,
dessen Rahmen durch zwei Schriftbänder gebil-
det wird. Das äussere Band ist breiter (ca. 1.1cm)
als das innere (ca. 0.6cm). Das breite Schriftband
wird innen und aussen von einem goldenen Strei-
fen eingefasst. Um das ganze Rechteck herum ver-
läuft eine blaue Doppellinie. Das innere Schrift-
band wird gegen innen ebenso von einem gol-
denen Streifen eingefasst. Im Aussenband wurde
der Text in roter und schwarzer Schrift kopiert.
Die Stellen in roter Schrift überwiegen jene in
schwarzer Schrift leicht. Der Text im Innenband
wurde ausschliesslich in schwarzer Tinte notiert.
Punktierter und vokalisierterText. Schrifttyp:Nasḫ
mit einer Tendenz zu Ṯuluṯ. Es fällt auf, dass die
Unterlängender Buchstaben in diesenbeidenAus-
senbändern stark nach links ausholen. Das sīn
wurde mit drei Punkten unterhalb des Buchsta-
bens versehen, das šīn weist drei Punkte darüber
auf.8
In Hinblick auf die zeitliche Einordnung ist ein
Vergleich zwischen dem Text in der ersten Kartu-
sche mit blauem Hintergrund auf Arabe 6088 und
Or. MS 848 aus der British Library hilfreich.9 Der
Schaft des kāf weist in beiden Fällen deutlich nach
rechts. Der oberste Teil des kāf holt danach auffäl-
lig stark nach links aus und verbreitet sich dabei
leicht. Bei BL Or. MS 848 handelt es sich um eine
für Faraǧ b. Barqūq10 um 1400 angefertigte Koran-
1 Vgl. dazu Déroche, Les manuscrits du Coran du Maghreb
à l’ Insulinde 61–62 (Nr. 359); Blochet, Enluminures 138–
139 (mit Tafel XCVIII); Les arts de l’ Iran, l’ancienne
Perse et Bagdad 172 (Nr. 105); Trésors d’Orient 65 (Nr.
174).
Abbildungen des gesamten Dokuments sind aufruf-
bar unter: http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b8419234m
(Stand: 30 September 2016).
2 Das Dokument beginnt mit Q 2:83 (aṣ-ṣalāt) in der Mitte
des horizontalen Schriftbands (rote Tinte). Q 1 und Q 2:1–
82 (und Beginn 2:83) fehlen damit; sie müssen auf einem
zusätzlichen Papierstreifen gestanden haben, der nicht
mehr vorhanden ist. Im breiten Schriftband um die erste
Kartusche steht Q 2:83–90 (in roter und schwarzer Tinte).
3 Aus konservatorischen Gründen wurde auf eigene Erhe-
bungen verzichtet.
4 V.a. nach der Fehlstelle in Abschnitt II.e (mit Auslassung
vonQ 3:122–129 bzw. 3:75–78 in den beiden Seitenstreifen).
5 Teil I umfasst die Abbildungen 1–10 (vgl. link. in Anm. 1).
6 Teil II umfasst die Abbildungen 11–34 (vgl. link. in
Anm. 1).
7 Vgl. Abb. 1–2 der Rolle (link in Anm. 1).
8 Man beachte das absteigende breite Schriftband links.
9 Für die folgenden Vergleiche beachte das Titelfeld auf
Fol. 2a; vgl. die Abbildungen dazu unter imagesonline.bl
.uk (https://imagesonline.bl.uk/?service=search&action
=do_quick_search&language=en&q=848; Stand 24. Sep-
tember 2017).
10 Zum Mamluken-Sultan al-Malik an-Nāṣir Faraǧ b. Bar-
qūq (geb. 1389; ermordet 1412 inDamaskus; reg. 1399–1412,
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handschrift. Auch der Buchstaben fāʾ wurde auf
beidenDokumenten ähnlich ausgeführt. In beiden
Fällen ruht der Kreis des fāʾ auf einem Stiel. Auch
das ġayn wurde auf beiden Dokumenten ähnlich
gestaltet. Da sich BLBOr.MS 848 chronologischmit
grösserer Sicherheit einordnen lässt, könnte dies
Rückschlüsse auf die Datierung von Arabe 6088
aus der BNF gestatten.
Der Mittelstreifen im Rechteck ist hier beson-
ders aufwendig gestaltet. Sein Hintergrund ist gol-
den. Am Anfang, in der Mitte und am Ende lässt
sich jeweils ein achtstrahliger Stern erkennen, der
die Breite des Mittelstreifens ausfüllt.11 Dazwi-
schen befinden sich zwei Rechtecke, die an bei-
den Enden von einemunvollständigen achtstrahli-
gen Stern abgeschlossenwerden.Diese Figuren auf
dem Mittelstreifen werden von einem einfachen
Zierband eingefasst. Der Hintergrund der ange-
führten Figuren ist blau und mit einem floralen
Rankenmuster in goldener Farbe versehen. In die-
sen Figuren wurde Text in Zierkufi kopiert. In den
drei achtstrahligen Sternen ist die Schrift golden.
In den Rechtecken ist die Schrift jetzt weiss. In ein-
zelnen Buchstaben lassen sich Reste von silberner
(?) Farbe (jetzt oxydiert) erkennen.12
Teil I.1 (inhaltlich, ABB. 29): Der eigentliche
Anfang der Rolle fehlt; bei der ersten Textstelle
handelt es sich um Q 2:83b. Q 1 und Q 2:1–83a
sind nicht mehr vorhanden.13 Es ist ausgeschlos-
sen, dass eine Abschrift des Korans auf einem
Dokument von derart hoher Qualität anfänglich
nicht vollständig war. Der Aufbau der fehlen-
den Papierstreifen lässt sich nicht rekonstruie-
ren.14
Auf dem breiten äusseren Schriftband wurde
umdasRechteckherumQ2:83b–90kopiert. Q 2:90
steht wieder oben im horizontalen Band; hier
springt der Text in Vers 90 ins innere Schrift-
band und umfährt das Rechteck im Gegenuhrzei-
gersinn.15 Das innere Schriftband enthält Q 2:90–
102.16
Im Mittelstreifen selbst wurde Q 48:1–2 in Zier-
kufi notiert.17 Die prominente Platzierung dieser
beiden Verse eher am Anfang des Dokuments
dürfte Rückschlüsse auf dessen ideologische Ein-
ordnung zulassen.18
Teil I.2 (formal):19 Der nächste Abschnitt (Län-
ge ca. 78cm) beeindruckt durch seine aufwendige
Gestaltung und die Verwendung von goldener und
blauer Farbe. Es lässt sich eine Abfolge von acht
Zierelementen erkennen; sie sind durch eine feine
blaue Linie entlang der Zentralachse untereinan-
der verbunden. Zwischen den einzelnen Zierele-
menten besteht jeweils ein Abstand von ca. 2–
3cm.
mit einem Unterbruch von 70 Tagen im Jahr 1405) vgl.
Wansbrough, Farad̲j,̲ al-Malik al-Nāṣir, in EI2.
11 James, Qurʾāns of the Mamlūks 22 (Fig. 6b), bezeichnet
solche Figuren als achtstrahlige Sterne. Sie werden in
islamischen Kontexten auch Rubʿ al-ḥizb genannt. Diese
Figur besteht aus zwei Vierecken, die sich überlagern
und gegeneinander um 45° versetzt sind; vgl. dazu http://
www.wikiwand.com/en/Rub_el_Hizb (Stand 8. Novem-
ber 2016).
12 Jetzt dunkel verfärbt.
13 Der Text beginnt in der Mitte des horizontalen Aussen-
bands mit Q 2:83b mit dem Begriff aṣ-ṣalāt:
ّالِإَنُوُدْبَعتَالَليِئَاْرسِإِيَنبَقَاثِيمَانَْذخَأْذَِإو[ ّللاَ ِْنَيِدلَاْولِابَوَهَ
ّنِللْاُولُوَقوِنيِكَاَسْملَاوَىمَاَتْيلَاوَىْبُرْقلاِيَذوًانَاسْحِإ ًانْسُحِساَ
ُّمثَةَاَكّزلاْاُوتَآوَةالَّصلاْ]اُومِيقََأو َّلَوتَ ّالِإُْمْتيَ ّمُمتنََأوُْمكِنًّمالِيَلقَ َ.نوُِضْرعُ
14 Es dürften 2 oder 3 Papierstreifen fehlen (ca. 67 bzw.
100cm).





16 Die Fortsetzung von Q 2:102 folgt im nächstenMedaillon
mit schwarzem Schriftband (vgl. Abb. 3 der Rolle, link in
Anm. 1).
17 Q 48:1–2 lautet:
ّنِإ)١( ّمًاْحَتفََكلَانَْحَتفاَ ّللاََكلَِرْفَغِيل)٢(ًانِيبُ َِكبَنذِنمَمََّدَقتَامُهَ
ِّمُتيَوَرَّخََأتَاَمو ّماًطَاِرصََكِيْدَهيَوَْكَيَلعَُهَتْمِعنَ .ًامِيَقتْسُ
18 Vgl. zur Bedeutung von Q 48:1–2 bei Initiationszeremo-
nien Nünlist, Devotion and protection: Amuletic scrolls
dating from the 14th century, 508–512.
19 Beachte die Abbildungen 3–5 der Rolle.
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I.2.a: Zuoberst ein kleines Medaillon (Durch-
messer 2.8cm), das von zwei blauen Kreisen und
danach einem goldenen Ring eingefasst wird. Im
Innern eine florale Verzierung in goldener Farbe
auf blauem Grund. Zuinnerst eine achtblättrige
Blüte.
I.2.b: Medaillon, das nahezu die gesamte Breite
der Rolle (10.0cm) einnimmt. Um das Medaillon
läuft ein blauer Hastenkranz. Der Kreis im Innern
(Durchmesser ca. 4.8cm) ist golden ausgefüllt. Es
lassen sich Reste einer floralen Verzierung erken-
nen, die durch feine schwarze Linien strukturiert
wird. ZwischenHastenkranz und golden ausgefüll-
tem Kreisinnern zwei weitere Bänder. Das äussere
Band enthält auf blauem Hintergrund rankenar-
tige Verzierungen, die zu den Hasten hin blattför-
mig zulaufen. Beim innern Kranz handelt es sich
umein Schriftbandmit Text in schwarzer Schrift.20
I.2.c: Quer ausgerichtete Kartusche mit Zier-
band (Breite ca. 0.6cm), dessen lappenförmige
Grundelemente eng aneinandergereiht um die
Kartusche herumlaufen. Gegen innen schliesst
sich ein rotes Schriftband an (Breite ca. 0.3cm).21
Zuinnerst ein Schriftfeld (Höhe ca. 2.5cm)mit gol-
denem Rankenmuster auf blauem Hintergrund.
Die hier enthaltenen beiden Begriffe wurden in
Zierkufi notiert; die Buchstaben sind jetzt weiss.
I.2.d: Medaillon mit grossen Ähnlichkeiten mit
jenem in Abschnitt I.2.b. Die Verzierungen auf
dem äusseren Kranz22 mit blauem Hintergrund
unterscheiden sich allerdings von jenem im vor-
angehenden Medaillon. Das Schriftband (Breite
ca. 0.8cm) ist schmaler; es enthält Text in schwar-
zer Schrift. Das golden ausgefüllte Kreisinnere ist
wie jenes im vorangehenden Medaillon gestaltet
(vgl. I.2.b).
I.2.e (ABB. 30): Achtlappiges Medaillon, aus-
sen von zwei blauen Linie (schmal–breit) einge-
fasst. Gegen innen schliesst sich ein rotes Schrift-
band (Breite ca. 0.3cm) an, das innen und aus-
sen von einem schmalen goldenen Streifen einge-
fasst wird. Im Innern des Medaillons eine kom-
plex aufgebaute Verzierung. Zuinnerst ein acht-
strahliger Sternmit blauemHintergrund und einer
Verzierung mit goldenen Blättern und einer weis-
sen Blüte. Die Verlängerungen der Strahlen dieses
innern kleinen Sterns bilden einen zweiten grös-
seren Stern, der genau senkrecht ausgerichtet ist
und dessen acht Strahlen golden ausgefüllt sind.
Die Linien, die diese Strahlen bilden, sind über
deren Spitze hinaus verlängert. Sie gehen in die
Seitenlinien von zwei Quadraten über, die zusam-
men einen achtstrahligen Stern bilden. Dieser
Stern füllt das Medaillon im Innern aus. Die wei-
teren Leerräume innerhalb des horizontal liegen-
den Quadrats weisen einen blauen Hintergrund
auf und sindmit einem goldenen Blütenornament
ausgefüllt. Zwei gegeneinander versetzteVierpässe
greifen die Rundungen des achtlappigen Medail-
lons auf und füllen den Raum zwischen Vierecken
und Medaillonrand aus. Die Zwischenräume sind
golden ausgefüllt.
I.2.f: Ein weiteres Medaillon; seine Gestaltung
lehnt sich weitgehend an jenes an, das unter I.2.d
beschrieben wurde.
I.2.g: Eine zweite horizontal ausgerichtete Kar-
tusche (Federkastenform); ihre Gestaltung ist mit
jener Kartusche identisch, die unter I.2.c beschrie-
ben wurde.
I.2.h: Ein weiteres Medaillon; seine Gestaltung
lehnt sich weitgehend an jenes an, das unter I.2.d
beschrieben wurde (vgl. auch I.2.f).
Teil I.2 (inhaltlich): Einzelne der soeben be-
schriebenen Figuren enthalten Textelemente.23
I.2.b: Der Text im Schriftband beginnt oben
etwas rechts von der Mitte mit dem Begriff Sulay-
mān aus Q 2:102. Der Anfang von Q 2:102 stand im
innern schwarzenSchriftbandamoberenEndedes
rechteckigen Zierelements amAnfang des erhalte-
nen Teils der Rolle (Teil I.1).24 Jetzt folgt die direkte20 Breite dieses Bands ca. 0.8cm; der Text ist punktiert und
vokalisiert.
21 Bei der Schrift handelt es sich um Ġubār; der Text ist
punktiert und teilweise vokalisiert.
22 Goldene Ranken mit Blättern und Blüten; mehrfach
lassen sich Reste grüner Farbe erkennen.
23 Die Figuren ohne Text werden in der Folge einfach
ausgelassen.
24 Vgl. bei Anm. 16.
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Fortsetzung von Q 2:102. Der Text umfährt den
Kreis im Gegenuhrzeigersinn und endet mit den
Begriffenmā yufarriqūna aus Q 2:102.25 Q 2:102 gilt
als locus classicus zur Stellung der Magie (siḥr) im
Islam.26
I.2.c: Die Fortsetzung von Q 2:102 schliesst sich
im roten Schriftband in der nächsten Figur oben
in derMitte an (bi-hī min al-marʾ). Die Stelle endet
mit den Ausdrückenmin ʿindi aus Q 2:103.27
Auf dem blauen Hintergrund im Innern der
Kartusche steht Text in Zierkufi. Der Text ist
zusammen mit seiner Fortsetzung in der iden-
tisch gestaltetenKartusche (I.2.g) zu lesen und lau-
tet: wa-la-hū al-asmā / al-ḥusnā. Diese Stelle weist
also auf das Konzept der Schönen Namen Gottes
hin.28
I.2.d: Fortsetzung derAbschrift vonQ2:103 oben
in der Mitte (erster Begriff: Allāh; letzter Begriff:
min rabbi-kum aus Q 2:105b).
I.2.e (ABB. 30): In Übereinstimmung mit dem
bereits beobachteten Prinzip folgt hier der wei-
tere Text aus Q 2:105b im roten Schriftband: wa-
Allāhu yaḫtaṣṣu; der Text endet mit Q 2:109: law
yaruddūna-kummin baʿdi.
I.2.f: Der Text im Schriftband beginntmit īmāni-
kum (Q 2:109) und endet mit bi-mā taʿlamūna
(Q 2:110).
I.2.g: Der letzteAusdruck ausQ2:110 (baṣīr) folgt
in der horizontalen Kartusche. Das rote Schrift-
band endet mit Q 2:113 (laysat al-Yahūd ʿalā šayʾin
wa-hum).
In der Kartusche im Innern dieser Figur steht in
weissem Zierkufi der Begriff al-ḥusnā als Fortset-
zung zu wa-lahū al-asmā aus Figur I.2.c.
I.2.h: Es folgt die Fortsetzung (Q2:113: yatlūnaal-
kitāb). Das Zitat in dieser Figur endet mit Q 2:114
(mā kāna la-hum ʾan yadḫulū-hā).
Anmerkung zum Innern der Figuren I.2.b, d, f, h:
DieseMedaillons sind im Innern golden ausgefüllt;
auf diesemgoldenenHintergrund lassen sichReste
einer schwarzen Verzierung (Rankenmuster mit
Blüten) erkennen. Wahrscheinlich war im Innern
dieser Medaillons kein Text enthalten.
I.3 (formal, ABB. 31):29 Die Länge des nächsten
Abschnitts beträgt ca. 48cm (ohne Verbindungs-
hasten). Oben und unten durch einen Bogen abge-
rundetes Rechteck (Federkasten). Eine feine blaue
Linie verbindet dieses Rechteck mit der vorange-
henden bzw. folgenden Figur. Das Rechteck selbst
wird aussen von einer feinen und anschliessend
einer breiteren blauen Linie eingefasst. Gegen
innen folgt ein goldener Streifen. Die ganze Figur
wird danach von zwei Schriftbändern eingefasst.
Das äussere Schriftband ist breiter (ca. 1cm) und
enthält Text in roter und schwarzer Schrift (punk-
tiert und vokalisiert). Das innere Schriftband ist
schmaler (ca. 0.35cm) und enthält Text in schwar-
zer Tinte.
DerMittelstreifen im Innern ist oben und unten
golden ausgefüllt. Auf diesem Hintergrund sind
Reste eines schwarzen Rankenmusters erkennbar.
Ausserdem steht in diesen beiden goldenen Bögen
Text in weisser Schrift. Im Rechteck im Innern
befinden sich kleine Sechsecke, die durch gol-
dene, beidseits schwarz eingefasste Stäbe von-
einander getrennt sind. Sie sind in drei Spalten
angeordnet. Zwischen diesen kleinen Sechsecken
entstehen kleine Dreiecke, die mit blattförmigen
Zierelementen in blauer Farbe ausgefüllt sind. In
den kleinen Sechsecken Text in Ġubār, der von
25 Q 2:102 lautet (der Text in eckigen Klammern ist in
diesemMedaillon nicht enthalten; er stand bereits zuvor





ّالِإٍَدحَأِْنمِِهبَنيِّراَِضبُمهَاَمو ّللاِنْذِِإبَ َّلَعَتيَوِهَ ُّرَضيَامَنُومَ َاَلوُْمهُ
َْسِئَبَلوٍقاَلخِْنمَِةرِخآلاِيفَُهلَامُهَاَرتْشاَِنَملْاُوِمَلعَْدَقَلوُْمُهَعفَني
.َ]نُوَمْلَعيْاُونَاكَْولُْمَهُسفنَأِِهباَْوَرشَام
26 Vgl. dazu Bürgel, Allmacht undMächtigkeit 199.
27 Q 2:103 lautet:
ّتَاوْاُوَنمآُْمهَّنَأَْوَلو ّللا[ِدِنعِْنّمٌَةبُوَثَملْاَوقَ ّلٌْرَيخهَ .َ]نُوَمْلَعيْاُونَاكْوَ
28 Vgl. auch unten vor Anm. 33. 29 Vgl. Abb. 6–7 der Rolle (link in Anm. 1).
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rechts unten nach links oben verläuft. Die Gestal-
tung lässt sich auch dahingehend erklären, dass
jeweils sechs kleine Sechsecke (mit Text in roter
Tinte) um ein kleines Sechseck (Text in schwar-
zer Tinte) angeordnet wurden. Die Figur enthält
insgesamt acht grosse Sechsecke. Die zwei klei-
nen Sechsecke zur Linken und Rechten zwischen
zwei grossen Sechsecken enthalten Text in roter
Farbe.
I.3 (inhaltlich; ABB. 31): Fortsetzung der Ab-
schrift des Korans. Im roten Aussenband lässt sich
die Fortsetzung von Q 2:114 (illā ḫāʾifīn) erken-
nen. Im Aussenband steht zuletzt Q 2:122. Der
Kopist springt in diesem Vers ins schwarze Innen-
band und setzt die Abschrift oben in der Mitte
fort.30 Der Text folgt dem schwarzem Schrift-
band; am Schluss Q 2:133. Der Kopist springt
jetzt in den Mittelstreifen und setzt die Abschrift
oben rechts fort.31 Zuunterst lässt sich im letz-
ten Feld der Schluss von Q 2:196 und das erste
Wort von Q 2:197 (al-ḥaǧǧ) erkennen.32 Die Sechs-
ecke enthalten Text in Ġubār auf fünf oder sechs
Linien.
Der in diesen Sechsecken kopierte Text über-
rascht insofern, als die weisse Überschrift bzw.
Unterschrift auf goldenem Hintergrund in die-
sem Abschnitt lautet wa-li-[A]llāh al-asmā // al-
ḥusnā. Dies liesse eine Aufzählung der Namen
Gottes erwarten, die dann allerdings nicht folgt.
Der Kopist begnügte sich offensichtlich mit einer
Anspielung auf das Konzept der Schönen Namen
Gottes, das er ja bereits zuvor (I.2.c und g) aufge-
griffen hatte.
I.4 (formal):33 Länge ca. 85.5cm. Abschnitt mit
sieben ausgesprochen sorgfältig gestalteten Figu-
ren (a-g). Zwischen den einzelnen Figuren ein
Abstand von 2–3cm; die Figuren sind allerdings
durch eine feine blaue Linie entlang der Zentral-
achse miteinander verbunden:
I.4.a: EinMedaillon, das nahezu die ganze Breite
der Rolle ausfüllt. Seine Gestaltung erinnert an
jene der vier Medaillons in Abschnitt I.2 (b, d, f, h).
I.4.b. Medaillon mit ausgesprochen komplexem
Aufbau; keinerlei Textelemente. Im Zentrum ein
sechsstrahliger Stern. Zwei seiner Spitzen kom-
men exakt in die Horizontale zu liegen. Die vier
weiteren Strahlen des Sterns befinden sich dem-
entsprechend links bzw. rechts der Zentralachse.
Zwischen den Strahlen dieses Sterns und dem
Medaillonrand sechs kleine Sechsecke. Siemarkie-
ren die Eckpunkte eines grossen Sechsecks, dessen
Seitenlinien nicht vollständig ausgeführt worden
sind. Die Eckpunkte dieses grossen Sechsecks sind
durch nach innen gewölbte Doppelbögen mitein-
ander verbunden; es entstehen sechs Doppel- bzw.
zwölf Einzelbögen. Die sechs Spitzen des Sterns
im Innern werden durch zwei Dreipässe mitein-
ander verbunden, die gegeneinander verschoben
sind und sich überlagern. Ganz zuinnerst ein blü-
tenförmiges Ornament mit zwölf Spitzen. Ausser-
dem treffen sechsnach innen gewölbteKreisbögen
vomMedaillonrand her auf die sechs Strahlen des
Sterns im Zentrum. Die Linien, die dieses Muster
bilden, sind mit schwarzen Strichen und Punkten
ausgefüllt. Abgesehen vom Zentrum der Figur, das
einen neutralen Hintergrund aufweist, wurden die
Flächen hier golden und blau ausgefüllt. In den
Flächen dem Rand entlang: goldenes Rankenmus-
ter auf blauem Hintergrund.









32 Die Übergangsstelle lautet (Q 2:196–197):
ّتَاو ّللاْاُوقَ ّللاَّنَأْاُوَمْلعَاوَهَ ٌُرْهشَأ||َُّجحْلا)۱۹۷(ِبَاِقْعلاُدِيدَشَهَ
ّم َلَادَِجاَلوَقُوُسَفاَلوََثَفَراَلفََّجحْلاَِّنهِيفََضَرفَنَمفٌتَامُوْلعَ
ّللُاْهَمْلَعيٍْرَيخِْنمْاُوَلعَْفتَاَموَِّجحْلاِيف ّزلاَْرَيخَّنَِإفْاُودََّوَزَتُوهَ ّتلاِداَ َىوْقَ
ّتَاو .ِبَاْبلَألاِيلوُأَايِنُوقَ 33 Beachte die Abb. 8–10 der Rolle (link in Anm. 1).
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I.4.c (ABB. 32): Die dritte Figur baut auf drei
Kreiselementen auf, die sich gegenseitig über-
schneiden. Der mittlere Kreis ist am grössten und
weist im Zentrum ein goldenes Ziermuster (v.a.
Ranken) auf blauem Hintergrund auf. Auch das
Zentrum des oberen und unteren Kreises ist blau
und mit einer sechsteiligen goldenen Verzierung
versehen. Der restliche Hintergrund der Kreise
ist jetzt zumeist goldig; es lassen sich aber Reste
eines schwarzenZiermusters, teilweise auf blauem
Grund, erkennen. In diese dreiteilige Figur sind
zwei Schriftbänder (Knotenbänder) von identi-
scher Breite eingepasst.
I.4.d: vgl. dazu I.4.a.
I.4.e (ABB. 33): Erneut eine komplex aufgebaute
Figur. Blau eingefasstes Achteck; seine Seitenli-
nien sind mit kurzen Hasten verziert. Im Zen-
trum ein grosser Stern, dessen acht Strahlen auf
die Ecken des Achtecks ausgerichtet sind. Im
Innern dieses grossen Sterns ein kleinerer Stern
mit blauem Hintergrund und einer blütenförmi-
gen Verzierung. Die Strahlen dieses kleinen Sterns
sind gegenüber jenen seines grossen Gegenstücks
versetzt. Zwischen die Strahlen des grossen Sterns
wurden gegen aussen acht Sechsecke eingepasst,
an deren Spitze sich jeweils ein kleines Viereck
befindet. Zwischen jeweils zwei Sechsecke wurde
eine Figur eingefügt (goldenes Blatt auf blauem
Grund), deren Spitzen auf die Ecken des gros-
sen Achtecks hinweisen. In der Mitte der Seiten-
linien lässt sich die Grundlinie einer Figur erken-
nen, von der aus in der Form eines Doppelbogens
eine Verbindung ins Innere der Sechsecke startet.
Dieses Band erreicht an der übernächsten Seiten-
linie jeweils wieder den Rand des Achtecks. Alter-
nierend starten auf den dazwischenliegenden Sei-
ten Linien, die identische Figuren bilden. DieWen-
depunkte dieser Linien im Innern lassen sich fik-
tiv derartmiteinander verbinden, dass zwei gegen-
einander versetzte Vierecke entstehen (bzw. ein
achtstrahliger Stern). Die soeben beschriebenen
Figuren werden durch Linien gebildet, die Text in
Ġubār-Schrift enthalten. Der Text wurde entweder
in roter oder schwarzer Tinte kopiert.
I.4.f: vgl. dazu I.4.a und d.
I.4.g: Eine horizontal ausgerichtete Kartusche,
die von zwei blauen Linien eingefasst wird. Im
Innern drei grosse, sich überschneidende Kreise.
Zu beiden Seiten ist ein kleinerer Kreis hinzuge-
fügt worden. Diese Kreise weisen goldene Ränder
und einen blauen Hintergrund auf. Auf dem
blauen Hintergrund ein goldenes Rankenmuster.
Teilweise sind die Kreise golden ausgefüllt. Der
schmale Zwischenraum zwischen diesen Kreisen
und dem äussern Rand der Figur ist mit feinem
weissem Blattwerk auf schwarzem Hintergrund
verziert. Diese Figur enthält keinerlei textliche Ele-
mente.
I.4 (inhaltlich):34 Einzelne der soeben be-
schriebenen Figuren enthalten Textelemente.35
I.4.a: Im schwarzen Schriftband schliesst sich
die unmittelbare Fortsetzung von Q 2:197 an; der
erste Begriff (al-ḥaǧǧ) stand bereits in der voran-
gehenden Figur mit Text. Der Text beginnt oben in
der Mitte. Die Abschrift von Q 2:197 wird in dieser
Figur abgeschlossen.36
I.4.c (ABB. 32): Figur mit zwei Knotenbändern
mit schwarzembzw. rotemText (Breite der Bänder:
ca. 0.6cm). Im schwarzen Knotenband beginnt
oben in derMitte Q 2:198 (erster Begriff: laysa). Der
Text läuft dem Band entlang, bis er wieder oben
ankommt (Q 2:201; vorletztes Wort: ʿaḏāb). Hier
springt der Kopist ins rote Knotenband und setzt
die Abschrift fort (erster Begriff: an-nār; letztes
Wort in Q 2:201). Der Schreiber erreicht zuletzt
Q 2:205 (li-yufsida fī-hā).37
34 Beachte die Abb. 8–10 der Rolle (link in Anm. 1).
35 Die Figuren ohne Text werden in der Folge einfach
ausgelassen.
36 Vgl. dazu oben bei Anm. 32. Q 2:197 lautet:
ّمٌُرْهشَأ]َُّجحْلا[ َقُوُسَفاَلوََثَفَراَلفََّجحْلاَِّنهِيفََضَرفَنَمفٌتَامُوْلعَ
ّللاُْهَمْلَعيٍْرَيخِْنمْاُوَلعَْفتَاَموَِّجحْلاِيفَلَادَِجاَلو َْرَيخَّنَِإفْاُودََّوَزَتُوهَ
ّزلا ّتلاِداَ ّتَاوَىوْقَ .ِبَاْبلَألاِيلوُأَايِنُوقَ
37 Q 2:205 lautet:
ّنلَاوَْثَرحْلاَِكْلُهيَو[َاهِيفَدِسُْفِيلِضْرَألاِيفَىعَسَىَّلَوتَاذَِإو ّللَاوَلْسَ ُهَ
.َ]دَاَسْفلاُِّبحَُيال
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I.4.d: Direkte Fortsetzung von Q 2:205. Dieses
Schriftband endet mit Q 2:207 (Allāh raʾūfun bi-l-
ʿibād).
I.4.e (ABB. 33): Diese Figur enthält Q 2:208–
224. Der Text beginnt im schwarzen Schrift-
band zuoberst in der Mitte und läuft nach links.
Wenn der Leser der Struktur des Labyrinths folgt
(schwarze Schrift), gelangt er amSchlusswieder an
die oberste Ecke des Achtecks, wo sich die Ausdrü-
cke al-ḥarām wa-iḫrāǧu ahli-hī aus Q 2:217 erken-
nen lassen. Im Vers 217 wechselt der Schreiber ins
rote Schriftband, wo oben in der Mitte die unmit-
telbare FortsetzungdesVerses steht; derText steigt,
immer der roten Schrift folgend, zuerst nach links
unten.38 Der Schreiber erreicht zuletzt erneut die
oberste Ecke des Achtecks. Hier steht am Schluss
al-muṣliḥ wa-law šāʾa Allāh aus Q 2:220. Da die
nächste Figur aber mit Vers 2.225 beginnt, muss in
der vorliegenden Figur noch der Rest von Q 2:220
und Q 2:221–224 enthalten sein. Dies ist in der Tat
der Fall: Der Schreiber springt jetzt nämlich nach
links zur zweiten Ecke des Achtecks und setzt dort
die Abschrift von Q 2:220 fort.39 Die rote Schrift
ist häufig verblasst. Wenn man aber der Schrift-
richtung genügend Aufmerksamkeit schenkt, fin-
detmandenWegdurch das Labyrinth und erreicht
zuletzt wieder die zweite linke Ecke des Acht-
ecks. Hier steht im roten, aus dem Innern der
Figur kommenden Schriftband wa-tuṣliḥū bayna
an-nās wa-Allāhu samīʿ ʿalīm (die letzten Wörter
aus Q 2:224).40
I.4.f: Das Schriftband beginnt mit dem ersten
Wort aus Q 2:225.41 Es endet in der Mitte von
Q 2:227.42
Teil II (formal, ABB. 34):43 Der zweite Teil
der Pariser Rolle unterscheidet sich deutlich vom
Anfang. Beim zentralen Gestaltungselement die-
ses zweiten Abschnitts handelt es sich um ein
dreiteiliges Knotenband mit Text. Auch im Mit-
telstreifen44 zwischen dem vorwärts- und rück-
wärtslaufendenKnotenbandwurdeText, und zwar
in mikroskopischer Schrift (Ġubār), kopiert. Das
dreiteilige Knoten- bzw. Schriftband umfährt den
gesamten zweiten Abschnitt und wechselt bei den
Knoten jeweils von der einen auf die andere Seite
der Rolle. Diese Knoten werden durch Medaillons
gebildet, die die gesamte Breite der Rolle ausfül-
len. Zwischen jeweils zwei Knoten entstehen län-
gere Rechtecke, die an beiden Enden abgerundet
sind. Auch am Anfang und Ende dieses zweiten
Abschnitts befindet sich je ein Medaillon. Insge-
samt lassen sich auf diesemTeil der Rolle neun sol-
che rechteckigen Abschnitte von ähnlicher Länge
erkennen.45 Das erste und letzte Medaillon wei-
sen einen goldenen Hintergrund auf. Ansons-
ten lässt sich eine Abfolge goldenes Medaillon–
38 Q 2:217 lautet:
ّشلاَِنعََكنُولَأَْسي َنعٌّدََصوٌرِيبَِكهِيفٌلَاِتقُْلقِهِيفٍلَاِتقِمَاَرحْلاِرْهَ
ّللاِلِيبَس َدِنعَُربْكَأُْهِنم||ِِهْلهَأُجَارْخَِإوِمَاَرحْلاِدِجَْسْملَاوِِهبٌرْفَُكوِهَ








40 Q 2:224 lautet:
ّللاْاُوَلْعجََتاَلو ُْرَعهَ
َّرَبتنَأُْمِكنَاْميَِأّلًةَض َّتَتوْاوُ ّنلاَْنَيبْاوُِحلُْصَتوْاُوقَ ِساَ
ّللَاو ٌ.مِيَلعٌعِيَمُسهَ
41 Q 2:225 lautet:
ّال ّللاُُمُكذِخَاُؤيَ ّللِابُهَ َْتَبسَكَاِمبُمُكذِخَاُؤينَِكـَلوُْمِكنَاْميَأَِيفِْوغَ
ّللَاوُْمُكبُوُلق ٌ.مِيَلحٌرُوَفُغهَ
42 Q 2:227 lautet:
ّللا[َّنَِإفَقالَّطلاْاُومََزعْنِإ .ٌ]مِيَلعٌعِيَمَسهَ
43 Beachte die Abb. 11–34 der Rolle (link in Anm. 1).
44 Mittelstreifen: die Stellen in den abgerundeten Recht-
ecken selbst.
45 Die Länge dieser einzelnen Rechtecke ist allerdings nicht
identisch. Sie misst jeweils ca. 60–65cm.
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Rechteck–blaues Medaillon46 erkennen. Bei den
Abschnitten 5 und 6 folgen allerdings zwei gol-
deneMedaillons aufeinander. Diese formale Unre-
gelmässigkeit legt nahe, dass das Dokument auch
an dieser Stelle unvollständig erhalten ist. Über-
prüfungen des Inhalts bestätigten diese Vermu-
tung.47 An dieser Stelle muss ein Abschnitt ver-
loren gegangen sein, der mindestens ein ganzes
Rechteck enthielt. Ausserdem sprechen kodiko-
logische Anhaltspunkte (Unregelmässigkeiten im
Schriftbild) dafür, dass es an dieser Stelle zu Ver-
lusten gekommen ist. Somit dürfte dieser zweite
Abschnitt derRolle ursprünglichmindestens zehn,
allenfalls auch elf, Rechtecke enthalten haben.
Es ist müssig über den Inhalt des jetzt fehlen-
den Teils zu spekulieren. Es könnte aber durch-
aus sein, dass dieser Abschnitt bewusst entfernt
wurde, um Angaben missliebigen Charakters ver-
schwinden zu lassen. Der jetzt fehlende Abschnitt
war vielleicht deutlich anders gestaltet als dieneun
noch vorhandenen Rechtecke. Die weiteren Aus-
führungen stellen die einzelnen Abschnitte einge-
hender vor.
Vorerst ist allerdings auf das dreiteilige Schrift-
band (ABB. 34) zurückzukommen, das den gesam-
ten zweiten Abschnitt der Rolle umfährt. Dasmitt-
lere Schriftband ist am breitesten (ca. 1.2cm). Es
enthält grossenText, der in schwarzerTinte kopiert
wurde und punktiert und vokalisiert ist (Nasḫ mit
Tendenz zu Rayḥānī). Dieses mittlere Schriftband
wird innen und aussen von je einem schmaleren
Bandmit rotemText flankiert (Breite je ca. 0.6cm).
Auch dieser rote Text ist punktiert und zumeist
vokalisiert. Dieses dreiteilige Schriftband läuft auf
der einen Seite der Rolle vorwärts. Bei den Knoten
umfährt es jeweils das Medaillon und verläuft auf
der andern Rollenseite weiter. Am Ende der Rolle
umfährt es das letzte Medaillon und läuft danach
zum Rollenanfang zurück. Am Anfang des zwei-
tenAbschnitts trifft es auf das ersteMedaillon bzw.
den ersten Knoten.
Das Innere der Medaillons bzw. Knoten48 ist
auf zwei Arten gestaltet. Auf ein Medaillon mit
goldenem folgt jeweils eines mit blauem Hinter-
grund.49 Auch dasMedaillon amAnfang vonTeil II
weist einen goldenen Hintergrund auf. Darauf las-
sen sich schwarze Linien erkennen, die ein Blüten-
und Rankenmuster bilden. Ausserdem lassen sich
Überreste von blauenVerzierungen feststellen. Die
blaue Farbe ist jedoch zumeist verloren gegan-
gen.
Auf ein Medaillon mit goldenem folgt jeweils
ein solches mit blauem Hintergrund. Darauf lässt
sich ein Blüten- und Rankenmuster in goldener
Farbe erkennen, das achsialsymmetrisch angeord-
net ist. In der Mitte befindet sich eine grosse Blü-
tenknospe, um die Ranken angeordnet sind. Diese
Zierelementewerden von feinen schwarzen Linien
eingefasst.
Teil II (inhaltlich, ABB. 34): Den weiteren Aus-
führungen sei vorausgeschickt, dass auch dieser
zweite Teil der Rolle ausschliesslich Korantext
enthält. Die Abschrift ist dabei derart aufgebaut,
dass der Text zunächst im dreiteiligen Schriftband
kopiert wurde, das diesen gesamten zweiten Teil
einfasst. Erst danach geht der Kopist in den Mit-
telstreifen über und setzt die Abschrift dort fort.
Die weitere Beschreibung folgt diesem Aufbau der
Rolle:
Dreiteiliges Schriftband (inhaltlich, ABB. 34):
DerKopist erreichte im letztenMedaillon vonTeil I
(I.f) Q 2:227.50 Dies lässt erwarten, dass der Schluss
von Q 2:227 am Anfang des zweiten Teils der Rolle
folgt. Der Schluss von Q 2:227 und Q 2:228 las-
sen sich hier tatsächlich in der Mitte des roten
Innenbands des ersten Medaillons feststellen.51
46 Blaues Medaillon bedeutet hier, dass es einen blauen
Hintergrund hat.
47 Vgl. dazu unten bei Anm. 70–78 bzw. II.e–f (inhaltlich).
48 Durchmesser ca. 5cm.
49 Auf die Unregelmässigkeiten zwischen denRechtecken 5
und 6 ist bereits hingewiesen worden.
50 Vgl. dazu oben bei Anm. 42 (I.4.f).
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Der Kopist folgt danach dem von der Geometrie
vorgegebenen Verlauf dieses Bandes, das im ers-
ten Rechteck links aussen weitergeht.52 Im letzten
Medaillon ganz amSchluss der Rolle steht auf dem
roten Innenband Q 2:272.53 Q 2 endet mit Vers 286
auf Abb. 26 der Rolle im roten Aussenband rechts.
Unmittelbar darauf folgt die basmala zu Q 3. Kurz
vor dem ersten Medaillon beginnt auf dem rech-
ten Aussenband im Rechteck darunter Q 3:49. Im
Medaillon setzt sich dieses rote Aussenband als
Innenband fort. Der Kopist erreicht dann dieMitte
des roten Innenbands im obersten Medaillon, wo
bereits Q 2:227 (Schluss) steht. Er springt deshalb
in den breiten Mittelstreifen und setzt dort die
Abschrift von Q 3:49 in grosser schwarzer Schrift
fort.54 Auch hier folgt der Kopist stets dem Verlauf
des schwarzen Schriftbands. Im letzten Medail-
lon am Ende der Rolle steht im schwarzen Mittel-
band Q 3:101.55 Die Geometrie führt den Schrei-
ber an den Anfang des Abschnitts zurück, wo
im schwarzen Mittelstreifen Q 3:153 steht. In die-
sem Vers springt der Text vom schwarzen Mittel-
band ins rote Aussenband.56 Q 3:200 (Schlussvers)
endet beim Medaillon vor dem sechsten Recht-
eck (rotes Aussenband, rechts). Unmittelbar dar-
auf beginnt Q 4 mit der Basmala.57 Im letzten
Medaillon lässt sich auf demrotenAussenbandder
Schluss von Q 4:23 erkennen.58 Der Schreiber setzt
die Abschrift des Texts fort und nähert sich dann
wieder dem Rollenanfang. Dort lässt sich am obe-
ren Ende des Rechtecks auf dem roten Innenband
rechts der Schluss vonQ4:86 erkennen. ImMedail-
lon selbst folgt auf dem roten Aussenband links
Q4:87–88,womit derKopistwieder zuoberst inder
Mitte des äusseren roten Schriftbands angekom-
men ist.59 Damit ist das dreiteilige Schriftband um




52 Vgl. dazu Abb. 11 der Rolle (link in Anm. 1).
53 Q 2:272 lautet (Vers beginnt auf dem Dokument auf der




54 Q 3:49 lautet:
ّرِنّمٍَةيِآبُمُكْتئِجَْدقِيّنَأَليِئَاْرسِإِيَنبَىلًِإالوَُسَرو ||ُُقْلخَأِيّنَأُْمِكّبَ
)Übergang ins Medaillon, rotes Innenband(ِنِيّطلاَِنّمُمَكـل
ّللاِنْذِِإبًاْريَطُنُوَكَيفِهِيفُُخفنََأفِْريَّطلاَِةْئَيَهك ََهْمكَألاُِئْربَُأوِهَ
Übergang(||ََصْربَألَاو ins schwarze Schriftband(ِييْحَُأو
ّللاِنْذِِإبَىْتَوْملا ِيفَّنِإُْمِكتُوُيبِيفَنُورِخََّدتَاَموَنُوُلكَْأتَاِمبُمُكِئَّبنَُأوِهَ
ّـلًَةيآلَِكَلذ ّمُمتنُكنِإُْمكَ َ.نِيِنْمؤُ




56 Q 3:153 lautet:
ّرلَاوٍَدحَأَىَلعَنُوْوَلتَاَلوَنُوِدعُْصتْذِإ Sprung(||ُلوُسَ ins rote
Aussenband(َّمغُْمَكبَاثََأفُْمكَارْخُأِيفُْمكُوعَْدي ْاُوَنْزحََتاْلَيِكّلٍَّمِغباً
ّللَاوُْمَكباَصَأَاَماَلوُْمَكتَافَامَىَلع َ.نُوَلْمَعتَاِمبٌرِيبَُخهَ
57 Vgl. dazu Abb. 24 der Rolle (link in Anm. 1).
58 Q 4:23 lautet (Vers 23 endet auf der linken Seite gerade
bevor das Schriftband wieder ins vorangehende Recht-
eck wechselt; vgl. Abb. 34 der Rolle, link in Anm. 1):
ّمُأُْمْكَيَلعَْتِمُّرح َّمَعوُْمُكتَاوَخََأوُْمُكتَاَنبَوُْمُكتَاهَ ُْمُكتالَاَخوُْمُكتاَ
ّمَُأوِتْخُألاُتَاَنبَوِخَألاُتَاَنبَو ّلاُُمُكتَاهَ ||ُْمَكْنعَضْرَأِيتالَ





59 Q 4:86–88 lautet (vgl. Abb. 11, link in Anm. 1):
ِّيَحِتبُمتِيّيُحَاذَِإو)۸۶( ّيََحفٍةَ ُّدرْوَأَاهِْنمََنسْحَِأبْاوُ ّللاَّنِإَاهوُ َنَاكَهَ
Übergang(||ٍءَْيشُِّلكَىَلع Rechteck–Medaillon(ًابيِسَح
ّللا)۸۷( ّالِإََهلِإالُهَ َّنَعمَْجَيلَُوهَ ِهِيفَْبيَرَالَِةمَاِيْقلاِْمَويَىلِإُْمكَ
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Der Schreiber springt jetzt in denMittelstreifen
im Innern der einzelnen Rechtecke vonTeil II der
Rolle. Zuerst wird die Gestaltung dieser Rechtecke
beschrieben; anschliessend wird ihr Inhalt erfasst:
Während das erste Rechteck (II.a) eine komplexe
Gliederung aufweist, sind die acht weiteren Recht-
ecke (II.b–i) einfach aufgebaut und wurden iden-
tisch ausgeführt.
II.a (ABB. 34):60 Der Mittelstreifen im ersten
Rechteck weist im Gegensatz zu den acht wei-
teren Rechtecken eine komplexe Gestaltung auf.
Es lassen sich ineinander verknotete Schriftbän-
der in schwarzer und roter Farbe erkennen. Am
Anfang und am Schluss befindet sich ein Kreis,
der durch ein rotes Schriftband (Breite ca. 0.4cm)
gebildet wird. Er wird von einem blauen Ring mit
weissen Verzierungen (Blätter und Blüten) ein-
gefasst. In diesem Rechteck folgen drei weitere
solche Kreise mit einem blauen Ring in exakt
kalkulierten Abständen (insgesamt fünf Kreise
mit blauem Ring). Dieses rote Schriftband ver-
läuft unter Bildung komplexer Figuren durch den
gesamten Abschnitt hindurch und erreicht am
Schluss wieder den Anfang. Das Schriftband geht
nach dem ersten Kreis in eine mandelförmige
Figur über und wechselt die Seite der Rolle. Auf
die mandelförmige Figur folgt eine Serie von drei
Kreisen, die durch das rote Schriftband gebildet
werden (kleiner–grosser–kleiner Kreis). An den
letzten kleinen Kreis in dieser Abfolge schliesst
sich erneut eine mandelförmige Figur an. Danach
folgt der nächste Kreis mit rotem Schriftband und
blauem Ring. Ab hier wiederholt sich das soeben
beschriebene Muster des roten Schriftbands noch
drei Mal.
Zugleich lässt sich auf diesem Abschnitt ein
schwarzes Schriftband (Breite ca. 0.4cm) erken-
nen. Es bildet vier an beiden Enden abgerundete
Rechtecke, die zwischen den soeben beschriebe-
nen Kreisen mit rotem Schriftband und blauem
Ring eingepasst worden sind. Dieses schwarze
Schriftband umfährt die Kreise mit blauem Ring
und wechselt dort von der einen auf die andere
Seite der Rolle. In diese durchdas schwarze Schrift-
bandgebildetenRechtecke ist übrigensdieAbfolge
aus kleinem–grossem–kleinem Kreis eingepasst,
die durch das rote Schriftband gebildet wird. Auf
der Höhe des mittleren grossen roten Kreises holt
das schwarze Schriftband gegen innen aus und
überschneidet sich mit dem roten Schriftband.
Überhaupt lässt sich feststellen, dass sich rotes
und schwarzes Schriftband auf diesem Abschnitt
mehrfach derart überschneiden, dass ein komplex
aufgebautes Knotenmuster entsteht.
Der Text auf dem roten und schwarzen Schrift-
band folgt stets dem durch die soeben beschriebe-
nen Figuren vorgegebenen Muster. Bei der Schrift
in diesenBändernhandelt es sichumkleinesNasḫ;
es kann aber nicht als Ġubār charakterisiert wer-
den. Auch im Innern der durch die Schriftbänder
gebildeten Figuren ist übrigens Text in schwarzer
Schrift kopiert worden. Dieser Text (Ġubār) wurde
auf horizontalen Linien angeordnet.
II.b–i:61 Die Rechtecke 2–8 sind identisch ge-
staltet. Hier wurde Text in sehr kleinem Ġubār in
schwarzer Tinte auf horizontalen Zeilen kopiert
(Schrifthöhe alif : ca. 1mm, oft punktiert, verein-
zelt vokalisiert).62 Beim kopierten Text handelt
es sich weiterhin um eine Abschrift des Korans.
Die goldenen (bzw. gelb-braunen) Punkte stellen
die Verstrenner dar. Die Surentitel in goldener
Schrift. Nach dem Titel wird jeweils die Anzahl
Verse der Sure aufgeführt. Häufig folgen Angaben
zum Offenbarungsort. Da die Suren am Ende des
Korans kurz sind, folgen sich die Titel am Ende der
Rolle dementsprechend in kurzen Abständen.
ّللاَِنمَُقدْصَأَْنَمو ||ِْنَيَتِئفَنِيِقفَاُنْملاِيفُْمَكـلَاَمف)۸۸(ًاثِيَدحِهَ
)Sprung ins Innere des Rechtecks(ّللَاو ْاُوَبسَكَاِمبُمَهسَكْرَأُهَ
ّللاَّلَضَأَْنمْاُوْدَهتنَأَنُوديُِرتَأ ّللاِِللُْضيَنَمُوهَ .ًالِيبَُسَهلَِدجَتَنَلُفهَ
60 Vgl. die Abb. 11–13 der Rolle (link in Anm. 1).
61 Vgl. die Abb. 13–34 der Rolle (link in Anm. 1).
62 Wiederholt lässt sich feststellen, dass die schwarze
Schrift in gewissen Passagen eine höheren Sättigungs-
grad aufweist als an andern Stellen. Die Gründe dafür
liessen sich nicht ermitteln (Ersetzen der Feder; Wech-
sel zu anderer Tinte?). Eher unwahrscheinlich dürfte ein
Kopistenwechsel sein (vgl. zur Frage z.B. Abb. 18 unten,
link in Anm. 1).
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Teil II Mittelstreifen (inhaltlich): II.a (Mittel-
streifen, ABB. 34): Auf dem dreiteiligen Schrift-
band (zuoberst, rot, aussen) stand als letzte Stelle
Q 4:87–88. Da der Kopist auf diesem Belegstück
die islamische Offenbarung als Ganzes kopieren
wollte, muss er seine Abschrift im Rechteck II.a
also mit dem Schluss von Q 4:88 fortsetzen. Diese
Stelle lässt sich im Mittelstreifen im schwarzen
Schriftband zuoberst in der Mitte erkennen und
verläuft von dort immer diesem schwarzen Schrift-
band entlang nach rechts unten. Dieses abstei-
gende schwarze Schriftband trifft auf der rechten
Seite wenig später auf ein aufsteigendes schwar-
zes Schriftband. Es unterfährt dieses, holt unmit-
telbar anschliessend in einem Bogen gegen innen
aus und kommt nach aussen zurück. Beim zwei-
ten Kreis mit blauem Ring wechselt es auf die
linke Seite des Mittelstreifens. Der Kopist folgt in
seiner Abschrift stets der Geometrie des schwar-
zen Bands. Er erreicht im aufsteigenden schwar-
zen Schriftband Q 4:94 und wechselt auf die linke
Seite des Mittelstreifens. Im äusseren schwarzen
Schriftband, das den obersten Kreis mit blauem
Ring umfährt lässt sich Q 4:95 erkennen. Hier trifft
der Kopist wieder auf die Stelle mit Q 4:88. Der
Schreibermacht an dieser Stelle einen Sprung und
setzt die Abschrift auf der rechten Seite im schwar-
zen Schriftband fort, das dort die oberste mandel-
förmige Figur durchquert und auf die linke Seite
des Mittelstreifens wechselt.63 Der Kopist folgt
danach erneut demSchriftband. Er erreicht zuletzt
Q 4:103 im aufsteigenden schwarzen Schriftband
auf der linken Seite und springt an dieser Stelle
ins rote Schriftband. Er setzt dort zuoberst in der
Mitte des ersten Kreises die Abschrift von Q 4:103
fort.64 Auch hier gibt der Verlauf des roten Schrift-
bands dem Kopisten die Schreibrichtung vor. Er
erreicht im obersten Kreis im roten Schriftband
links zuletzt Q 4:125 und springt in diesemVers ins
Kreisinnere.65
Jetzt fährt der Schreiber auf den horizonta-
len Zeilen mit der Abschrift in schwarzer Ġubār-
Schrift fort. Er erreicht am Ende dieses obers-
ten Rechtecks (II.a) im Innern des letzten grossen
Kreises mit rotem Schriftband den Schluss von Q 4
(Vers 176). Die Basmala von Q 5 lässt sich danach
deutlich erkennen.
II.b (Mittelstreifen):66 Am Schluss des ersten
Rechtecks springt der Schreiber ins nächste Recht-
eck und setzt die Abschrift von Q 5 auf den hori-
zontalen Zeilen in schwarzer Ġubār-Schrift fort.67
In diesem zweiten Rechteck lassen sich auch die
Titel von Q 6 und 7 erkennen.
II.c (Mittelstreifen):68 In diesem Abschnitt ste-
hen die Überschriften von Q 8 und 9 und der
dazugehörende Korantext. Der Schreiber setzt die
Abschrift in sehr kleinem Ġubār fort.
63 Q4:95 beginnt in derMitte der oberstenmandelförmigen




(zuoberst in der Mitte, dann Sprung ins absteigende
schwarze Schriftband links, das durch die mandelför-
mige Figur hindurchfährt und auf die linke Seite wech-
selt)
ّللاَلََّضفِْمِهُسفنََأو َنِيِدعَاْقلاَىَلعِْمِهُسفنََأوِْمِهلَاوْمَِأبَنِيِدهَاُجْملاُهَ
ّاُلَكوًَةَجَرد ّللاََدَعوً ّللاَلََّضَفوَىنُْسحْلاُهَ َنِيِدعَاْقلاَىَلعَنِيِدهَاُجْملاُهَ
.ًامِيَظعًارْجَأ
64 Q 4:103 lautet:
ّللاْاُوُركْذَافَةالَّصلاُُمْتيََضقَاذَِإف ||ُْمِكبُونُجَىَلَعوًادُوُعَقوًامَاِيقَهَ
)rotes Schriftband, zuoberst in der Mitte, absteigend(
ًاباَِتكَنِيِنْمُؤْملاَىَلعَْتنَاَكةالَّصلاَّنِإَةالَّصلاْاُومِيقََأفُْمتَننَْأمْطاَاذَِإف
ّم .ًاتُوْقوَ
65 Q 4:125 lautet:
ِّمّمًانِيدَُنسْحَأَْنَمو ِّللَُههَْجوََملْسَأْنَ Sprung(||َُوَهوهَ ins Innere
des obersten Kreises(ّتَاوٌنِْسحُم ّللاََذخَّتَاوًافِينََحمِيهَاْربَِإَةِّلمََعبَ ُهَ
.ًالِيَلخَمِيهَاْربِإ
66 Vgl. die Abb. 13–15 der Rolle (link in Anm. 1).
67 DerWechsel erfolgt in Q 5:3.
68 Abb. 16–18 (link in Anm. 1).
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II.d (Mittelstreifen):69 Am Anfang des vierten
Rechtecks folgt der Titel von Q 10 (Yūnus). Es
schliessen sich Überschriften und Text von Q 11–14
an.
II.e (Mittelstreifen):70 Dieses Rechteck enthält
als erste Überschrift den Titel von Q 15 (Sūrat al-
Ḥiǧr); zuletzt folgt Q 25 (Sūrat al-Furqān). Aller-
dings ist es in diesem Abschnitt zu grösseren
Verlusten gekommen. Die Titel von Q 17–22 und
der dazugehörende Text fehlen. Dieser Verlust
eines ganzen Abschnitts lässt sich auch im Sei-
tenband nachweisen. Im aufsteigenden schwar-
zen Textband steht an der auch auf der Abbil-
dung erkennbaren Bruchstelle71 zuletzt Q 3:122;72
der Text fährt erst mit Q 3:12973 weiter.74 Auf der
Gegenseite fehlen im breiten Schriftband Q 3:74
(letztes Wort)75 bis Q 3:78 (letzter Teil des Ver-
seswieder vorhanden).76 Selbstverständlich lassen
sich auch in den schmalen roten Schriftbändern
entsprechende Fehlstellen nachweisen.
Es fällt auf, dass die beiden Stellen 3.122–129
und 3.75–78 eher kurz sind, im Mittelstreifen aber
doch mehrere Suren (Q 17–22) gänzlich fehlen.77
Die Gestaltung dieser Stelle lässt sich zwar nicht
rekonstruieren. Vieles spricht aber dafür, dass der
jetzt fehlende Abschnitt bewusst entfernt wurde.
Es könnte sein, dass diese Stelle Elemente enthielt,
die einem späteren Besitzer nicht mehr opportun
erschienen. Immerhin spielt Q 17:1 auf Muḥam-
mads Himmelfahrt (miʿrāǧ) an. Q 18 thematisiert
das Erlebnis der Siebenschläfer (Ahl al-Kahf ). Es
handelt sich in beiden Fällen um Erfahrungen, die
auch in mystischen Kreisen Beachtung gefunden
haben.MutmassungenüberAufbauund Inhalt des
jetzt fehlenden Abschnitts wären aber reine Spe-
kulation.
II.f (Mittelstreifen):78 Hier setzt der Schreiber
die Abschrift des Korans auf horizontalen Zeilen
in schwarzerĠubār-Schrift fort. Der Abschnitt ent-
hält die Überschriften und den Text von Q 26–33.
II.g (Mittelstreifen):79 Der Abschnitt enthält
den Rest von Q 33. Es folgen die Überschriften und
der Text von Q 34–42 (Anfang).
II.h (Mittelstreifen):80 Der Abschnitt enthält
den Rest von Q 42. Es folgen die Überschriften und
der Text von Q 43–58 (Anfang).
II.i (Mittelstreifen):81 Der Abschnitt enthält
den Rest von Q 58. Es folgen die Überschriften und
der Text von Q 59–114.
Schlussfolgerung: Diese Zusammenstellung
legt die Annahme nahe, dass die islamische Offen-
barung auf diesem Belegstück ursprünglich voll-
ständig enthalten war. Die jetzt fehlenden Stellen
am Anfang des Dokuments und im Abschnitt II.e
hätten wahrscheinlich Hinweise enthalten, die
eine präzisere ideologische Einordnung gestattet
hätten. Ebenso fehlt ein Kolophon, der allenfalls
weitere hilfreiche Angaben enthalten hatte. Ob
er ursprünglich vorhanden gewesen war, muss
dahingestellt bleiben. Diese Möglichkeit lässt sich
jedoch nicht a priori ausschliessen. Am Schluss
könnte ein Papierstreifen verloren gegangen sein.
69 Abb. 18–21.
70 Abb. 21–23.
71 Die Stelle ist auf der Rückseitemit einem jüngerenPapier
geklebt worden.
72 Q 3:122 lautet:
َّمهْذِإ ّللَاوَاَلشَْفتنَأ)fehlt([ُْمكِنمِنَاَتِفئاَّطتَ ِّيَلوُهَ ّللاَىَلَعوَاُمهُ هَ
ِ
َّكَوَتْيَلف .َ]نُوِنْمُؤْملاِلَ
73 Q 3:129 lautet:
ِّلَلو[ ُِلِرْفَغيِضْرَألاِيفَاَموِتَاوَامَّسلا]ِيفَامِهَ َنمُِبَّذُعيَوءَاَشيَنم
ّللَاوءَاَشي ّرٌرُوَفُغهَ ٌ.ميِحَ
74 Abb. 22–23 (link in Anm. 1).
75 Q 3:74 lautet:
ّللَاوءَاَشيَنمِِهَتمَْحِربَُّصْتخَي .]ِمِيَظعـ[ـْلاِلَْضْفلاُوُذهَ




77 Ca. 80 Seiten in Druckausgaben des Korans.
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Beachtung verdient, dass C. Hamès in einem
Aufsatz Medaillons mit den aus dem indischen
Kulturraum bekannten Mandalas vergleicht. Er
macht dabei gerade auch auf Darstellungen aus
dem Kitāb ad-Diryāq aufmerksam.82 Seine Per-
spektive könnte auch bei der Auseinandersetzung
mit der vorliegenden Rolle (Arabe 6088) von Inter-
esse sein.83 Arabe 6088 enthält mehrfach Medail-
lons, die an Mandalas erinnern.84
82 Vgl. v.a. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b8422960m/
f42.image (Stand 16. Februar 2018). Es handelt sich um
die Handschrift Arabe 2964 (BNF Paris), Traité de la
thériaque; datiert 1198.
83 Hamès, Mandalas et sceaux talismaniques musulmans.
84 Vgl. die Abb. 3–5 und 8–10 der Rolle (link in Anm. 1).
abb. 29
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 6088 (vgl. bei
Anm. 7f. und 13–18): Anfang des erhaltenen Teils der Rolle.
Im Aussenband lässt sich in der Mitte der Begriff aṣ-ṣalāt aus
Sure 2.83 erkennen. Im breiten Mittelstreifen steht auf blauem
Hintergrund Sure 48.1.
abb. 30
Paris, Bibliothèque Nationale de
France, Arabe 6088 (vgl. nach
Anm. 22 und 28): Zuerst rundes und
darunter achtlappiges Medaillon.
Beim Text in roter Tinte handelt es
sich um Q 2:105b–109.
abb. 31
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 6088 (vgl. bei Anm. 29–32): Anfang
eines Abschnitts in Federkastenform (oben und unten abgerundetes Rechteck
von ca. 48cm Länge). Im breiten Aussenband steht Q 2:114b–122; in Q 2:122 springt
der Schreiber ins schwarze Innenband. Auch in den Sechsecken imMittelstreifen
steht Text aus dem Koran. Als Überschrift steht oben in weisser Tinte auf goldenem
Hintergrund wa-li-[A]llāh al-asmāʾ; am Schluss dieses Abschnitt folgt als Unterschrift
al-ḥusnā („Und Gott sind die Schönsten Namen“).
abb. 32
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 6088 (vgl.
zwischen Anm. 32 und 33 und nach Anm. 36): Abschnitt
mit Kreiselementen, die sich gegenseitig überschneiden.
Im schwarzen Textband steht oben in der Mitte laysa aus
Q 2:198. In Q 2:202 springt der Schreiber vom schwarzen
Band ins Band mit rotem Text (erster Begriff: an-nār).
abb. 33 Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 6088 (vgl. zwischen Anm. 32 und 33 und bei
Anm. 38–40): Komplex aufgebaute achteckige Figur. In den Schriftbändern steht Q 2:208–224
(für die Einzelheiten beachte die Beschreibung).
abb. 34
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 6088
(vgl. bei Anm. 43–59): Beginn von Teil II der Rolle, wo
ein dreiteiliges Textband den Mittelstreifen umfährt.
Die kopierten Textstellen werden in der Beschreibung
bestimmt.
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4.6 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624
Das Dokument ist fragmentarisch erhalten (An-
fang fehlt):1 Masse: 11.5×1126cm (11.26m; Biblio-
theksmessung). Verhältnismässig starkes Papier,
das auf blauen und grünen Stoff aufgezogen ist.2
Die Rolle ist am Original untersucht worden.
Die vorliegende Beschreibung stützt sich in ers-
ter Linie auf Abbildungsmaterial, das die Ches-
ter Beatty Library im Januar 2014 angefertigt hat
(insgesamt 23 Photos, jeweils zwei pro Meter).3 Es
stand zusätzlich eigenes Abbildungsmaterial zur
Verfügung, sodass die Rolle lückenlos dokumen-
tiert ist.4
Der Schreiber hat die Rolle in zwei Durchgän-
gen angefertigt, wie aus zwei Kolophonen her-
vorgeht. Diese Feststellung bezieht sich allerdings
nur auf den Inhalt des Mittelstreifens. Grundsätz-
lich musste der Aufbau des Dokuments bereits am
Anfang der Arbeit daran festgestanden haben. Der
Schreiber hat bereits beim ersten Durchgang das
dreiteilige Textband (Knotenband) entworfen und
beschrieben, das die gesamte Rolle einfasst. Ein
nicht fertiggestelltes Dokument aus dem Osmani-
schen Reich in der Universitätsbibliothek Leipzig
(B. or. 322) legt dieses Vorgehen nahe. Auf die-
sem Vergleichsstück aus dem 16. oder 17. Jh. ist die
Grundstrukturmit den Schriftbändern bereits vor-
gezeichnet.5 Während der Text auf den seitlichen
Schriftbändern schon kopiert worden ist, ist der
Mittelstreifen auf B. or. 322 noch weitgehend leer.
BeimAnfertigen derartiger Dokumente dürfte also
zuerst der Rahmen ausgeführt worden sein; erst
danach wurde auch der Mittelstreifen beschrie-
ben.
Die beiden Kolophone auf Is 1624 befinden sich
an folgenden Stellen: Kolophon 1: Abb. 18, also
zwischen Meter 8.5 und 9;6 Kolophon 2: ganz am
Schluss des Dokuments, also nach Meter 11.7
1. Kolophon (nach Ende der Abschrift vonQ 114;
ABB. 46):8 Datierung: Beginn der Abschrift am
Anfang des Monats Ǧumādā I 763 (beginnt am
26. Februar 1362); Ende der Abschrift am Sams-
tag, den 27. Ǧumādā l-āḫira (23. April 1362);9
Ort der Abschrift: al-Qāhira l-maḥrūsa; Schreiber:




1 Kurze Beschreibung in Arberry, Koran illuminated 29 (Nr.
97). Vgl. auch Nünlist, Devotion and protection: Amuletic
scrolls dating from the 14th century.
Das Dokument wird in einem mit hellbraunem Leder
überzogenen Behältnis mit Goldprägungen aufbewahrt;
ähnlich gestaltetes Lederstück zum Schutz am Anfang der
Rolle. Dieses Lederstück und das Behältnis sind jüngeren
Datums (20. Jh.).
2 Vgl. Abb. 0.3 und 0.4 (beachte die Erklärungen in den
beiden folgenden Anm.).
3 Abbildungsmaterial der Chester Beatty Library: Photos 1
und 2: 0–1 Meter; Photos 3 und 4: 1–2m; Photos 5 und 6: 2–
3m; Photos 7 und 8: 3–4m; Photos 9 und 10: 4–5m; Photos
10 und 11: 5–6m; Photos 13 und 14: 6–7m; Photos 15 und 16:
7–8m; Photos 17 und 18; 8–9m; Photos 19 und 20: 9–10m;
Photos 21 und 22: 10–11m; Photo 23: Schluss (die letzten
26cm nach 11 Metern).
4 Die Verweise auf dieses zusätzliche Abbildungsmaterial
sind wie folgt aufgebaut: 10.3 bezeichnet eine zusätzliche
Abbildung nach der Aufnahme 10 der Chester Beatty
Library. Sie befindet sich also in der ersten Hälfte des
Abschnitts von Meter 9–10.
N.B.: Die Chester Beatty Library erstellte die im Abbil-
dungsteil verwendeten Digitalisate der vollständigen Rolle
erst 2019, als die vorliegende Untersuchung abgeschlossen
war. Die hier in den Anmerkungen aufgeführten Stellen-
verweise beziehen sich auf im Lauf der Arbeit an diesem
Belegstück in den Jahren 2014–2015 gemachteAufnahmen;
sie genügen professionellen Ansprüchen nicht (vgl. auch
Einleitung zu Teil II, bei und mit Anm. 10).
5 Vgl. https://www.islamic‑manuscripts.net/receive/Isla
mHSBook_islamhs_00011060 (Stand: 10. Juli 2017); Flei-
scher, Catalogus 552 (CCCLVI).
6 Abb. Is 1624.18 der Chester Beatty Library: ganz oben.
7 Abb. Is 1624.23 der Chester Beatty Library.
8 Abb. Is 1624.17.11–13 (eigene Aufnahmen).
9 Dieser Hinweis erlaubt einen Rückschluss darauf, wie
lange die Abschrift eines solchen Dokuments dauerte
(knapp zwei Monate). Die Angabe muss sich auf die
Erstellung der Schriftbänder um die ganze Rolle und das
Ausfüllen des Mittelstreifens im ersten Teil beziehen (bis
Kolophon 1). Kolophon 1 befindet sich zwischen Meter 8–
9 der Rolle.











2. Kolophon (am Schluss der Rolle, auf die bei-
den letzten horizontal ausgerichteten mandelför-
migen Figuren verteilt; ABB. 50):10 Abschluss der
Abschrift am Sonntag (zur Mittagszeit), den 15.
Ḏū l-Ḥiǧǧa 767/23. August 1366; Ort der Abschrift:
Madīnat al-Qāhira l-maḥrūsa; Schreiber: erneut
Muḥammad b. Manṣūr b. ʿAlī b. Muḥammad al-











Beim Lesen das unklar notierte ʿašr nach al-
ḫāmis beachten; nur der 15. Tag dieses Monats
ist ein Sonntag. Der 5. Ḏū l-Ḥiǧǧa entspräche
einem Donnerstag. Zeile 2: wohl īṣāl: Der zweite
Rollenteil wurde vier Jahre später hinzugefügt.
Obwohl diese Angaben klar festhalten, dass die
Abschrift in Kairo (al-Qāhira l-maḥrūsa) entstan-
den ist, wird auch dieses Belegstück mit einer Tra-
dition inVerbindung gebracht, die inOstanatolien,
Nordmesopotamien und Nordwest-Iran gepflegt
wurde. Ausschlaggebend für diese Zuordnung ist
die Erwähnung der nisba al-Kaḫtāwī. Aus ihr lässt
sich ableiten, dass der Schreiber einen Bezug
zu Kaḫtā aufweist. Es handelt sich um eine zur
Zeit der Mamluken wichtige Festung in Südost-
Anatolien, ca. 80km südlich von Malatya.11
Das Layout wird von einem Schriftband domi-
niert, das die ganze Rolle umfährt. Es ist zumeist
dreiteilig. Es lassen sich aber auch Abschnitte fest-
stellen, auf denen es nur ein- oder zweiteilig ist.
Inhaltliche Überprüfungen legen nahe, dass nur
ein einziger Teil des Schriftbands vom Anfang bis
an den Schluss der Rolle durchläuft und wieder an
deren Beginn zurückkehrt. Die weitere Beschrei-
bung befasst sich in einem ersten Schritt mit die-
sem seitlichen Schriftband.
Am Anfang lässt sich im schmalen Band rechts
aussen Text aus Q 2:76 erkennen (absteigend).12
Auf der linken Seite steht zuoberst im mittle-
ren Band aufsteigend Q 2:127. Der Text umfährt
das oberste Medaillon und steigt im mittleren
Schriftband wieder ab. Auf der Höhe des obers-
ten abgerundeten Rechtecks steht auf der rech-
ten Seite Q 2:144. Text aus Q 2 steht auch ganz
am Ende der Rolle im Bogen, der das letzte oben
und unten abgerundete Rechteck umfährt.13 Im
schmalen Innenband steht zuunterst der Schluss
von Q 2:235.14 Direkt danach beginnt im schma-
len Innenband auf der rechten Seite Q 2:236 (auf-
10 Aufnahme Chester Beatty: Is 1624.23; eigene Aufnahmen:
Is 1624.22.2–3 und 8–11.
11 Vgl. zu dieser Zuordnung ausführlich bei Anm. 323–329.
12 Abb. Is 1624.1 und Is 1624.1.2.
13 Abb. Is 1624.22.3 und Is 1624.23.
14 Der Schluss von Q 2:235 lautet:
ّللاَّنَأ ّللاَّنَأْاُوَمْلعَاوُهُوَرْذحَافُْمكُِسفنَأِيفَامَُمْلَعَيهَ ٌ.مِيَلحٌرُوَفَغهَ
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steigend). Q 2 endet mit Vers 286 im schmalen
rechten Aussenband aufsteigend auf der Höhe
des Rechtecks mit der Überschrift Sūrat al-Anfāl
(Q 8) in einem goldenen Titelbalken. Unmittelbar
danach beginnt Q 3 (Sūrat Āl ʿImrān) mit der bas-
mala.15
Bei der weiteren Beschreibung des Belegstücks
drängt sich aufgrund seines komplexen Aufbaus
ein abschnittsweises Vorgehen auf. Auf diesem
Dokument dominieren Knoten. Sie werden durch
Medaillons gebildet; es handelt sich wiederholt
um eine Abfolge von mehreren Medaillons. Diese
Knoten spielen bei der Einteilung in Abschnitte
eine wichtige Rolle. Das bzw. die Schriftbänder
umfahren diese Medaillons und wechseln dabei
von der einen auf die andere Seite der Rolle. Die
Haupteinteilung des Dokuments in Teil I16 und
Teil II17 wird durch die zwei Kolophone definiert.
Die weitere Darstellung beschreibt den formalen
Aufbau und den Inhalt der einzelnen Abschnitte
weitgehend getrennt.
Teil I.1 (Grundstruktur):18 Dieser erste Ab-
schnitt misst ca. 163cm.19 Noch vor dem ersten
Medaillon lässt sich ein Querbalken mit Text und
Resten einer Verzierung erkennen. Zwischen den
beiden Medaillons am Anfang und Ende dieses
Teils wurden zwei Rechtecke eingefügt, die beide
am Anfang und Ende abgerundet sind. Sie werden
vom dreigliedrigen Schriftband eingefasst. Zwi-
schen Rechteck 1 und 2 befindet sich kein Medail-
lon. Rechteck 1 ist deutlich länger als Rechteck
2 (Verhältnis ca. 2 : 1). Beim Übergang vom ers-
ten zum zweiten Rechteck wechselt das Seiten-
band vom rechten zum linken Rand des Doku-
ments bzw. vice versa. ImMittelstreifen der beiden
RechteckewurdeText in schwarzer Schrift (Ġubār)
auf horizontalen Zeilen kopiert. Die weiteren Aus-
führungen stellen Rechteck 1 (Teil I.1a) und Recht-
eck 2 (Teil I.1b) vor.
I.1a (detaillierter Aufbau und Inhalt; ABB.
35):20 Unmittelbar vor dem ersten Medaillon lässt
sich ein Zierbalken (Höhe ca. 3.5cm) mit Text
erkennen. Die Verzierungen darin sind jetzt ver-
derbt. Es lassen sich Überreste von blauer und gol-
dener Farbe feststellen. In diesemTextbalken steht
stark beschädigter Text in grossen Buchstaben. Die
Stelle lässt sich entziffern als ʿalayka […21] ṣirāṭan
mustaqīman. Der weitere Inhalt des Dokuments
legt nahe, dass es sich um eine Stelle aus dem
Koran handelt. Die soeben aufgeführte Abfolge
von Ausdrücken kommt imKoran ein einzigesMal
vor, nämlich am Ende von Q 48:2. Es ist zu vermu-
ten, dass auf demnichtmehr vorhandenenTeil der
Rolle unmittelbar davor auch Q 48:1–2 gestanden
hat.22
Direkt unterhalb dieses Textbalkens folgt das
erste grosse Medaillon. Zwischen dieses grosse
Medaillon und das erste abgerundete Rechteck
wurde ein kleines Medaillon (Aussendurchmes-
ser 6.5cm) eingefügt. Im grossen Medaillon lässt
sich in der oberen Hälfte Text auf blauem und gol-
denem Hintergrund erkennen. Die untere Hälfte
wurdemit einemgoldenenRankenmustermit Blü-
ten auf blauem Hintergrund verziert. Dieser Kern
des Medaillons wird von einem Zierband einge-
fasst, dessen Struktur kaum noch zu erkennen ist.
Darum herum führt ein Schriftband von ca. 1cm
Breite mit Text in schwarzer Tinte. Dieses breite
Schriftband läuft als innerstes Schriftband bis ans
Ende des ersten Rechtecks durch und kehrt wieder
zum oberstenMedaillon zurück. Das ersteMedail-
lon selbst wird zuäusserst von einem dreigliedri-
gen Band eingefasst. Dazwischen befindet sich ein
15 Abb. Is 1624.6 und Is 1624.6.4.
16 Teil I endet mit dem Kolophon 1; vgl. Abb. Is 1624.18.
17 Teil II beginnt direkt nach dem Kolophon von Teil I und
endet am Schluss der Rolle (Abb. Is 1624.18–23).
18 Vgl. die Abb. Is 1624.1–3; Abb. Is 1624.4 gehört bereits zum
Anfang von Teil I.2.
19 Eingeschlossen in diese Längenangabe sind: Medaillon
am Anfang, die beiden abgerundeten Rechtecke und das
Medaillon am Ende dieses ersten Abschnitts.
20 Vgl. Abb. Is 1624.1–2 und Is 1624.1.2–2.5.
21 Ein Ausdruck unleserlich.
22 Q 48:1–2 lautet (die auf der Rolle noch erkennbaren
Ausdrücke am Schluss fett):
ّنِإ[)۱( ّمًاْحَتفََكلَانَْحَتفاَ ّللاََكلَِرْفَغِيل)۲(ًانِيبُ َِكبَنذِنمَمََّدَقتَامُهَ
ِّمُتيَوَرَّخََأتَاَمو ّماًطَاِرص]ََكِيْدَهيَو[َْكَيَلعُ]َهَتْمِعنَ .ًامِيَقتْسُ
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breites Zierband (Breite ca. 0.7cm; goldene Drei-
ecke auf blauemGrund). Eswird innenund aussen
von einem schmalen Schriftband flankiert (Breite
je ca. 0.4cm).
Der Text auf dem äussersten schmalen Schrift-
band ist am Anfang nicht mehr erkenntlich. Auf
der Höhe des ersten Medaillons lässt sich darin
aber auf der rechten Seite ein Teil von Q 2:76
erkennen; die Fortsetzung schliesst sich abstei-
gend unmittelbar an.23 Aus demAufbau des Doku-
ments lässt sich ableiten, dass dieses Schriftband
den Textbalken mit dem Schluss von Q 48:2 auf
der linken Seite umfuhr. Text ist hier allerdings
nur noch der Spur nach erkenntlich. Absteigend
lässt sich der Text auf dem äussersten schmalen
Schriftband trotzĠubār-Schrift aber verfolgen. Am
unteren Ende des ersten Rechtecks steht aussen
der Übergang Q 2:85–86.24 Beim Übergang zum
zweiten Rechteck wechselt das Band auf die linke
Seite; der Schreiber setzt dort die Abschrift auf
dem schmalen Innenband fort. Entlang des zwei-
ten Rechtecks enthält dieses schmale Innenband
(links) Q 2:8725 bis Q 2:92.26 Auf den seitlichen
Schriftbändern dieses Teils I lassen sich weitere
Stellen aus Q 2 nachweisen. Ihre Identifizierung
folgt später.
Die weiteren Ausführungen befassen sich mit
dem Inhalt des Mittelstreifens zwischen den bei-
den Schriftbändern.27 In der oberenHälfte des ers-
tenMedaillons steht die Überschrift Min Āl ʿImrān
(Titel von Q 3, Sūrat Āl ʿImrān). Dies lässt vermu-
ten, dass auf dem diskutierten Abschnitt Stellen
aus Q 3 enthalten sind. Auf der linken Seite lässt
sich im schmalen Aussenband auf der Höhe des
Rechtecks zuoberst der Schluss von Q 3:3728 und
der Beginn von Q 3:38 erkennen.29 Der Text von
Q 3:38 steigt dem Schriftband entlang weiter nach
obenund ist immer schlechter erkennbar. Auf dem
schmalen Aussenband links dürfte zuletzt Q 3:40
gestanden haben.30
Auch im ersten Rechteck steht im Mittelstrei-
fen auf horizontalen Linien Text aus Q 3. Vor des-
sen inhaltlicher Erfassung ist allerdings auf den
Aufbau des Mittelstreifens in diesem Abschnitt
(I.1a) hinzuweisen. Der Text ist hier in Ġubār
kopiert worden. Auf diesem „ġubār-farbenen“Hin-
tergrund wurde an zwei Stellen Freiraum der-
art ausgespart, dass übergeordneter Text entsteht.
Oben steht Li-llāh al-wā-ḥid; es folgt al-qahhār.
Diese Aussageweist auf zwei EigenschaftenGottes
(al-wāḥid: der Einzige; al-qahhār: der Siegreiche)
hin.
Am Anfang und Schluss dieses Abschnitts fällt
je eine Figur auf, die aus mehreren Teilen besteht,
die sich sanduhrförmig ausdehnenundwieder ver-
jüngen. Auf halber Länge dieses Mittelstreifens





[Vers beginnt im äussersten Schriftband links auf der
Höhe des ersten Rechtecks]
ِّيّمُأُْمهِْنَمو ّالِإَباَِتْكلاَنُوَمْلَعَيالَنوُ ِّينَامَأَ ّالِإُْمهْنَِإوَ ُّنَظيَ َ.نوُ
24 Stark verblasst, aber erkenntlich.
25 Q 2:87 (Beginn klar ersichtlich) lautet:
.]…[َباِتْكلاَىسُومَاْنَيتآَْدَقلو
26 Q 2:92 (Schluss gerade vor dem Übergang ins Medaillon,





27 Der Hintergrund dieses inneren Rechtecks wurde zu-
meist golden ausgefüllt. Darauf lassen sich Reste eines
Blüten- undRankenmusters erkennen, dasmit schwarzer
Tinte gezeichnet worden ist. Am oberen und unteren
Ende zur Linken und Rechten jeweils ein Zierfeld mit
blauem Hintergrund; darauf ein goldenes Blüten- und
Rankenmuster.
28 Deutlich erkennbar ist der Schluss von Q 3:37:
ّللاَّنِإ .ٍبَاسِحِْرَيِغبءَاَشيَنمُُقْزَرَيهَ
29 Q 3:38 lautet:
ّيَِرَكزَاَعدَِكلَاُنه ّبَراَ ّيُِّرذَكُنَدّلِنمِيلَْبهَِّبرَلَاقُهَ ّنِإًَةِبّيَطًةَ َكَ
ّدلاُعِيَمس .ءَاعُ
30 Der Text ist hier gänzlich verblasst.
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lässt sich eine Abfolge von Kreis–mandelförmiger
Figur–Kreis erkennen. Davor und danach befin-
det sich je ein Rechteck. Sämtliche Figuren sind
mit Text in schwarzem Ġubār auf horizonta-
len Zeilen ausgefüllt. Zugleich werden sie links
durch absteigenden und rechts durch aufsteigen-
den Text in Ġubār-Schrift in vertikaler Richtung
eingefasst.
Da die Rolle am Anfang unvollständig erhal-
ten ist, ist Q 3 hier nicht ganz vorhanden. Auf
dem erhaltenen Teil des Dokuments lässt sich als
nächste Stelle aus Q 3 erst wieder Q 3:154 erken-
nen; der Vers steht imMittelstreifen auf der linken
Seite senkrecht absteigend.31 Der Schreiber setzt
die Abschrift entlang der linken Seite der Figu-
ren im Mittelstreifen fort. Am Ende dieses ersten
Rechtecks wechselt er auf die rechte Seite und
steigt dort entlang der Figuren wieder nach oben.
In der Mitte der obersten Ausbuchtung beginnt
Q 3:179. Der Schreiber erreicht in diesem Vers das
obere Ende des Rechtecks und springt jetzt auf
die horizontalen Zeilen. Er setzt die Abschrift hier
fort und steigt Zeile um Zeile nach unten.32 Q 4
(Sūrat an-Nisāʾ) beginnt in diesem Mittelstreifen
kurz nach dem Ausdruck al-wāḥid (weisse Stelle
auf Hintergrund in Ġubār). Am Schluss dieses ers-
ten Rechtecks steht im Mittelstreifen Q 4:104; im
nächsten Rechteck folgt im Mittelstreifen in der
obersten horizontal ausgerichteten mandelförmi-
gen Figur Q 4:105.33
Aus diesen Ausführungen geht hervor, dass
Q 3:40–153 auf der Rolle fehlt. Ausserdem lässt
sich auf dem schmalen Aussenband rechts auf der
Höhe des erstenMedaillons der Beginn von Q 2:76
erkennen.34 Auf dem erhaltenenTeil der Rolle feh-
len somit auch Q 1 (Sūrat al-Fātiḥa, ganz) und
Q 2:1–75. Diese Stellen nehmen in Druckausgaben
9 (Q 1:1–2:75) bzw. 18 Seiten (Q 3:40–153) ein. Es
lässt sich nicht mehr feststellen, wie der verlorene
Beginn der Rolle gestaltet war. Es kann aber davon
ausgegangen werden, dass am Anfang des Doku-
ments 2–3m verloren gingen.
I.1a: Interessant ist in diesem ersten Teil der
Rolle aber v.a. der Text im breiten Schriftband,
das die beiden Medaillons und das erste Rechteck
umfährt. Es handelt sich im Gegensatz zu den
restlichen Textelementen am Anfang nicht um
Stellen aus dem Koran, sondern um ein Gebet.
Es geht auf ein Prophetenwort (ḥadīṯ) zurück,
das bereits bei Tirmiḏī (Ǧāmiʿ) verzeichnet ist.35
Anfang und Schluss dieses Gebets befinden sich
im grossen Medaillon. Die Stelle ist hier stark
verwischt.
Dieses Gebet ist von grosser Bedeutung, da der
Schreiber darin erwähnt, er habe diese ḫatma
šarīfa, diese erhabene Abschrift des Korans,36 für
31 Q 3:154 lautet (die 6 ersten Wörter des Verses fehlen an
dieser Stelle):
ُّمث[ ّنًَةَنمَأ]َِّمْغلاِْدَعبِنّمُمْكَيَلعََلزنَأَ ٌَةِفئاََطوُْمكِنّمًَةِفئاَطَىْشَغياًسَاعُ








ّللاَِيَلْتَبِيَلو ُِيَلوُْمِكرُودُصِيفَاُمهَ ّللَاوُْمِكبُوُلقِيفَامَصَِّحم ِتَاِذٌبمِيَلُعهَ
ِ.رُودُّصلا
32 Q 3:179 lautet:
ّم ّللاَنَاكاَ ّتَحِْهَيَلعُْمتنَأَامَىَلعَنِيِنْمُؤْملاََرَذِيلُهَ َِنمَثِيبَخْلاَزِيَميَىَ
ّللاَنَاكَاَموِِبّيَّطلا ّللاَّنَِكـَلوِْبَيْغلاَىَلعُْمَكِعلُْطِيُلهَ ِيَبْتجََيهَ
|| (Sprung auf die horizontalen Zeilen; fette Begriffe
werden wiederholt)
ّرِنم ّللِابْاُوِنمَآفءَاَشيَنمِِهلُسُ َّتَتوْاُوِنْمُؤتنَِإوِِهلُُسَروِهَ ٌرْجَأُْمَكـَلفْاُوقَ
ٌ.مِيَظع
33 Abb. Is 1624.2.7.




php?bk_no=195&hid=3365&pid (Stand 23. November
2016). Weitere Fassungen finden sich in 18 zusätzlichen
Quellen; eine Übersicht dazu findet sich in der angeführ-
ten Internetquelle unter dem Reiter Taḫrīǧ.
36 Der Ausdruck ḫatma lässt sich auch am Ende von Teil I,
unmittelbar in Anschluss an den Kolophon, nachweisen
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einen gewissen Yalbuġā37 hergestellt (ABB. 36).
Er wünscht diesem Yalbuġā Sieg und Erfolg und
ein glückseliges Leben, indem er die entsprechen-
den Wünsche aus dem ḥadīṯ konkret auf ihn
überträgt. Im folgenden wird das Prophetenwort
gemäss dem Wortlaut der in Anm. 35 angegebe-
nen Quelle wiedergegeben. Beginn und Ende der






















(vgl. Abb. Is.1624.17.13). Hier steht in einem Zierfeld als
Abschluss zu Teil I tammat al-ḫatma al-karīma. Der
Begriff ḫatma bezeichnet eine vollständige Rezitation
des Korans.
37 Dieser Yalbuġā (siehe auch direkt hiernach bei
Anm. 46) wird auf der Rolle ein zweites Mal erwähnt
(siehe Abschnitt I.5, Anm. 111). Beide Stellen enthalten
keine Namenszusätze, die eine eindeutige Identifizie-
rung zulassen. Da es sich bei dieser Rolle aber um ein
sehr wertvolles Exemplar handelt, muss es sich bei ihm
umeine Person aus demUmfeld der herrschendenEliten
handeln. Diese Rolle wurde wahrscheinlich für Yalbuġā
al-ʿUmarī (jetzt zumeist als Yalbuġā al-Ḫāṣṣakī bezeich-
net) angefertigt, der in Kairo zwischen ca. 1358 und 1366
die Fäden der Macht in den Fingern hielt, da die Ver-
treter aus dem Herrscherhaus der Mamluken noch zu
jung waren. Yalbuġā fiel im Dezember 1366 einem Atten-
tat zum Opfer. Kaḫtāwī hatte die Arbeit am zweiten
Durchgang des vorliegenden Dokuments am 23. August
desselben Jahres abgeschlossen; vgl. zu den relevanten
Zusammenhängen ausführlich unten bei Anm. 332–335
(Schlussfolgerungen).
38 Dieses Allāhumma steht im breiten Schriftband rechts,
wo das kleine Medaillon unterhalb des grossen Medail-
lons beginnt. Der Text verläuft im Schriftband wei-
ter.
39 Auf der Rolle hier zusätzlich:
.ًاقداص
40 Text hier stark verblasst.
41 Auf der Rolle steht nur šarafan. Text in eckigen Klam-
mern:Wortlaut bei Tirmiḏī.
42 Text ab hier wieder klar erkenntlich.
43 So nur bei Tirmiḏī.
44 Murāfaqat al-anbiyāʾ nur auf der Rolle.
45 ʿAlā l-aʿdāʾ: so bei Tirmiḏī. Auf der Rolle steht hier
ein anderer Ausdruck, der verblasst ist. Die Fortsetzung
gerade anschliessend nur auf der Rolle, nicht aber bei
Tirmiḏī.
46 Der Kopist erweitert hier den Ḥadīṯ aus der Samm-
lung Tirmiḏīs. Im Ḥadīṯ selbst bittet Muḥammad Gott
um Gewinn am Tag des Jüngsten Gerichts (al-fawz
ʿinda l-qaḍāʾ), um den Rang von Märtyrern (nuzul aš-
šuhadāʾ), um ein Leben unter den Glückseligen (ʿayš as-
suʿadāʾ), freundschaftlichen Umgang mit den Prophe-
ten (murāfaqat al-anbiyāʾ), Sieg über die Feinde (an-
naṣr ʿalā l-aʿdāʾ). Der Schreiber bezieht hier alle diese
Wünsche auf Yalbuġā; er wird auch als Träger dieser
edlen Abschrift des Korans (al-ḫatma aš-šarīfa) bezeich-
net.
47 So gemäss Tirmiḏī; auf der Rolle verderbt.
48 Yā arḥama ar-rāḥimīn nur auf der Rolle.















ّتلا ُّوقاَلوَْلوَحاَلوُنَالْكُ ّيَلعلاِهللِابالاَةَ ِمِيَظعلاِ
ّللا ّرلاِرْمَألَاوِدِيدَّشلاِْلبَحْلاَاذ58َُّمهَ َنْمَألاَُكلَأْسَأِديِشَ




َّرَكَتوَْدَجْملا ّتلاِيَغْبَنيَالِيَذّلاَنَاْحبُسِِهبَمَ ّلِإُحِيبْسَ َنَاْحبُس61َهلاَ
ّللاَِمَرْكـلَاوَِةرُْدقلاِيذَنَاْحبُسَِمِعّنلَاوِلَْضْفلاِيذ َْلعْجاَُّمهَ
62.ًارُوَنوِيْرَبقيفوًارُونيْبَلقيف
Der Schreiber nähert sich jetztwieder demMedail-
lon ganz am Anfang des erhaltenen Teils der Rolle,
wo der Text zunehmend verblasst. Die folgende
Fortsetzung findet sich nur bei Tirmiḏī; zumindest






51 In eckigen Klammern:Wortlaut bei Tirmidī.
52 Vgl. Abb. Is 1624.2.5. Die Vorlage bei Tirmiḏī lautet hier:
ّللا َّصقَامَُّمهَ ِّينُْهُغْلَبتَْمَلوِييَْأرُْهَنعَرَ ٍْرَيخِْنمِيَتلَأَْسمُْهُغْلَبتَْمَلوِيتَ
ِيّنَِإفَ،ِكدَاِبعِْنمًاَدحَأِهِيْطُعمَْتنَأٍْرَيخْوَأَِكْقَلخِْنمًاَدحَأَُهتَْدَعو
َلَاْعلاََّبرَِكَتمَْحِربَُهُكـلَأْسََأوِهِيفَْكَيلِإَُبغْرَأ ِم َ.ني
53 Fehlt auf der Rolle.
54 Hier befindet sich der Schreiber zuunterst im Bogen des
Rechtecks; der Text läuft jetzt auf der rechten Seite der
Rolle zurück zumAnfang. BeiTirmiḏī folgt einAbschnitt,
der auf der Rolle fehlt:
ّللا ّرلاِرْمَأْلَاوِ،دِيدَّشلاِْلبَحْلاَاذَُّمهَ ِ،دِيَعْولاَْمَويَنْمَأْلاَُكلَأْسَأِديِشَ
ّنَجْلَاو َّرُقْملاََعمِدُولُخْلاَْمَويَةَ ّشلاَنِيبَ َنِيفُوْملاِ،دوُجُّسلاِعَُّكّرلاِ،دُوهُ
ّنِإِ،دُوُهْعلِاب ُ.ديُِرتَامَُلعَْفتَْتنََأوٌدُوَدوٌميَِحرَكَ









57 Vgl. Abb. Is 1624.2.3.
58 Die folgende Stelle fehlt in der Fassung bei Tirmiḏī; sie
lässt sich mit Abweichungen im Wortlaut aber belegen
bei Ṭabarānī, al-Muʿǧam al-awsaṭ, Ḥadīṯ Nr. 3821:
ّللا ّرلاِرْمَألَاوِدِيدَّشلاِْلبَحْلاَاذَايَُّمهَ ِدِيَعْولاَْمَويَنْمَألاَُكلَأْسَأِديِشَ
ّنَجْلَاو َّرُقْملاََعمِدُولُخْلاَْمَويَةَ ّشلاَنِيبَ َنِيفُوْملاِدوُجُّسلاِعَُّكّرلاِدُوهُ
ّنِإِدُوُهْعلِاب ّنَِإوٌدُوَدوٌميَِحرَكَ ُ.ديُِرتَامَُلعَْفتَكَ
Vgl. http://library.islamweb.net/hadith/display_hbook.
php?bk_no=475&hid=3821&pid=280641 (Stand 22. No-
vember 2016); Sulaymān b. Aḥmad b. Ayyūb al-Laḫmī
aṭ-Ṭabarānī, al-Muʿǧam al-awsaṭ. Qism at-taḥqīq bi Dār
al-ḥaramayn, Abū Maʿāḏ Ṭāriq b. ʿAwaḍallāh b. Muḥam-
mad. Al-Qāhira, Dār al ḥaramayn, 1415–1416 h.q./1995.
59 Vgl. Abb. Is 1624.2.2.
60 Diese Fortsetzung schliesst sich bei Ṭabarānī mit Abwei-
chungen direkt an (vgl. Anm. 58); sie folgt bei Tirmiḏīmit
grösserer Übereinstimmung imWortlaut wenig später.
61 Vgl. Abb. Is 1624.1.4.
62 Ab hier lässt sich der Text nur noch der Spur nach
entziffern. Das Schriftband geht jetzt ins kleine und
danach ins grosse Medaillon über.









ّنلاَِنع ِّيبَ ّللاَىّلَصِ ّلََسوِْهَيَلعُهَ ُْهُركَْذيَْمَلو،ِثِيَدحْلاَاَذهَْضَعبَمَ
ِ.ِهلُوِطب
I.1b (ABB. 37):63 Die weiteren Ausführungen be-
schreiben das zweite an beiden Enden abgerun-
dete Rechteck (Länge: 56.0cm). Die beiden Bögen
oben und unten sind golden ausgefüllt. Im obe-
ren Bogen lässt sich noch gut ein mit schwar-
zer Feder gezeichnetes Ziermuster (Blätter und
Blüten) erkennen. Auch dieses zweite Rechteck
wird auf der ganzen Länge von einem dreiglied-
rigen Band eingefasst. Die beiden äussern Bänder
sind schmal und enthalten Text in Ġubār-Schrift
(Stellen aus dem Koran).64 Sie fassen ein breite-
res Zierband ein. Sein Hintergrund ist blau; dar-
auf lässt sich eine goldene Zickzacklinie erkennen.
Im Innern des Rechtecks lässt sich ein goldenes,
schwarz strukturiertes Doppelband erkennen, das
in regelmässigen Abständen Doppel- oder Drei-
fachknoten bildet.
Im Mittelstreifen dieses Rechtecks wurde Text
in Ġubār-Schrift auf horizontalen Zeilen kopiert.
Er ist in folgende Figuren eingefügt worden: Zuerst
lässt sich eine Abfolge von fünf horizontal aus-
gerichteten mandelförmigen Figuren erkennen,
die sich teilweise überschneiden. Nach der fünf-
ten Mandorla geht die Figur flaschenhalsartig in
ein Rechteck über. Dieses Rechteck verjüngt sich
unten erneut und geht in fünf weitere horizon-
tal ausgerichtete mandelförmige Figuren über. In
diesen Figuren wurde fortlaufender Text aus dem
Koran kopiert. In der obersten Mandorla lässt
sich der Schluss von Q 4:105 und der Beginn von
Q 4:106 erkennen.65 In der untersten Mandorla
folgt der Schlussvers von Q 4 (4:176). Die letz-
ten drei Zeilen der Mandorla werden nach der
Abschlussformel für die Rezitation einer Stelle aus
dem Koran66 durch Eulogien ausgefüllt. In diesem
Abschnitt ist auf einen goldenen Ḥizb-Vermerk in
der zweitenMandorla und einen ebenso goldenen
Ǧuzʾ-Vermerk im Rechteck in der Mitte hinzuwei-
sen.
Abschnitt I.2 (ABB. 38):67 Die folgenden Aus-
führungen befassen sich mit einem Abschnitt von
ca. 100cm Länge, an dessen Anfang und Ende
sich zwei auffällig gestaltete Medaillons befin-
den. Beide Medaillons füllen nahezu die ganze
Breite (ca. 10cm) der Rolle aus. Zwischen die-
sen beiden Medaillons befinden sich zwei Recht-
ecke.
I.2a:Das ersteMedaillon lässt sich je nach Blick-
winkel unterschiedlich beschreiben. Es weist im
Zentrum (Durchmesser ca. 7.0cm) goldeneVerzie-
rungenauf, derenKonturendurch schwarzeLinien
hervorgehoben werden. Grundsätzlich lässt sich
ein Sechspass erkennen, dessen Lappen aussen
einen blauen,mit goldenemBlattwerk versehenen
63 Abb. Is 1624.3.1–3.3.
64 Beim Übergang vom 1. zum 2. Rechteck steht im
schmalen Aussenband rechts (absteigend) der Übergang
Q 2:85–86 (Fortsetzung als schmales Innenband links im
2. Rechteck). Ganz am Ende des 2. Rechtecks steht im
schmalen Innenband Q 2:92 (Schluss, absteigend). Auf
der Höhe der fünf Mandorlen am Ende des 2. Recht-
ecks steht Q 3:21–22 (schmales Innenband, rechts, auf-
steigend).
65 Q 4:105–106 lautet:





67 Diese Ausführungen beziehen sich auf die Abb. Is
1624.4.1–5.4.
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Hintergrund aufweisen. Die Kreislinien des Sechs-
passes laufen in der Mitte des Medaillons zusam-
menundbilden das Zentrumeiner sechsblättrigen
goldenen Blüte.
Ein dreigliedriges Band umfährt dieses Zen-
trum des Medaillons. Das mittlere Band ist breit
und weist einen blauen Hintergrund auf, auf dem
durch eine goldene Zickzacklinie Dreiecke entste-
hen. Dieses breite Zierband wird innen und aus-
sen von je einem schmalen Schriftband mit Text
in Ġubār eingefasst. Es handelt sich um fortlau-
fenden Text aus dem Koran. Beim Übergang vom
soeben beschriebenen Medaillon zum darunter-
liegenden abgerundeten Rechteck lassen sich fol-
gende Stellen erkennen:
Absteigender Text: a. Am unteren Ende des
Medaillons, Schriftband, rechts aussen: Beginnvon
Q 2:94; die Fortsetzung folgt im Rechteck darunter
im Innenband links. b. Medaillon, Schriftband,
rechts innen: Q 2:162 (Schluss); die Fortsetzung
folgt imRechteck darunter imAussenband links.68
Aufsteigender Text: a. Am oberen Ende des
Rechtecks steht auf dem Innenband Q 2:105
(Schluss) und der Anfang von Q 2:106. Beim
Medaillon folgen auf dem linken Aussenband
Q 2:107 und der Beginn von Q 2:108. b. Am obe-
ren Ende des Rechtecks lässt sich auf demAussen-
band am unteren Ende des Medaillons der Über-
gang Q 3:19–2069 erkennen.
BeimÜbergang zwischenMedaillon und Recht-
eck darüber lassen sich folgende Stellen erkennen:
a. Im Aussenband links steht Q 2:108; dieser Vers
wird auf dem rechten Aussenband beim Recht-
eck darüber fortgesetzt. b. In Übereinstimmung
damitwechselt derText im linken Innenbandbeim
Medaillon ins rechte Innenband beim Rechteck
darüber (Übergang Q 3:20–21).
Nach dem soeben beschriebenen Medaillon
folgt darunter ein an beiden Enden abgerunde-
tes Rechteck. Das Innere des oberen und unte-
ren Bogens diente dem Schreiber als Titelfeld.
Im oberen Bogen lässt sich auf goldenem, mit
durch schwarze Linien gebildeten Blüten verzier-
temHintergrund in grosserweisser Schrift derAus-
druck Sūra70 erkennen. Im unteren Bogen steht
auf blauem, mit einem goldenen Blatt- und Blü-
tenmuster verziertemHintergrund al-Māʾida. Sure
al-Māʾida (Q 5) wurde im Innern dieses Rechtecks
auf horizontalen Zeilen auch tatsächlich kopiert
(Ġubār). AmAnfang lässt sich die Basmalaundder
Beginn von Q 5 erkennen. Der Abschnitt schliesst
mit Q 5:120 (Schlussvers).71
In der Mitte dieses Rechtecks befindet sich
eine horizontal ausgerichtete mandelförmige
Figur. Darunter folgen drei sechsstrahlige Sterne.
Über dermandelförmigen Figur lassen sich ebenso
zwei solche Sterne erkennen. Zuoberst steht ein
halber Stern, der unten einen bauchförmigen
Abschluss aufweist. Diese oberste Figur ruft ähn-
liche Formen auf einer Liturgierolle aus christli-
chen Kontexten in Erinnerung, die aus demNahen
Osten stammt und aus der zweiten Hälfte des 11.
Jh. datiert.72 Die Zwischenräume zwischen die-
68 Deutlich erkennbar ist der Beginn von Q 2:163:
ّالٌدِحَاوٌَهلِإُْمُكَهلَِإو ّالِإََهلِإَ ّرلاَُوهَ ّرلاَُنمْحَ .ُميِحَ
69 Der Schluss von Vers 3.19 lautet:
ّللاَّنَِإف .ِبَاِسحْلاُعيَِرَسهَ
70 Verderbt.
71 Eswurdenicht überprüft, obder Schreiber die ganze Sure
kopierte oder einzelne Verse ausliess. Auslassungen von
mehreren Versen lassen sich auf solchen Rollen wieder-
holt beobachten (vgl. auch Kapitel 4.8, vor Anm. 26 und
bei Anm. 53–56; Rolle aus Basel).
72 Man vergleiche diese Figur, gerade auch ihre Bauch-
form, mit dem Frontispiz von Hagios Stavros 109 (Jeru-
salem, Bibliothek des Griechisch-orthodoxen Patriar-
chats); Abbildung in Bokotopulos, Byzantine illumina-
ted manuscripts 96–123, v.a. 98f. (Fig. 44), 102 (Fig. 47).
Abbildung auch in Maniaci und Orofino, Les ‘rouleaux
d’Exultet’ 78 (Abb. 9); Grabar, Un rouleau liturgique con-
stantinopolitain.
Die ähnliche Gestaltung dieser Figur auf Is 1624 und
der beigebrachten Parallele auf Hagios Stavros mag auf
den ersten Blick vernachlässigbar scheinen. Die Existenz
von Dokumenten in Rollenform aus christlichen Kon-
texten verdient aber durchaus eingehendere Aufmerk-
samkeit. Diese Rollen waren in der christlichen Liturgie
in Gebrauch. Es wird daran erinnert, dass auch die hier
vorgestellten Dokumente aus dem islamischen Kultur-
raumvieleTexte, gerade auchGebete, enthalten. Siewur-
den wahrscheinlich bei den frommen Zusammenkünf-
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sen Figuren und dem Rand des Mittelstreifens
auf Is 1624 weisen zumeist einen blauen Hinter-
grund auf; er ist mit einem goldenen Blatt- und
Blütenmuster verziert worden. Bei den Sternen
sind diese Zwischenräume zumeist golden ausge-
füllt und mit einem Muster versehen, das durch
schwarze Linien gebildet wird.
I.2b (ABB. 39): Darunter schliesst sich das
zweiteRechteck an (Länge ca. 32cm;mitÜber- und
Unterschrift); es wird auf seiner gesamten Länge
von einem schmalen Textband in Ġubār-Schrift
eingefasst.73 Dieses Schriftband ist hier nur ein-
teilig, was speziell hervorzuheben ist. Am oberen
und unteren Ende des Rechtecks lässt sich je ein
halbes sechslappiges Medaillon erkennen (jeweils
drei Lappen). Sein Hintergrund ist blau und mit
vereinzelten goldenen Blättern und Blüten hinter-
legt. Golden hinterlegt lässt sich auf diese beiden
Felder verteilt in weisser Schrift der Titel von Q 6
erkennen (Sūrat al-Anʿām).74 Q 6 wurde in die-
sem Rechteck in Ġubār-Schrift auch tatsächlich
kopiert. Die Zeilen sind in der Längsrichtung des
Rechtecks und somit der Rolle ausgerichtet. Es las-
sen sich 33 Zeilen erkennen; die Breite des Recht-
ecks misst an dieser Stelle 7.2cm. Die Höhe einer
Zeile beträgt damit etwas mehr als 2mm. Oben
rechts steht die Basmala und der Beginn von Q 6.
Unten links folgt Q 6:111.75
Der Kopist hat in diesem Abschnitt Freiraum
derart ausgespart, dass ein übergeordneter Text
entsteht. Es handelt sich um die šahāda (Lā ilāha
illā Allāh Muḥammad rasūl Allāh). Diese Tech-
nik lässt sich später auf Belegstücken aus dem
iranischen Kulturraum mehrfach beobachten und
wurde darauf noch viel raffinierter ausgeführt.76
Diese formale Kontinuität über mehrere Jahrhun-
derte hinweg sei hier hervorgehoben. Sie lässt sich
auch dahingehend erklären, dass sich die hier
untersuchten Rollen in eine Tradition einordnen
lassen, die sich übermehrere Jahrhunderte hinweg
fortsetzte und – wenn auch nicht auf identische –
so doch auf ähnliche Grundhaltungen der jeweili-
gen Hersteller schliessen lässt.
Am Ende dieses Rechtecks ist die Abschrift von
Q 6 mit Vers 111 nicht abgeschlossen. Die Fort-
setzung der Abschrift (Q 6:111) folgt im Medail-
lon unmittelbar darunter, das die ganze Breite des
Schriftspiegels ausfüllt. Es wurde als sechsteili-
ger Sonnenwirbel gestaltet (ABB. 40).77 Die einzel-
nen Teile des Wirbels werden durch blau-goldene
Bänder gebildet. Im Innern dieser sechs Teile
wurde Text in Ġubār-Schrift kopiert, wobei auf
einen Abschnitt in schwarzer ein solcher in roter
Tinte folgt. Im schwarzen Teil oben in der Mitte
lässt sich die Fortsetzung von Q 6:111 und auch
Q 6:114 erkennen. Der Kopist setzt die Abschrift
vonQ 6 in den einzelnen Abschnitten des Sonnen-
wirbels im Gegenuhrzeigersinn fort.78 Am Schluss
erreicht er den sechsten Abschnitt des Wirbels
(rote Tinte). Hier lässt sich zuinnerst Q 6:165
erkennen, wobei die letztenWörter aus Platzman-
gel weggelassen wurden.79 Dieses Medaillon mit
dem Sonnenwirbel wird übrigens vom schmalen
ten von den Mitgliedern von Männerbünden rezitiert.
Vgl. zu diesen Liturgierollen u.a.: Maniaci, The liturgical
scroll between Orient and Occident; Gerstel, Liturgical
scrolls in the Byzantine Sanctuary.
73 Es handelt sich um Stellen aus dem Koran; am Ende des
Rechtecks stehen die beiden folgenden Stellen: Schrift-
band rechts absteigend: Q 2:171; Schriftband links aufstei-
gend: Q 3:11 (Abb. Is 1624.5.1).
74 Vgl. Abb. Is 1624.4.5 und 5.4.
75 Die Fortsetzung von Q 6:111 im Medaillon darunter. Es
wurdenichtüberprüft, obderText vonQ6:1–111 lückenlos
kopiert wurde.
76 Manbeachte dazu u.a. folgendeVergleichstücke: Chester
Beatty Library, Is 1623 (Kapitel 5.3); Paris, BNF, Arabe
5102 (Kapitel 5.4). Siehe auch hier unten bei Anm. 142–
144.
77 Man vergleiche damit einen zwölf-fächrigen Wirbel in
der Kuppel des Heiligtums von Šāh Niʿmatullāh Walī
in Māhān (bei Kerman, Iran); siehe: http://archnet.org/
sites/1637/media_contents/42355 (Stand 22. November
2016).
78 Es wurde nicht überprüft, ob die Abschrift lückenlos ist.





Schriftband (auch hier nur einteilig) eingefasst,
das die Abschrift von Stellen aus dem Koran in
diesem Aussenband fortsetzt.80
Abschnitt I.3:81 Die folgenden Ausführungen
befassen sich mit dem Abschnitt zwischen dem
vorangehenden sechs-fächrigen Sonnenwirbel82
und einem zwölflappigen Medaillon mit Text in
Ġubār.83 Zwischen diesen beiden Figuren befin-
det sich ein an beiden Enden abgerundetes Recht-
eck von ca. 65cm Länge. Von besonderem Inter-
esse ist in diesem Abschnitt der Inhalt des brei-
ten Textbands, das dieses Rechteck umfährt. Aus-
serdem umfährt ein schmales Textband diesen
Abschnitt auf beiden Seiten entlang des Rollen-
rands. Dieses schmale Textband ist Teil jener Ein-
fassung, die die gesamte Rolle umfährt. Im unte-
renTeil dieses Rechtecks lässt sich etwas unterhalb
des horizontalen goldenen Balkens mit dem Titel
von Q 8 (Sūrat al-Anfāl) auf dem linken schma-
len Aussenband (Text aufsteigend) der Schluss
von Q 2 (Vers 286) und der Anfang von Q 3
(Sūrat Āl ʿImrān) erkennen. Ihr Titel ist golden
hervorgehoben; danach steht die Basmala. Auf
der gegenüberliegenden Seite steht im schmalen
Schriftband (rechts, absteigend) auf dieser Höhe
Q 2:177.84
Der Mittelstreifen wird im Innern auf seiner
gesamten Länge von einem goldenen Flechtband
eingefasst, dessen Konturen mit schwarzer Feder
hervorgehoben werden. Vereinzelt wurden kleine
blaue Zierfelder in dieses Flechtband eingestreut.
Der Mittelstreifen selbst weist eine Breite von
ca. 5.0cm auf. Er wird auf halber Länge durch
ein sechslappigesMedaillon in zwei ähnlich lange,
aber unterschiedlich gestaltete Abschnitte aufge-
teilt.
Im oberen Bogen des abgerundeten Rechtecks
lässt sich ein Titelfeld mit blauem Hintergrund
und vereinzelten goldenen Zierelementen (Blät-
ter) erkennen. Golden hinterlegt steht hier in gros-
ser weisser Schrift Sūrat al-Aʿrāf (Q 7).85 Abschnitt
a. weist im Mittelstreifen eine dreiteilige Gliede-
rung auf. Das Schriftfeld nimmt am oberen und
unteren Ende die ganze Breite des Mittelstreifens
ein. Es verjüngt sich zurMitte hin zu einem schma-
len Hals, dehnt sich aber sogleich wieder aus.
Die entstehende Figur erinnert an eine dreiteilige
Sanduhr. Die seitlichen Felder weisen zuerst einen
goldenen Hintergrund auf und sind mit einem
Muster mit Blättern und Blüten versehen (aus-
geführt mit schwarzer Feder). Die beiden nächs-
ten Seitenfelder haben einen blauen Hintergrund
und weisen goldene Verzierungen auf (Blätter und
Blüten). Dieser Abschnitt wird unten durch ein
halbes sechslappiges Medaillon (3 Lappen) abge-
schlossen. Er ist mit goldenen Verzierungen verse-
hen; sein Muster (Blätter und Blüten) wurde mit
schwarzer Feder gezeichnet. b. Es schliesst sich
darauf ein sechslappiges Medaillon an, das gol-
den eingefasst ist und im Innern Text in Ġubār-
Schrift enthält. Die seitlichen Freiräume weisen
einen blauen Hintergrund auf und sind mit gol-
denen Verzierungen (Blüte und Blätter) versehen.
Danach folgt Abschnitt c., der auf horizontalen
Zeilen Text in Ġubār-Schrift enthält. Er wird oben
durch einen dreiteiligen Bogen abgeschlossen und
erinnert somit an einen Miḥrāb. Dieser Abschnitt
80 Im vorwärtslaufenden Schriftband steht links (abstei-
gend) Q 2:172 (Übergang zumMedaillon markiert):
ُْمكَاْنَقَزرَامِتَاِبّيَط)Medaillon(||ِنمْاُوُلكْاُوَنمآَنِيَذّلاَاهُّيَأَاي
ِّللْاُوُركْشَاو ّيِإُْمتنُكنِإِهَ َ.نُوُدْبَعتُهاَ





81 Abb. Is 1624.5.5–6.5.
82 Abb. Is 1624.5.4.
83 Abb. Is 1624.6.5. Dieses zwölflappige Medaillon wird erst
in Abschnitt I.4 beschrieben (nach Anm. 95).
84 Die Abschrift von Q 2 weist danach eine Lücke auf. Klar
erkenntlich ist in diesem schmalen Seitenband gegen
den Schluss des Rechtecks wieder Vers 2:183.
85 Q 7 beginnt unmittelbar darunter im Mittelstreifen in
Ġubār-Schrift.
4.6 dublin, chester beatty library, is 1624 261
wird durch einen goldenen Titelbalken unterbro-
chen. Darauf steht in weisser Schrift Sūrat al-Anfāl
(Q 8).86
Vorliegend interessiert aber v.a. der Text im
breiten Schriftband, das dieses Rechteck auf sei-
ner gesamten Länge einfasst; er beginnt oben
in der Mitte mit der Basmala. Es handelt sich
um ein Gebet mit Anrufungen Gottes. Ganz am
















Abschnitt I.4 (ABB. 41):95 Am Anfang dieses
Abschnitts befindet sich ein zwölflappigesMedail-
lon; es wird von einem einteiligen schmalen
Schriftband umfahren. Im Innern dieses Medail-
lons wurde Text in Ġubār auf horizontalen Zei-
len notiert. Nach einem an beiden Enden abge-
rundetenRechteck (Länge 58cm) folgt das nächste
Medaillon mit Text auf horizontalen Zeilen in
schwarzem Ġubār. Auch es wird von einem eintei-
ligen schmalen Schriftband umfahren.
Die folgende Übersicht beschreibt das Rechteck
und seine einzelnen Teile näher: Das an beiden
Enden abgerundete Rechteck wird zusätzlich von
einem breiten Schriftband umfahren. Im oberen
Bogen des Rechtecks befindet sich ein Zierfeld mit
goldenem Hintergrund und einem mit schwarzer
Feder gezeichneten Muster (Blätter und Blüten);
hier auch Reste einer blauenVerzierung. In diesem
Bogen steht der Titel von Q 9 (Sūrat at-Tawba)96 in
grossen weissen Buchstaben. Nach etwas mehr als
der Hälfte dieses Rechtecks folgt im Mittelstreifen
ein horizontaler Titelbalken mit blauem Hinter-
grundundgoldenenBlättern.DarinTitel inweisser
Schrift, die goldenhinterlegt ist (SūratYūnus: Q 10).
Der Bogen am Schluss des Rechtecks weist einen
blauen Hintergrund auf und wurde mit goldenen
Verzierungen (Blätter, Blüten) versehen. Darin in
weisser Schrift (golden hinterlegt) der Titel Sūrat
Hūd (Q 11).
Im Mittelstreifen dieses Rechtecks wurde der
Text des Korans auf horizontalen Linien in Ġubār-
Schrift kopiert. Das Rechteck wird durch den
blauen Titelbalken von Q 10 (Sūrat Yūnus) in zwei
Abschnitte aufgeteilt. Im ersten Abschnitt lassen
sich sechs auf der Spitze stehendeQuadrate erken-
nen, die durch goldeneLinien gebildetwerdenund
untereinander verbunden sind. Zusätzlichwurden
drei horizontal ausgerichtetemandelförmige Figu-
ren eingefügt, die ebenso durch goldene Linien
gebildet werden. Die gesamte Breite des Mittel-
streifens (ca. 5.5cm) istmitText ausgefüllt (fortlau-
86 Q 8 beginnt unmittelbar darunter im Mittelstreifen in
Ġubār-Schrift.
87 Abb. Is 1624.5.5.
88 Abb. Is 1624.6.1.
89 Abb. Is 1624.6.4.
90 Übergang in den Bogen am Ende des abgerundeten
Rechtecks; danach Text auf der rechten Seite rückwärts-
laufend aufsteigend.
91 Oder نسحلا (Entzifferung wahrscheinlich).
92 Abb. Is 1624.6.1.
93 Abb. Is 1624.5.5.
94 Mit grosserWahrscheinlichkeit stand hier die in eckigen
Klammern angefügte Eulogie; sie lässt sich mit Mühe
erkennen.
95 Abb. Is 1624.6.5–8.1.
96 Sūrat at-Tawba; sie beginnt imMittelstreifen unmittelbar
darunter.
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fender Korantext). Nach dem blauen Titelbalken
folgen drei weitere auf der Spitze stehende Qua-
drate und zuletzt ein halbes Quadrat. In den zum
Rand des Mittelstreifens hin entstehenden Drei-
ecken lassen sichVerzierungen erkennen. DerHin-
tergrund von Dreieck 1 und 3 (jeweils links und
rechts) ist golden. Darauf lassen sich die Reste von
mit schwarzer Feder ausgeführten Verzierungen
erkennen (Blüten und Blätter). Der Hintergrund
von Dreieck 2 (links und rechts) ist blau und weist
eine goldene Verzierung auf (Blüte und Blätter).
Auch in diesem Abschnitt wurde im breiten
Schriftband ein Gebet notiert; es thematisiert in










Abschnitt I.5:109 Der nächste Abschnitt wird von
einem breiten Schriftband eingerahmt. Es fasst
zwei Rechtecke ein und umfährt zuletzt ein
Medaillon. Auch am Anfang dieses Abschnitts
befindet sich ein Medaillon; es enthält Text in
schwarzem Ġubār auf horizontalen Zeilen. Auf
der Höhe dieses oberen Medaillons lässt sich
im schmalen Aussenband rechts Q 2:282 erken-
nen.110
I.5a: Die Länge des ersten an beiden Enden
abgerundetenRechtecksmisst ca. 38cm.Es enthält
im Innern 11 horizontal ausgerichtete mandelför-
mige Figuren mit Text aus dem Koran in Ġubār-
Schrift. Zwischen dem breiten Schriftband aussen
und den mandelförmigen Figuren verläuft ein gol-
denes Flechtband, dessenMuster schwarz struktu-
riert ist. Im Bogen am oberen Ende des Rechtecks
befindet sich einTitelfeldmit blauemHintergrund
und golden hinterlegten Stellen in grosser, weisser
Schrift (Sūrat Yūsuf : Q 12). Am Ende dieses ersten
Rechtecks wechselt das Schriftband die Seite und
geht
[I.5b] in ein zweites an beiden Enden abgerun-
detes Rechteck (Länge ca. 38cm) darunter über.
Es weist im Bogen am Anfang und am Schluss
ein Titelfeld mit goldenem Hintergrund auf. Dar-
auf steht in grosser, weisser Schrift a. Sūrat ar-Raʿd
(Q 13) und b. Sūrat an-Naḥl (Q 16). Der Mittelstrei-
fen in diesem zweiten Rechteck wird durch drei
senkrecht stehende mandelförmige Figuren von
gleicher Höhe dominiert (mit Text aus dem Koran
in Ġubār-Schrift). Die mandelförmigen Figuren
sind untereinander durch horizontal ausgerich-
tete Zwickel mit Text in Ġubār verbunden. Diese
Figuren (Mandorlen und Zwickel) werden durch
schmale, goldene Bänder eingefasst. Der Hinter-
grund des Felds mit der obersten und unters-
ten mandelförmigen Figur ist blau; er wurde mit
einem Muster aus goldenen Blättern und Blüten
verziert. Der Hintergrund der mittleren mandel-
förmigenFigur ist golden. Es lassen sichReste einer
mit schwarzer Feder ausgeführtenVerzierung (Blü-
ten und Blätter) und vereinzelte blaue Farbtupfer
erkennen.
97 Zum Konzept des tawakkul vgl. Kapitel 3.1 (bei Anm.
138) und Kapitel 3.2 (Anm. 259 und bei Anm. 285).
98 Is 1624.7.2: Die basmala steht in der Mitte; Text danach
im Schriftband links, absteigend.
99 Vgl. Q 3:159 (Schluss).
100 Abb. Is 1624.7.4.
101 Q 3:160a.
102 Abb. Is 1624.7.5.
103 Übergang in den Bogen am Ende des Rechtecks.
104 Vgl. Q 7:89, wo letztesWort al-fātiḥīn.
105 Vgl. Q 8:2.
106 Abb. Is 1624.7.4: Schriftband rechts, rückwärtslaufend;
vgl. Q 8:49 (Schluss).
107 Abb. Is 1624.7.2; vgl. Q 8:61.
108 Vgl. Q 9:129.
109 Abb. Is 1624.8.2–9.5. 110 Abb. Is 1624.8.1.
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Zuunterst folgt ein Medaillon, das nahezu die
gesamte Breite der Rolle einnimmt (Durchmes-
ser ca. 10cm). Das breite Schriftband umfährt die-
sesMedaillon und geht dabei vom vorwärtslaufen-
den ins rückwärtslaufende Schriftband über. Die
folgende Übersicht befasst sich mit dem Inhalt
des breiten Schriftbands, das beide Rechtecke
zusammen umfährt. Die Länge dieses Abschnitts
misst insgesamt etwa 84cm. Beim Text in diesem
Abschnitt handelt es sich um ein weiteres Gebet.
Der Text ist von besonderer Bedeutung, da der
Schreiber hier den Namen des bereits bekann-
ten Yalbuġā ein zweites Mal erwähnt.111 Dieser
Name befindet sich im breiten Schriftband (links),


















Abschnitt I.6: Die weiteren Ausführungen befas-
sen sich mit Aufbau und Inhalt eines Abschnitts
von ca. 180cm Länge. Dieser Abschnitt weist kein
breites Textband mit Gebetstext auf, wie dies auf
dem vorliegenden Dokument sonst häufig der Fall
ist.120 Vielmehr wird dieser Teil, zumindest in sei-
nem Hauptabschnitt, seitlich nur je von einem
schmalenTextbandeingefasst.DieserTeil derRolle
lässt sich in drei Abschnitte gliedern:
A. Zuerst lässt sich ein Abschnitt mit vier zwölf-
lappigen Medaillons erkennen (Länge ca.
39cm; ABB. 42).DieserAbschnitt hängt imMit-
telstreifen noch mit dem vorangehenden run-
den Medaillon zusammen, wo die Abschrift
von Q 16 beginnt (mit dem Titelfeld unmittel-
bar darüber: Sūrat an-Naḥl).
B. Es folgt ein langer Abschnittmit Text inĠubār,
der in der Rollenrichtung verläuft (ABB. 43).
Auf diesem Hintergrund in mikroskopischer
Schrift sind Freiräume derart ausgespart, dass
ein übergeordneter Text entsteht. Die Länge
dieses Abschnitts beträgt ca. 120cm (inkl. den
beiden fünflappigen Zierfeldern mit Über-
bzw. Unterschrift).
111 Zu ihm bereits oben Teil I.1a bei Anm. 37 und 46. Zu
seiner Einordnung siehe v.a. unten bei Anm. 332–335
(Schlussfolgerungen).
112 Abb. Is 1624.8.2–8.5. Beginn in der Mitte des breiten
Schriftbands; Fortsetzung auf der linken Seite abstei-
gend.
113 Hier stossen das erste und das zweite Rechteck aufein-
ander; das Schriftbandwechselt auf die rechte Seite der
Rolle.
114 Abb. Is 1624.9.2: Schriftband rechts, vorwärtslaufend.
115 Abb. Is 1624.9.5: ab hier umfährt das Schriftband
das Medaillon und geht in den rückwärtslaufenden
Abschnitt über.
116 Abb. Is 1624.9.5: ab hier Übergang in das rückwärtslau-
fende Schriftband auf der linken Seite.
117 Abb. Is 1624.9.2: Band links, rückwärtslaufend.
118 Text liest: هطفحت .
119 Abb. Is 1624.9.2 und 8.4: Übergangsstelle, wo die bei-
den abgerundeten Rechtecke aufeinandertreffen; das
Schriftbandwechselt vonder linken auf die rechte Seite
der Rolle (rückwärtslaufend).
120 Dies war im Abschnitt davor der Fall (vgl. Abb. Is
1624.8.2–9.5: Band breit) und wird auch wieder im
unmittelbar anschliessenden Abschnitt so sein (vgl.
Abb. Is 1624.13.3–14.2: Band breit).
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C. Dieser Teil der Rolle wird durch zwei wei-
tere zwölflappige Medaillons abgeschlossen
(Länge ca. 19.5cm, mit den Verzierungen vor
und nach den beiden Medaillons).
A. Die Länge dieses ersten Abschnitts misst
ca. 39cm (ABB. 42).121 Inhaltlich ist der Text in
Ġubār-Schrift auf den horizontalen Zeilen im
Mittelstreifen noch mit dem vorangehenden Teil
der Rolle verknüpft. Dort befand sich ein letztes
rundes Medaillon, das von einem breiten Text-
band umfahren wird. Unmittelbar darüber steht
im unteren Bogen eines an beiden Enden abge-
rundeten Rechtecks auf goldenem Hintergrund
in weissen Buchstaben Sūrat an-Naḥl (Q 16).
Die Abschrift von Q 16 beginnt mit der Bas-
mala im runden Medaillon mit dem breiten
Schriftband. Sie wird in den beiden zwölflappi-
gen Medaillons darunter fortgesetzt. Die weite-
ren Ausführungen stellen die Gestaltung dieses
Abschnitts mit den vier zwölflappigen Medaillons
vor:
Die drei unteren Medaillons sind identisch
gestaltet. Das oberste Medaillon ist abweichend
aufgebaut. Auch es weist aber zwölf Lappen auf.
Die Lappen des ersten Medaillons werden innen
jedoch nicht von einem Kreis abgeschlossen. Viel-
mehr verlaufen hier zwölf nach innen gewölbte
Kreisbögen, die gegenüber den zwölf äusseren
Lappen versetzt sind. Das zwischen den Abgren-
zungen der zwölf Lappen aussen und den zwölf
Bögen innen entstehende Band weist zwölf Spit-
zen auf und ist zumeist golden ausgefüllt. Auf dem
goldenen Hintergrund lassen sich schwarze Stri-
che erkennen, die Blätter undBlütendarstellen. Im
Zentrum von zehn Lappen lässt sich wenig blaue
Farbe erkennen. Die beiden Lappen rechts und
links sind mit einer goldenen Blüte auf blauem
Hintergrund verziert.
Die drei anschliessenden Medaillons werden
innen einfach durch einenRing abgeschlossen, der
das Textfeld einfasst. In diesen drei Medaillons
wurden zehn Lappen golden ausgefüllt. Sie weisen
ein mit schwarzer Feder gezeichnetes Blütenmus-
ter mit wenigen blauen Einsprengseln auf. Auch in
diesen drei Medaillons weisen die Lappen am lin-
ken und rechtenRand jeweils einen blauenHinter-
grund auf und sind mit einer goldenen Verzierung
(Blatt, Blüte) versehen.
Die Leerräume zwischen Schriftspiegel und den
vier Medaillons sind auf diesem Abschnitt der
Rolle blau ausgefüllt und mit goldenen Verzierun-
gen (Blätter, Blüten) versehen.
Beachtung verlangen auf diesemAbschnitt aus-
serdem die in der Rollenrichtung verlaufenden
schmalen Schriftbänder. In einem ersten Schritt
stehen jene beiden Schriftbänder im Vordergrund,
die eine Fortsetzung der beiden seitlichen Bänder
auf den Abschnitten davor und danach darstellen.
Auf derHöhedes goldenenFeldsmit demTitel von
Q 16 (Sūrat an-Naḥl) befindet sich auf der linken
Seite ein schmales, absteigendes Schriftband. Auf
der Höhe des erwähnten Titelfeldes endet Q 2:196
und beginnt Q 2:197.122 Der Schreiber umfährt das
obere runde Medaillon und setzt beim Übergang
zum ersten zwölflappigen Medaillon die Abschrift
fort, wobei er von der rechten Seite auf die linke
Seite der Rolle wechselt. Er folgt dabei immer der
Logik des Layouts der Rolle. Auf der Höhe des
nächsten Abschnitts (mit Text in Ġubār in Rollen-
richtung) steht ein goldenes Titelfeldmit demText
Sūrat al-Kahf (Q 18). Unmittelbar davor umfährt
der Schreiber im schmalen Textband das letzte
zwölflappigeMedaillon. Er wechselt dabei von der
rechten Seite der Rolle auf die linke. Er erreicht
auf der Höhe des erwähnten Titelfelds beim Über-
gang ins schmale Band am linken Rand der Rolle
Q 2:207.123
Auch auf der gegenüberliegenden Seite, also am
rechten Rand der Rolle, ist ein schmales Textband
121 Abb. Is 1624.9.5 und 10.1–4.




123 Q 2:206–207 lautet:
ّتاَُهلَلِيقَاذِإ)٢٠٦( ّللاِقَ ِّزْعلاُْهَتَذخَأَهَ َّنهَجُُهبَْسَحفِمْثِإلِابُةَ ُمَ
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vorhanden. Der Text darin verläuft aufsteigend. In
diesem seitlichen Schriftband stehen auf der Höhe
desTitelfeldes zu Sūratal-Kahf Stellen ausQ2:266.
Der Schreiber folgt auch hier dem Verlauf dieses
Bandes und kopiert den Text aufsteigend. Auf der
Höhe des untersten Medaillons geht dieses auf-
steigende Schriftband ins Rolleninnere über und
umfährt die Lappen des untersten Medaillons; es
wechselt dabei auf die linke Seite der Rolle und ins
zweitunterste Medaillon. Beim Übergang ins Rol-
leninnere steht auf der rechten Seite der Schluss
von Q 2:266 und der Beginn von 2:267.124 Der
Kopist folgt danach weiterhin dem Verlauf dieses
schmalenBands. Er umfährt zuletzt von links kom-
menddas oberste zwölflappigeMedaillon, erreicht
den rechten Rollenrand und setzt die Abschrift
nach innen fort. Unmittelbar vor dem Übergang
zum darüberliegende Medaillon mit dem breiten
Textband lassen sich der Schluss von Q 2:271 und
der Anfang von Q 2:272 erkennen.125
Aus dieser Übersicht geht hervor, dass die
Abschrift von Teilen von Q 2 im absteigenden
bzw. aufsteigenden Schriftband diesen Abschnitt
umfährt. Zur Verwirrung trägt nun bei, dass
sich auf dem diskutierten Abschnitt zwei weitere
schmale Bänder beobachten lassen, die beide Text
in absteigender Richtung enthalten. Ein Schrift-
band beginnt als Aussenband auf der Höhe des
obersten zwölflappigen Medaillons am rechten
Rollenrand. Das zweite Schriftband beginnt auf
der linken Seite der Rolle und umfährt die Lap-
pen des obersten bzw. des zweitobersten Medail-
lons und wechselt dabei vom linken zum rechten
Rollenrand. Auch diese beiden Schriftbänder mit
absteigendem Text werden fortgesetzt; sie enden
auf der Höhe des Feldes mit dem Titel von Q 18
(Sūrat al-Kahf ). Die einzelnen Schriftbänder über-
schneiden sich mehrfach. Der Kopist respektiert
aber den Verlauf der Textbänder stets strikt. Er
wiederholt in diesen beiden zusätzlichen Bändern
in absteigender Richtung übrigens einfach Q 112
(Sūrat al-Iḫlāṣ).126
Nach diesen Hinweisen zu Aufbau und Inhalt
der schmalen Textbänder bleibt in diesem Ab-
schnitt noch der Inhalt des in den vier zwölflap-
pigen Medaillons kopierten Texts in Ġubār-Schrift
zu bestimmen. Noch vor dem eigentlichen Beginn
dieses Abschnitts steht in einem goldenen Feld
der Titel von Q 16 (Sūrat an-Naḥl). Sie beginnt
im Medaillon, das von einem breiten Schriftband
umfahrenwird.Der Schreiber springt amEndedie-
ses Medaillons ins oberste zwölflappige Medaillon
und setzt die Abschrift von Q 16 auf horizonta-
len Zeilen fort. Im zweiten zwölflappigen Medail-
lon lässt sich eine mandelförmige Figur mit hell-
blauem Hintergrund und Text in goldener Farbe
erkennen. Hier steht der Titel von Q 17 (Sūrat al-





Q 2:206 beginnt im schmalen Band über dem Titelfeld
vonQ 18 (Sūrat al-Kahf ). Der Übergang zuQ 2:207 steht
an der Stelle, wo das Schriftband den linken Rand der
Rolle erreicht.
124 Die Übergangsstelle lautet:
)٢٦٦Schluss(ّللاُِنَّيُبيَِكَلَذك ّـَلَعلِتَايآلاُُمَكـلُهَ َّكَفَتتُْمكَ َنُورَ
)٢٦٧unterstesMedaillon, Schriftbandwechselt auf der






erreicht auf der Höhe des zweituntersten Medaillons
im schmalen Textband die linke Seite(ّللَاوءَاشَْحْفلِاب ُهَ
ّمُمُكِدَعي ّللَاًوالَْضَفوُْهِنّمًَةِرْفغَ ٌ.مِيَلعٌعـِسَاُوهَ
125 Diese Übergangsstelle lautet (Q 2:271 Schluss und
Q 2:272 Anfang):
)Schlussّـلٌْرَيخَُوَهف)٢٧١ ّللَاوُْمِكتَاِئّيَسِنّمُمكَنعُِرّفَُكيَوُْمكَ ُهَ
Anfang:٢٧٢(ٌرِيبَخَنُوَلْمَعتَاِمب kurz vor Beginn des
Medaillons mit dem breiten Schriftband(ّل َْكَيَلعَْسيَ
ّللاَّنَِكـَلوُْمهَاُده ٍ.ْرَيخِْنمْاُوِقفُنتَاَموءَاَشيَنمِيْدَهَيهَ
126 Vergleiche für Wiederholungen von Q 112 im schmalen
Textband auch bei Anm. 221, 307–311, 337.
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ses Medaillons steht Q 17:6 (Ende) und das erste
Wort aus Q 17:7.
Im nächsten Medaillon wurde der Text nicht
auf horizontalen Zeilen kopiert. Der Kopist springt
hier vielmehr in die Mitte des Kreises und setzt
dort die Abschrift fort, indem er nach und nach
nach aussen vordringt. Der Text ist im Zentrum
des Kreises derart stark verderbt, dass er sich
nicht mehr erkennen lässt. Auf den äusseren Zei-
len ist der Text aber noch klar lesbar. Während
hier eigentlich sämtliche Linien schwarz sind, ist
die drittäusserste Zeile rot. Am Schluss erreicht
der Schreiber zuäusserst Q 17:42. Der Kopist hat
hier einen letzten Teil der äussersten Zeile nicht
mit Text gefüllt. Er springt vielmehr in Vers 17.42
ins nächste Medaillon und setzt die Abschrift von
Q 17:42 dort auf den horizontalen Zeilen fort.127
Zuunterst in diesem letzten zwölflappigenMedail-
lon wechselt der Kopist von den horizontalen Zei-
len auf eine Zeile, die dasMedaillon innen imUhr-
zeigersinn umfährt (zuunterst steht Q 17:110). Die
Abschrift vonQ 17 endet obennachdemzweiten128
LappendesMedaillons.DerKopist hat denverblei-
benden Platz auf dieser Kreiszeile mutmasslich
mit Anrufungen Gottes ausgefüllt; sie lassen sich
nicht mehr lückenlos erkennen. Es wurde nicht
überprüft, ob der Schreiber den Text von 17:43–
110 vollständig kopiert oder allenfalls Stellen über-
sprungen hat.
B. Nach diesen vier zwölflappigen Medaillons
beginnt der Hauptabschnitt dieses Teils der Rolle
(ABB. 43).129 Er ist ca. 120cm lang und enthält
Text in Ġubār-Schrift, der auf parallel zur Rol-
lenrichtung ausgerichteten Zeilen angeordnet ist.
Die Breite des Schriftspiegels misst ca. 7.5cm. Der
Kopist hat auf dieseBreite 35ZeilenText verteilt.130
Dieses lange Rechteck wird durch ein goldenes
Band mit einem schwarz strukturierten Flecht-
muster eingefasst (Breite ca. 1cm). Auf diesem gol-
denen Band lassen sich in regelmässigen Abstän-
den Vierecke mit blauem Hintergrund und einer
goldenen Verzierung (Blatt, Blüte) feststellen. Die-
sem langen Rechteck ist je ein halbes zehnlappi-
ges Medaillon vor- bzw. nachgestellt (je fünf Lap-
pen). Der Hintergrund des halben Medaillons am
Anfang ist golden. Darauf lassen sich Reste einer
schwarzen Verzierung und blauer Farbe (Blätter?)
erkennen. Hier steht als Überschrift (weiss) Min
Sūrat al-Kahf. Am andern Ende des Rechtecks131
folgt als Gegenstück dazu das zweite halbe zehn-
lappige Medaillon (blauer Hintergrund, goldene
Verzierungen in der Form von Blättern und Blü-
ten). Darin steht in weissen Buchstaben als Unter-
schrift ilā l-Qāf. Diese Über- bzw. Unterschriften
lassen erwarten, dass im Rechteck selbst der Text
von Q 18 (al-Kahf )132 bis Q 50 (al-Qāf ) kopiert
worden ist. Eine Überprüfung ergibt, dass in die-
sem Rechteck auf der ersten Zeile in der Tat Q 18:1
steht.133 Am Ende dieses Rechtecks134 lässt sich
auf der obersten Zeile Q 18:83f. erkennen.135 Der
Schreiber schliesst die Abschrift von Q 18 auf der
zweitobersten Zeile ca. 19cm vor dem Ende des
Rechtecks ab. Hier steht in grösseren goldenen,
schwarz eingefassten Buchstaben die Überschrift
Sūrat Maryam (Q 19). Die Überschriften der wei-
teren Suren in diesem Rechteck wurden identisch
ausgeführt. Sie fallen jedenfalls bei einem genaue-
ren Blick auf diesen Abschnitt auf. Bei einer Über-
prüfung ergab sich, dass dieses Rechteck Q 18–
127 Q 17:42 lautet (die Übergangsstelle vom 3. zum 4.
Medaillon ist mit || markiert):
)٤٢Text in der äussersten Zeile; er steht auf dem Kopf(
ّلُلق ّالًاذِإَنُولُوَقيَامٌَكَةِهلآَُهَعمَنَاكْوَ ًالِيبَسِْشَرْعلا||ِيذَىلِإْاَوَغْتبَ
َّمعَىلَاَعَتوَُهنَاْحبُس)٤٣( ُّوُلعَنُولُوَقياَ .ًارِيبَكاً
128 Vom obersten Lappen in der Vertikalen des Medaillons
aus gezählt.
129 Abb. Is 1624.10.4–12.4.
130 Gezählt zwischen alif und lām des Artikels von as-
samawāt am Anfang dieses Feldes: تاومسلاقلخيفنإ .
131 Abb. Is 1624.13.1.
132 Q 18: Die Siebenschläfer.
133 Abb. Is 1624.11.3.
134 Abb. Is 1624.11.10 und 13.1.
135 Q 18:83–84 lauten (Vers 83 ist klar erkenntlich, ab
Beginn von Vers 84 ist der Text stark verblasst):
)٨٤(ًاْرِكذُْهِنّمُمْكَيَلعُوْلتَأَسُْلقِْنَيْنَرْقلاِيذَنعََكنُولَأَْسيَو)٨٣(
ّنِإ ّنََّكماَ .ًاَببَسٍءَْيشُِّلكِنمُهَاْنَيتَآوِضْرَألاِيُفَهلاَ
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49 enthält. Es wurde nicht kontrolliert, ob die
Abschrift lückenlos ist. Der Text von Q 50 (Sūrat
Qāf ) folgt erst im anschliessenden Medaillon und
ist nicht im Rechteck selbst enthalten.136 Abge-
sehen vom Titel von Q 46 (Sūrat al-Aḥqāf ) sind
aber sämtliche weiteren Titel zwischen Q 19 und
49 nachweisbar. Der Titel von Q 46 fehlt, da er
unmittelbar unterhalb des Titels von Q 41 (Fuṣ-
ṣilat) zu liegen gekommen wäre, was der Kopist
offensichtlich aus ästhetischen Gründen vermei-
den wollte. Der Text von Q 46 aber ist vorhan-
den.137 Der Schreiber hat jedoch Q 49 nicht gänz-
lich abgeschlossen. Das Ende vonQ 49 steht unter-
halb des grossen Ausdrucks yatafakkarūna.138
Nach diesem modifizierten Abschluss von Q 49
beginnt ein Gebet mit Allāhumma.139 Es verläuft
auf der zweituntersten Zeile bis beinahe ans Ende
des Rechtecks. Diese zweitunterste Zeile wird kurz
vor dem Ende des Rechtecks zur untersten Zeile.
Sie endet mit einer Folge von Zeichen, die in
ähnlicher Form von den Sieben Siegeln Salomons
bekannt sind.140 Der Gebetstext und dieser Text
auf der zusätzlich eingeschobenen untersten Zeile
liessen sich nichtmit Sicherheit entziffern. Es han-
delt sich um sehr kleinesĠubār (Höhe etwasmehr
als 1mm).141 Es stehen hier aber oft Anrufungen
Gottes und Ausschnitte aus Q 112.
In diesem Rechteck ist jedoch ein weiteres Ele-
ment mühelos erkennbar: Der Kopist hat hier bei
der Abschrift von Q 18–49 Stellen derart ausge-
spart, dass auf dem „ġubār-farbenen“ Hintergrund
ein übergeordneter Text entsteht. Es handelt sich
um Q 3:190–191.142 Dieses Vorgehen liess sich auf
keinem weiteren Belegstück aus dem 14. Jh. fest-
stellen. Es lässt sich aber gerade auf Dokumenten
belegen, die im 18. und im 19. Jh. in Iran entstan-
den sind.143 Es lässt sich ausserdem auf Is 1623
nachweisen (datiert 1578).144 Unter den aus dem
14. Jh. erhaltenen Belegstücken allerdings ist diese
Gestaltung isoliert.
C. Unmittelbar nach dem soeben diskutierten
Rechteck folgen als Abschluss dieses bzw. als Über-
leitung zum nächsten Teil der Rolle zwei weitere
zwölflappige Medaillons.145 Die Leerräume zwi-
schen diesen Medaillons und dem Schriftspiegel
sind golden ausgefüllt und weisen ein schwarzes
Muster auf (Blätter, Blüten); vereinzelt sind Stellen
mit blauer Farbe erhalten geblieben. Der Hinter-
grund der zwölf Lappen der beiden Medaillons ist
blau; darauf wurden erneut goldene Verzierungen
(Blätter, Blüten) angebracht. In den Medaillons
selbst wurde Text (Koran) auf horizontalen Zeilen
kopiert.146 Im ersten Medaillon steht Q 50 (Sūrat
Qāf ). Ihr Titel steht bereits im halben Medail-
lon (fünf Lappen), das das vorangehende Recht-
eck unten abschliesst. In diesem ersten Medaillon
selbst beginnt Q 51 (Sūrat aḏ-Ḏāriyāt), deren Titel
golden hervorgehoben ist. In der unteren Hälfte
des nächsten Medaillons folgen der Titel und der
Text von Q 52 (aṭ-Ṭūr). Der Schreiber setzt die
Abschrift im nächsten Medaillon fort, das eigent-
lich bereits zum folgenden Abschnitt der Rolle
zählt.147
136 Vgl. bei Anm. 146.
137 Abb. Is 1624.11.3: am Anfang des Rechtecks, Ġubār-Text,
vierte Zeile von unten.
138 Hier lässt sich auf der zweituntersten Zeile Q 49:15
erkennen, danach der modifizierte Schlussvers von
Q 49 (Vers 18); Verse 16–17 fehlen.
139 Abb. Is 1624.11.8.
140 Abb. Is 1624.11.10.
141 Abb. Is 1624.11.6–10.
142 Abb. Is 1624.11.3 und 12.2–4; Q 3:190–191 lautet (Text in





143 Vgl. dazu Kapitel 5.3 (Is 1623, Chester Beatty Library);
Kapitel 5.4 (Arabe 5102, Paris, BNF); Kapitel 5.5 (Is 1621
und 1622, Chester Beatty Library).
144 Vgl. die Beschreibung in Kapitel 5.3. Vgl. aber auch hier
bei Anm. 76.
145 Abb. Is 1624.13.1–3.
146 Die Schriftrichtung verläuft hier also nicht mehr paral-
lel zur Rollenrichtung, sondern ist um 90° gedreht wor-
den.
147 Vgl. dazu nach Anm. 151.
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Dieser nächste Abschnitt wird mit einem Titel-
feld eingeleitet; darin steht auf blauem Hinter-
grund Sūrat an-Naǧm (Q 53). Sie beginnt allerdings
erst auf der sechsten Zeile des darunter liegenden
Medaillons, wo sich die basmala erkennen lässt.
Da beim Betrachten der Eindruck entstand, dass
die einzelnen Suren nicht vollständig kopiert wor-
den sind, wurde dies bei Q 53 genauer überprüft.
Es liess sich feststellen, dass Q 53:1–26 vorhanden
ist. Der Kopist liess dann aber die Verse 27–58 aus
und setzte dieAbschrift erstwiedermit den letzten
Versen dieser Sure (Q 53:59–62) fort. Es ist zu ver-
muten, dass der Schreiber auch bei andern Gele-
genheiten immer wieder Korantext wegliess. Für
ihn war das Respektieren der Form wichtiger als
das getreue Abschreiben der islamischen Offen-
barung. Aus naheliegenden Gründen konnte aber
nicht überall überprüft werden, ob die Abschrift
der einzelnen Suren lückenlos ist. Der Kopist setzt
die Abschrift des Korans im Mittelstreifen ab hier
fort, bis er den ersten Kolophon erreicht. Davor
lässt sich am Schluss Q 114 erkennen; davor stehen
die weiteren Suren am Ende des Korans.148
Nach diesen Ausführungen zur Gestaltung des
Mittelstreifens sind einige Bemerkungen zu den
schmalen Textbändern hinzuzufügen, die auch
hier dem Rollenrand entlang verlaufen bzw. die
soeben beschriebenen Medaillons in Abschnitt C
umfahren. Diese schmalen Seitenbänder enthal-
ten zumeist Text ausQ 2. Es lassen sich in der Regel
zwei solche schmalen Bänder feststellen; eines auf
der linken, das andere auf der rechten Seite.
Auf mehreren Abschnitten sind aber plötzlich
vier schmale Bänder vorhanden. Dies trifft auch
auf den soeben vorgestellten Abschnitt C zu. Beim
Titelfeld von Q 53 (an-Naǧm)149 beginnt auf der
rechten Seite der Rolle ein schmales Band, das auf-
steigend Q 112 (al-Iḫlāṣ) wiederholt. Dieses Band
endet auf der linken Seite auf der Höhe des Titel-
felds mit demText Sūrat al-Qāf. BeimTitelfeld von
Q 53 beginnt auf der linken Seite zugleich ein wei-
teres aufsteigendes SchriftbandmitQ2:260.Dieses
Schriftband umfährt aufsteigend die Medaillons
und setzt sich im darüberliegenden Abschnitt als
rechtesAussenband fort. Dort steht der Beginn von
Q 2:263. Ausserdem steigt auf der Höhe des Titels
vonQ53 auf der rechten Seite ein schmales Schrift-
band mit Q 2:274–277 empor. Es bricht auf der
Höhe des Titelfelds von Sūrat al-Qāf auf der rech-
ten Seite ohne Fortsetzung ab.150 Zugleich steigt
auf der Höhe des Titels Sūrat al-Qāf auf der linken
Seite ein schmales Band ab, das dann die darun-
terliegenden Medaillons umfährt und erneut die
linke Seite der Rolle erreicht. Es setzt sich dort
als schmales Band auf der linken Seite fort. Die-
ses absteigende Band enthält in diesem Abschnitt
Q 2:212–215.
Der Kopist dürfte beabsichtigt haben, in die-
sen schmalen Schriftbändern den beiden Längs-
seitenderRolle entlangQ2alsGanzes zu kopieren.
Der Aufbau dieses schmalen Seitenbands mit der
Abschrift von Q 2 liess sich aber gerade im vorlie-
genden Abschnitt nicht abschliessend rekonstru-
ieren; seinAufbau ist hier ausgesprochen komplex.
Auch ist der Text in diesen Aussenbändern oft ver-
derbt, was seine Entzifferung erschwert. Wer aber
genügendZeit hat, dürfte grundsätzlich inder Lage
sein, den Verlauf dieser schmalen Aussenbänder
auch in diesem Abschnitt nachzuvollziehen.
Abschnitt I.7: Dieser Abschnitt besteht aus
einem Rechteck (Länge ca. 60cm, inkl. Über- und
Unterschrift), das von einem breiten Textband
umfahren wird.151 Entlang der beiden Längsseiten
der Rolle zusätzlich ein schmales Band mit Text
aus Q 2.152 Im Innern des Rechtecks lassen sich
folgende Figuren erkennen: 2 Kreise – ein oben
und unten abgerundetes Rechteck – drei Kreise.
Diese Figuren sind alle mit Text in Ġubār auf hori-
zontalen Zeilen ausgefüllt und enthalten Koran-
text. Vor diesem Rechteck selbst lässt sich ein hal-
148 Abb. Is 1624.17.10.
149 Abb. Is 1624.13.3.
150 Wobei ganz am Schluss ein Auszug aus Q 2:274 steht.
151 Abb. Is 1624.13.3–14.3.
152 AmEnde dieses Rechtecks steht im schmalenTextband
auf der linken Seite Q 2:217b (absteigend). Auf der
gegenüberliegenden Seite lässt sich Q 2:268 erkennen
(schmales Textband, rechts, aufsteigend).
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bes Medaillon (mit fünf Lappen)153 mit der Über-
schrift Sūrat Wa-n-naǧm (Q 53154) erkennen. In
den soeben erwähnten Figuren im Rechteck selbst
wurden die Überschriften der einzelnen Suren gol-
den hervorgehoben. Es lassen sich die Überschrif-
ten und der Text von Q 54 (oberster Kreis) bis
Q 66 (Sūrat at-Taḥrīm; letzter Kreis) erkennen.
Der Abschnitt mit dem Rechteck wird unten von
einem halben Medaillon (mit fünf Lappen) abge-
schlossen.
Die weitere Übersicht stellt den Text im breiten














Abschnitt I.8: In diesem Abschnitt fällt ein Recht-
eck auf (Länge ca. 55cm, inkl. Über- und Unter-
schrift; ABB. 44),165 in dessen InnernText inĠubār-
Schrift entlang eines Gitters kopiert wurde.166
Vor diesem Rechteck befindet sich ein zwölflap-
piges Medaillon, das die gesamte Rollenbreite
einfasst.167 Nach dem Rechteck mit dem Gitter
schliessen sich 3 weitere zwölflappige Medaillons
an. In all diesen Figuren wurde der fortlaufende
Korantext in Ġubār kopiert.
Die folgenden Bemerkungen beschreiben den
Aufbau des Rechtecks, um das ein breites und
ein schmales Textband herumführen. In diesem
Rechteck wurde Text aus dem Koran in Ġubār-
Schrift entlang eines Gitters notiert. Vor bzw.
nach diesem Rechteck befindet sich je ein halbes
Medaillon (fünf Lappen) mit golden ausgefülltem
Hintergrund. Darauf lassen sich Reste einer mit
schwarzer Feder ausgeführten Verzierung erken-
nen. Auf diese zwei Figuren verteilt steht in gros-
153 Dieses halbe Medaillon (vgl. Abb. Is 1624.13.3) weist
einen blauen Hintergrund auf. In den Ausbuchtungen
der fünf Bögen lassen sich golden ausgeführte Blätter
und Blüten erkennen. Darunter steht auf goldenem
Hintergrund in grossen, weissen Buchstaben SūratWa-
n-Naǧm.
154 Der Text von Q 53 beginnt erst auf der 6. Zeile im
Medaillon darunter; für die Einzelheiten siehe zwi-
schen Anm. 147–148.
155 Waagrechtes Schriftband unterhalb des Titelfeldes mit
der Überschrift SūratWa-n-Naǧm.
156 Übergang ins absteigende Schriftband auf der linken
Seite.
157 Vgl. dazu Q 1:5.
158 Anspielung auf Q 4:84; wo Wortlaut allerdings abwei-
chend:
ّللاِلِيبَسِيفِْلتَاَقف[ َّلُكَتالِهَ ّالِإُفَ َىَسعَنِيِنْمُؤْملاِِضَّرَحوََكسَْفنَ
ّللا ّللَاوْاُوَرفَكَنِيَذّلاَسَْأبَُّفَكي]نَُأهَ .ًالِيكَنتُّدَشََأواًسَْأبُّدَشَُأهَ
159 Offensichtlich aus einer Ḥadīṯ-Sammlung übernom-




160 Abb. Is 1624.14.3.
161 Übergang in das waagrechte Schriftband unten.
162 Übergang in das aufsteigende Schriftband am rech-
ten Rand. Der Text ab hier liess sich nachweisen
unter http://www.islamguiden.com/hisnulmuslim/037
.htm (Stand 12. Juli 2017); als Quellenverweis wird dort
angegeben: هححصو708مقربدرفملابدألايفيراخبلا
.546مقربدرفملابدألاحيحصيفوينابلألا
163 Bi-ka: Ausdruck über der Zeile nachträglich ergänzt.
164 DerText kehrt damit an denAnfang des Schriftbands in
diesem Abschnitt zurück.
165 Abb. Is 1624.15.1–16.2.
166 Abb. Is 1624.15.4–5.
167 Abb. Is 1624.15.1.
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sen weissen Buchstaben als Über- bzw. Unter-
schrift zum Rechteck أبنلایلا||ةقاحلاةروسنم (von
Sure 69 bis Sure 78). Der Text dieser Suren ist
entlang des Gitters kopiert worden, wobei sich
allerdings verschiedentlich Auslassungen feststel-
len lassen.168
Ein Schriftband (Breite ca. 0.9cm) mit Text in
schwarzer Tinte führt im Gegenuhrzeigersinn um













Nāṣir Makārim Šīrāzī führt einen Text weitgehend
identischen Inhalts in seiner Zusammenstellung
von Gebeten auf, die unter dem Titel al-Mafātīḥ
al-ǧadīda veröffentlicht worden ist. Er führt die-
ses Gebet auf ʿAlī b. Abī Ṭālib zurück. Wer es rezi-
tiere, dessen Sorgen lasse Allāh abnehmen.173 Der
Anfang des Gebets lässt sich auch in al-Ǧawšan
al-kabīr nachweisen.174 Kafʿamī erwähnt es modi-
fiziert überdies in den Mafātīḥ al-ǧinān.175 Es lässt
sich, mit gelegentlichen Abweichungen im Wort-
laut, ausserdem im Internet nachweisen und wird
als Duʿāʾ al-faǧr [baʿd aš-šidda] bezeichnet.176
Abschnitt I.9 (ABB. 45): Die folgenden Aus-
führungen stellen in einem ersten Schritt den
Inhalt des Mittelstreifens vor, der Teil I der Rolle
abschliesst und mit Kolophon 1 endet. Sie machen
bereits bei dieser Gelegenheit auf das breite Band
mitGebetstext aufmerksam, das hier noch imTeil I
beginnt und nahezu bis ans Ende der Rolle (also
Teil II) hindurchläuft und von dort wieder bis
zum letzten Medaillon in Teil I emporsteigt, wo
es begonnen hatte. Anhand dieses Textbands, das
sichüberTeil I und II erstreckt, lässt sich aufzeigen,
dass der Schreiber auch denText in diesembreiten
Band und im schmalen Band unmittelbar dane-
ben bereits im ersten Durchgang geschrieben hat.
Er hat nur den Inhalt im Mittelstreifen von Teil II
(Beginn nach Kolophon 1) im zweiten Durchgang
ergänzt.
AmEnde vonTeil I steht imMittelstreifen selbst
der Schluss derAbschrift desKorans.177AmAnfang
der zu diskutierenden Stelle befindet sich hier
ein Medaillon, das vom breiten Textband umfah-
ren wird. Darunter schliessen sich zwei an bei-
den Enden abgerundete Rechtecke an. Sie wer-
den von einem Medaillon mit blauem Hinter-
grund voneinander getrennt. Diese beiden Recht-
ecke enthalten in schwarzemĠubār auf horizonta-
168 Vgl. die Abb. Is 1624.15.4–5.
169 Text waagrecht.
170 Beginn absteigendes Schriftband links.
171 Übergang inswaagrechte Schriftband amunteren Ende
des Rechtecks.
172 Übergang ins aufsteigende Schriftband rechts.
173 Nāṣir Makārim Šīrāzī, al-Mafātīḥ al-ǧadīda 774. Qum,
Dār an-Našr al-Imām ʿAlī b. Abī Ṭālib; vgl. http://lib
.eshia.ir/10279/1/774 (Stand 19. November 2016). Šīrāzī
(geb. 1926) ist ein schiitischer Ayatollah.
174 Vgl. al-Kafʿamī, al-Balad al-amīn 402–411; hier relevant
S. 404 unten; vgl. http://lib.eshia.ir/71565/1/404 (Stand
24. Oktober 2017). Siehe auch al-Kafʿamī, al-Balad al-
amīn. Qaddama la-hū wa-ʿallaqa ʿalay-hi ʿAlāʾ ad-Dīn
al-Aʿlamī. Bayrūt, Muʾassasat al-Aʿlamī li-l-Maṭbūʿāt,
1418/1997. Darin S. 547 (Abschnitt 28).
175 Vgl. dazu die Angabe unter http://ahlolbait.com/doa/11
669/ نیمالادلب-ع-نینموملاریما-ترضح-یاعد ; http://ahlo
lbait.com/doa/1451/ حیتافم-ع-نینموملاریما-ترضح-یاعد
نانجلا- (Stand 19. November 2016).
176 Vgl. z.B. http://islam.ahram.org.eg/NewsQ/2035.aspx;
http://mchkae.com/vb/showthread.php?t=108; http://
forum.kooora.com/f.aspx?t=9455261 (Stand 19. Novem-
ber 2016).
177 Vgl. Abb. Is 1624.17.1–10.
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len Zeilen den Schluss der Abschrift des Korans.
Im oberen Bogen des ersten Rechtecks steht auf
goldenem Hintergrund in weisser Schrift der Titel
zu Q 84 (Sūrat al-Inšiqāq). Im Rechteck selbst
werden auch die weiteren Surentitel hervorgeho-
ben. Im Medaillon mit blauem Hintergrund zwi-
schen den beiden Rechtecken steht der Titel von
Q 90 (Sūrat al-Balad). Im Rechteck danach folgt
der restliche Korantext bis Q 114. Da die Suren
am Schluss der islamischen Offenbarung kurz
sind, folgen hier auch die Überschriften immer
rascher aufeinander. Am Schluss steht im Mittel-
streifen Kolophon 1.178 DerMittelstreifen wird hier
mit einem Halbbogen abgeschlossen, in dem auf
blauem Hintergrund steht: Tammat al-ḫatma al-
karīma (ABB. 46).179
Die weiteren Ausführungen befassen sich mit
dem Text (Gebet) im breiten seitlichen Schrift-
band (Breite ca. 1.1cm), das einen bedeutenden
Teil am Ende der Rolle umfährt.180 Dieses breite
Schriftband wird innen und aussen von je einem
schmalen Schriftband (Breite je ca. 0.4cm) mit
Text aus dem Koran flankiert. Der Text im brei-
ten Schriftband beginnt auf der rechten Seite des
bereits erwähnten Medaillons am Ende von Teil I
(ca. 71cm vor Kolophon 1).181 Das breite Schrift-
band läuft nahezu bis ans Ende des Dokuments
durch. Kurz vor dem Schluss der Rolle umfährt
es ein zweites Medaillon und wechselt dabei die
Seite der Rolle. Am Schluss folgt ein kürzeres
Rechteck, das an beiden Enden abgerundet ist
(Länge ca. 26cm). Das breite Schriftband umfährt
auch dieses Rechteck und steigt dann auf der
Gegenseite wieder in Richtung Rollenanfang nach
oben. Es wechselt in diesem Abschnitt ausser-
dem ein Mal ohne Umfahren eines Medaillons
die Seite der Rolle. Dies geschieht auf der Höhe
einesMedaillons imMittelstreifen der Rolle. Darin
lässt sich auf goldenem Hintergrund in weisser
Schrift der Text erkennen: Li-l imām al-Ġazzālī
raḥma.182
Der Text im breiten Schriftband ist from-
men Inhalts. Es handelt sich um Auszüge aus
unterschiedlichen Gebeten.183 Der Text appel-














178 Siehe dazu bereits oben nach Anm. 9.
179 Siehe dazu bei Anm. 211–214.
180 Die Ausführungen beziehen sich auf die Stellen zwi-
schen Abb. Is 1624.16–23, die von der Chester Beatty
Library vom Dokument angefertigt worden sind. Zu-
sätzliches eigenes Abbildungsmaterial dokumentiert
den Schlussteil des Dokuments lückenlos.
181 Dieses erste Medaillon (nach Abb. Is 1624.17) weist gol-
dene Verzierungen auf. Es handelt sich um Blätter oder
Blüten auf blauemHintergrund. Sie sind untereinander
durch schwarz eingefasste goldene Linien verbunden,
die in derMitte ein auf der Spitze stehendesViereckmit
neun Zellen bilden.
182 „Für den Imām al-Ġazzālī Erbarmen“. Die Stelle befin-
det sich nach Abb. Is 1624.19.
183 Abb. Is 1624.17.2; die weiteren Ausführungen stützen
sich auf zusätzliches Abbildungsmaterial des Doku-
ments im Besitz des Verfassers; die Stelle im breiten
Schriftband ist somit lückenlos dokumentiert. Der Text
beginnt mit der basmala beim Medaillon auf der rech-
ten Seite im breiten Schriftband.
184 Die Namen der folgenden Propheten werden erwähnt:
Ādam, Yūnus, Ibrāhīm, Mūsā, Hārūn, ʿĪsā, Sulaymān.
185 Übergang ins langgezogene Rechteck; breites Schrift-
band rechts, Text vorwärtslaufend; Abb. Is 1624.17.
186 Abb. Is 1624.17.8 und 17.10.










































188 Abb. Is 1624.19 und 19.3.
189 Hier wechselt das vorwärtslaufende Schriftband von
der rechten auf die linke Seite der Rolle. Im Mittel-
streifen befindet sich das Medaillon mit dem goldenen
Hintergrund; darin steht inweisser Schrift Li-l-imāmal-
Ġazzālī raḥma (vgl. Anm. 182). Für den weiteren Text
vgl. Abb. Is 1624.20.3 (sowie Abb. 20 und 21).
190 Abb. Is 1624.20.8 (und Abb. 20).
191 Abb. Is 1624.21.2 (und Abb. 21).
192 Abb. Is 1624.21.8.
193 Abb. Is 1624.21.10.
194 Abb. Is 1624.21.11.
195 Abb. Is 1624.22, 22.2 und 22.6; hier umfährt der Text das
nächsteMedaillon und geht danach ins kurze Rechteck
am Ende der Rolle über, das an beiden Enden abgerun-
det ist. Die Länge des Rechtecks misst ca. 26cm.
196 Der Schreiber befindet sich jetzt zuunterst im abge-
rundeten Rechteck. Das Schriftband wechselt hier von
der linken auf die rechte Seite der Rolle und läuft
aufsteigend zurück. Im Schlussbogen des Rechtecks
sind einige Ausdrücke (ca. fünf Wörter) kaum mehr zu
erkennen.
197 Diese Übergangsstelle ganz am Schluss ist stark ver-
derbt; Entzifferung nicht gesichert.
198 Das Schriftband umfährt hier das Medaillon; vgl. Abb.
Is 1624.22 und die Fortsetzung auf Abb. 21.11.
199 Abb. Is 1624.21.10 (Schriftband rückwärtslaufend).
200 Abb. Is 1624.21.8 (Schriftband rückwärtslaufend).
201 Abb. Is 1624.21.2 und 21 (Schriftband rückwärtslaufend).
202 Abb. Is 1624.20.8 (Schriftband rückwärtslaufend).
203 Abb. Is 1624.20 und 20.3 (Schriftband rückwärtslau-
fend).
204 Abb. Is 1624.19, sowie Abb. 19.3 und 19.4. Hier wechselt
das rückwärtslaufende Schriftband von der rechten auf














Teil II der Rolle (Länge: 237cm; Beginn der Mes-
sung direkt nach Kolophon 1):
Der Kopist hat die vorliegende Rolle – wie
bereits aufgezeigt – in zwei Durchgängen in den
Jahren 1362 und 1366 angefertigt. Dies geht aus
den beiden Kolophonen eindeutig hervor.209 Der
Schreiber dürfte aber das Grundmuster bereits im
Jahr 1362 bis an den Schluss der Rolle entwor-
fen haben. Das Gebet im breiten Schriftband210
beginnt bereits inTeil I derRolle undumfährt dann
eigentlich den gesamten im zweiten Durchgang
angefertigten Abschnitt. Der Schreiber hat diesen
Gebetstext im breiten Schriftband wohl schon im
Jahr 1362 niedergeschrieben. Er hätte demnach im
Jahr 1366 im zweiten Durchgang nur noch den
Mittelstreifen ausgefüllt.
Auch inhaltliche Argumente sprechen für diese
Sichtweise. Im erstenTeil der Rolle stehen in jenen
Teilen des Mittelstreifens mit Text ausschliesslich
Stellen aus dem Koran in Ġubār. Am Ende von
Teil I stehen im Mittelstreifen die letzten Suren
aus dem Koran. Auch steht im Bogen unmittelbar
unterhalb des Kolophons zum ersten Teil Tammat
al-ḫatma al-karīma.211 Dies weist darauf hin, dass
die Abschrift des Korans abgeschlossen ist.212 Im
Mittelstreifen des zweiten Teils der Rolle werden
keine weiteren Suren mehr kopiert (ABB. 46).
Die weiteren Ausführungen stellen Aufbau und
Inhalt dieses Mittelstreifens in Teil II der Rolle
vor.213 Er lässt sich in drei grössere Abschnitte
einteilen (II.1–3).
Abschnitt II.1 (ABB. 47):214 Unmittelbar nach
demVermerk Tammat al-ḫatma al-karīma beginnt
der erste Abschnitt von Teil II. Er ist ca. 70.5cm
lang. Am Schluss befindet sich ein Medaillon,
in dem in grosser weisser Schrift auf goldenem
Hintergrund steht Li-l-Imām al-Ġazzālī raḥma.
Davor lassen sich sieben Zellenquadrate erken-
nen, die alle von einem goldenen Flechtband
umrahmt werden. Diesen Quadraten ist ein Titel-
balken mit blauem Hintergrund und vereinzel-
ten goldenen Verzierungen vorangestellt. In den
Einträgen werden die sieben Quadrate als wafq
bezeichnet und mit den sieben Planeten in Ver-
bindung gebracht:215 a. Wafq aš-šams: 6×6 Zellen,
die linke Seite der Rolle; hier ist aber kein Medaillon
vorhanden.
Man beachte, dass der Schreiber an dieser Stelle
zwei Mal auf den Träger (ḥāmil) der Rolle aufmerksam
macht und auf jene Personen, die sich diese Rollen bzw.
diese Abschrift des Korans anschauen (an-nāẓir fī-hā).
Er bittet Gott um Vergebung für sie. Auch möge Gott
ihnenWohlergehen (salāma) schenken.
205 Abb. Is 1624.18, sowie Abb. 18.1 und 18.2 (Schriftband
rückwärtslaufend). Hier Anspielungen auf Q 112.
206 Abb. Is 1624.17.10 (Schriftband rückwärtslaufend).
207 Abb. Is 1624.17.8 (Schriftband rückwärtslaufend).
208 Abb. Is 1624.17 sowie Abb. 17.2 und 17.3 (Schriftband
rückwärtslaufend).
209 Vgl. zu diesen beiden Kolphonen nach Anm. 9 bzw. 10.
210 Vgl. dazu bei Anm. 180–208.
211 Abb. Is 1624.18.1.
212 Als ḫatma wird eine vollständige Rezitation der isla-
mischen Offenbarung bezeichnet; vgl. Melchert und
Afsaruddin, Reciters of theQurʾān, in EQ. Darinwirdder
Begriff ḫatma kurz erwähnt. Anzumerken ist, dass die
Abschrift des Korans auf der vorliegenden Rolle nicht
vollständig ist.
213 Abb. Is 1624.18–23.
214 Abb. Is 1624.18.1–19.4.
215 Bei einem wafq handelt es sich um ein Zellenquadrat;
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nicht magisch; dieses Zellenquadrat ist der Sonne
(šams) zugeordnet;216 b. Li-z-zuḥal: 7×7 Zellen,
nicht magisch; es ist dem Saturn (zuḥal) zugeord-
net; c. Li-l-mirrīḫ: 7×7 Zellen, nicht magisch; es ist
dem Mars (mirrīḫ) zugeordnet; d. Li-z-zuhara:217
7×7 Zellen; die ersten beiden Zeilen sind teilweise
verderbt, es lassen sich nicht mehr alle Ziffern
erkennen. Dieses Quadrat ist der Venus (zuhara)
zugeordnet; e. Li-l-ʿuṭārid: 4×4 Zellen,magisch, die
Summe beträgt 34; dieses Quadrat ist dem Mer-
kur (ʿuṭārid) zugewiesen; f. Qamar:218 4×4 Zellen,
magisch, die Summe beträgt 34; dieses Quadrat
ist demMond (qamar) zugewiesen; g. Li-l-muštarī:
Buchstabenquadrat (6×6 Zellen); dieses Quadrat
ist dem Jupiter (muštarī) zugewiesen.219 Dieser
Abschnitt wird durch eine Unterschrift (tammat
al-awfāq) abgeschlossen. Darauf folgt das bereits
erwähnte Medaillon mit der Inschrift Li-l-Imām
Ġazzālī raḥma (ABB. 48).
Beim soeben angeführten Medaillon mit der
Erwähnung Ġazzālīs (gest. 1111)220 beginnt ein
schmales Schriftband. Es umfährt dieses Medail-
lon im Gegenuhrzeigersinn und wird am rechten
Rollenrand als Aussenband fortgesetzt. Der Text
darin folgt dem Verlauf dieses schmalen Bands
und umfährt ganz am Schluss des Dokuments ein
zwölflappiges Medaillon; danach steigt der Schrei-
ber wieder nach oben und erreicht im linken Aus-
senband erneut dasMedaillonmit der Erwähnung
Ġazzālīs. In diesem Schriftband, es erstreckt sich
über eine Länge von ca. 172cm zu beiden Seiten
der Rolle, wird unablässigQ 112 inmikroskopischer
Schrift wiederholt. Die kurze Q 112 (Sūrat al-Iḫlāṣ)
betont die Einheit und Einzigartigkeit Allāhs; sie
hält ausserdem fest, dass Gott weder gezeugt hat
noch gezeugt worden ist. Dies wird gemeinhin als
Kritik am Christentum interpretiert. Diese Sure
fasst somit gewissermassen die Quintessenz des
islamischen Glaubens zusammen.221 Diese unab-
lässige Wiederholung eines einzelnen Texts erin-
nert an die in der islamischen Mystik gepflegten
Ḏikr-Übungen.222
Unmittelbar unterhalb des Ġazzālī-Medaillons
wechselt ausserdem ein weiteres, zuvor auf der
rechten Seite der Rolle absteigendes schmales
Schriftband ins Innere des nächsten Abschnitts
(II.2) und wird dort auf der linken Seite fortge-
setzt. An dieser Übergangsstelle lässt sich abstei-
gend Q 2:228 erkennen.223 Die Abschrift von Q 2
folgt dann diesem Schriftband bis an den Schluss
des Dokuments (ohne Umfahrung des zwölflappi-
gen Medaillons). Zurück beim Ġazzālī-Medaillon
steht auf der gegenüberliegenden Seite Q 2:249 (Lā
ṭāqata la-nā al-yawm bi-Ǧālūt wa-ǧunūdi-hī).
Abschnitt II.2:224 Nach demWafq-Teil schliesst
sich ein nächster Abschnitt von ca. 122cm Länge
an. Dieser Abschnitt ist in ein Rechteck eingepasst,
das oben und unten abgerundet ist. Die folgende
Beschreibung befasst sich mit Aufbau und Inhalt
es kann ein Zahlen- oder Buchstabenquadrat sein. Es
gibt auch magische Quadrate; darin ist die Summe der
Zahlen in allen Horizontalen, Vertikalen und den bei-
denHauptdiagonalen identisch; siehe Sesiano,Wafḳ, in
EI2.
216 Abb. Is 1624.18.2.
217 Abb. Is 1624.19.2.
218 Abb. Is 1624.19.3.
219 Die Buchstaben stehen hier allenfalls für Zahlen
(Abǧad-System); siehe dazu Canaan, Decipherment
147f.
220 Wohl Abū Ḥāmid al-Ġazzālī, der Religionsgelehrte,
der sich aber auch gemässigten Formen der Mystik
gegenüber offen zeigte. Siehe zu ihm Knysh, Islamic
mysticism 140–149: „The maturity of Sufi science: al-
Ghazālī“. Es ist eher unwahrscheinlich, dass hier sein
Bruder Aḥmad-i Ġazzālī (gest. 1126) gemeint ist.
221 Q 112 lautet:
ّللاَُوهُْلق)١( ّللا)٢(ٌَدحَُأهَ َْمَلو)٤(َْدلُويَْمَلوِْدلَيَْمل)٣(َُدمَّصلُاهَ
ٌ.َدحَأًاُوفُُكَهّلُنَكي
222 Zur Bedeutung der Repetition bestimmter Texte bei
den Ḏikr-Übungen vgl. Kapitel 3.4.2.






224 Abb. Is 1624.19.3–22.1.
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des Mittelstreifens. In der Mitte dieses Abschnitts
lässt sich ein kleineres an beiden Enden abgerun-
detes Rechteck (Länge ca. 16cm) erkennen, in dem
Text steht. Davor und danach befinden sich je sie-
ben Kreise mit Text in schwarzer Schrift. Diese 15
Abschnitte werden durch einen Titelbalken bzw.
einen Balken mit einer Unterschrift voneinan-
der getrennt. Sämtliche Titelbalken enthalten den
Begriff ḥiǧāb und bringen damit zum Ausdruck,
dass es sich beim folgenden Text um ein Schutzge-
bet handelt.225 Die einzelnen Abschnitte sind dem
Propheten Muḥammad, den vier rechtgeleiteten
Kalifen (darunter auch ʿAlī, der 1. Imam der Schii-
ten) und danach Ḥasan (2. Imam der Schiiten),
Ḥusayn (3. Imam der Schiiten) und Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq
(6. Imam der Schiiten) gewidmet. Im einzelnen
handelt es sich um folgende Teile:
II.2.1 (ABB. 48):226 Muḥammad: Ḥiǧāb an-
nabiyy / ṣallā Allāhu ʿalayhi [wa-sallam].227 Da-
nach schliesst sich im Kreis folgender Text in nor-







Fortsetzung nach blauem Balken mit Eulogie auf






225 Unter einem ḥiǧāb versteht man im vorliegenden Kon-
text ein Schutzgebet. Beachte dazu u.a. Kazimirski,
Dictionnaire, s.v. ḥiǧāb: „10. Charme, talisman, moyen
d’enchantement (du nombre de ceux que la religion
ne condamme pas, comme p. ex. le Coran regardé
comme le moyen le plus puissant pour détourner le
mal).“ Lane, Lexicon, s.v. ḥiǧāb (II, 516a): „A thing that
veils, conceals, hides, covers, or protects […] – Hence,
in the present day, † A written charm or amulett;
generally worn in a case (called bayt ḥiǧāb) suspen-
ded, on the right side, by a string passing over the
left shoulder, or on some other part of the person.“
Der Begriff ḥiǧāb in dieser Bedeutung ist nicht ver-
zeichnet bei Padwick, Muslim devotions. Index. Siehe
ausserdem Eintrag „ باجحوذیوعتوزرحتوافت “ unter
http://wikiporsesh.ir/ باجح_و_ذیوعت_و_زرح_توافت












226 Abb. Is 1624.19.7 und 20.3.
227 Dies als Über- bzw. Unterschrift vor bzw. nach dem
ersten Kreis.
228 Die Markierung // zeigt den Zeilenwechsel an.
229 Der Text bis hier: Sūrat al-Fātiḥa (Q 1).
230 Dieser Abschnitt lässt sich auf lib.e-shia.ir in 98 Wer-
ken nachweisen. Darunter auch in Ibn ʿAsākir, Taʾrīḫ
Madīnat Dimašq VI, 149 ( عيزوتلاورشنلاوةعابطللركفلاراد ;
vgl. http://lib.eshia.ir/22014/6/149, Stand 23. November
2016). Diese Stelle stammt nicht aus dem Koran. Der
Text lässt sich überdies bei Maǧlisī, Biḥār al-anwār,
nachweisen (http://lib.eshia.ir/11008/95/8).
231 Aus Q 2:137.
232 Eine Anspielung auf Q 11:56, die Stelle lautet:
َّكَوتِيّنِإ ّللاَىَلعُْتلَ ّمُمِكّبََروِيّبَرِهَ ّبَادِنماَ ّالِإٍةَ َاِهَتيِصَانِبٌذِخآَُوهَ
ّمٍطَاِرصَىَلعِيّبَرَّنِإ .ٍمِيَقتْسُ
Man vergleiche aber auch: Muslim, Ṣaḥīḥ, Ḥadīṯ Nr.
4888 (http://library.islamweb.net/hadith/display_hboo
276 kapitel 4
II.2.2:233 Abū Bakr (1. rechtgeleiteter Kalif; starb
13/634):234 Es folgen zwei Kreise mit folgen-
der Überschrift und Eulogie, die auf zwei Titel-
balken mit blauem Hintergrund verteilt sind:
Ḥiǧāb Abī Bakr / raḍiya Allāhu ʿan-hū. Der obere
Kreis (Durchmesser ca. 5.5cm) enthält auf zehn
Zeilen ausschliesslich Wiederholungen der bas-







ّنَِإف ّللاَىَلَعوَنُوِبلَاغ\\ُْمكَ َّكَوَتفِهَ ّمُمتنُكنِإْاُولَ \\239َنِيِنْمؤُ
240.]ملسودمحمانديسىلعهللاىلصو[
II.2.3:241 ʿUmar (gest. 23/644):242 Titelbalken mit
goldenem Hintergrund und weissem Eintrag auf












َّقوِيبَأ ِّيَملُّسلاٍميَِكحِْتِنَبَةْلوَخَْنع،ٍصاَ ّللاَلوَُسرَْتِعَمسَاهَّنَأِةَ ِهَ
ّللاَىّلَص ّلََسوِْهَيَلُعهَ ُذُوعَأُْلَقْيَلف،ًاِلْزَنمُْمُكَدحَأََلَزنَاذِإ:ُلُوَقيَ،مَ
ّللاِتَاِمَلِكب ّتلاِهَ ّماَ ّنَِإف،ََقَلخَامَِّرشِْنمِتاَ ُّرَضيَالُهَ ٌءَْيشُهُ
ّتَح ىَ
ُ.ْهِنمَِلحَْتَري
Siehe ausserdem IbnMāǧa, Ṣaḥīḥ,ḤadīṯNr. 3871 (http://
library.islamweb.net/hadith/display_hbook.ph



















Für weitere Belege beachte lib.eshia.ir.
233 Abb. Is 1624.20.3.
234 Vgl. zu ihm Athamina, Abū Bakr, in EI3.
235 Q 3:160; Zeilen 1–3 imMedaillon bzw. Kreis.
236 Aus Q 28:31 (Schluss, mitWiederholung):
َّمَلفَكاََصعِْقلَأْنََأو[ َّزْتَهتَاهَآراَ ِْبَّقُعيَْمَلوًاِربُْدمَىَّلوٌّنَاجَاهَّنََأكُ
ّنِإَْفخَتاَلوِْلْبقَأ]َىسُومَاي َ.نِيِنمآلاَِنمَكَ








238 Aus Q 20:68; auch diese Stelle richtet sich an Moses:
ّنِإَْفخَتالَاْنلُق .َىْلعَألاَتنَأَكَ
239 Q 5:23.
240 Diese Eulogie lässt sich nur noch schwer entziffern.
241 Abb. Is 1624.20.6–8.
242 Zu ʿUmar, dem zweiten rechtgeleiteten Kalifen, vgl.
Levi della Vida und Bonner, ʿUmar (I) b. Al-K̲h̲aṭṭāb, in
EI2.
243 Q 2:32:
ّالِإَاَنلَْمِلَعالََكنَاْحبُسْاُولَاق َّلعَامَ ّنِإَاَنْتمَ .ُميَِكحْلُامِيَلْعلاَتنَأَكَ
244 AusQ 2:116. Der hier fehlendeAnfang hält fest, dass sich
Gott einen Sohn genommen habe; allerdings würden
sich Gott alle unterwerfen (qānitūn):






II.2.4:248 ʿUṯmān (starb 35/655):249 Zwei Balken
mit goldenem Hintergrund und folgenden Einträ-















245 Vgl. dazu das Prophetenwort bei Tirmiḏī, Ǧāmiʿ, Ḥadīṯ
Nr. 3396 (http://library.islamweb.net/hadith/display_h
book.php?bk_no=195&hid=3396&pid=> und die Paral-










ّمُمهِْنَمو[ ّبَر]ُلُوَقينَ ّدلاِيفَانِتآَانَ َاِنَقوًَةَنسَحَِةرِخآلاِيَفوًَةَنسَحَاْينُ
ّنلاَبَاَذع ِ.راَ
247 Schluss von Q 60:4.
248 Abb. Is 1624.20.8; dieser Abschnitt umfasst zwei Kreise.
249 Zu ʿUṯmān b. ʿAffān, dem dritten rechtgeleiteten Kali-







ّذلاُِرْفَغيَنَموِْمِهبُوُنِذل ّالِإَبُونُ ّللاَ ِّرُصيَْمَلوُهَ
ُْمَهوْاُوَلَعفَامَىَلعْاوُ
َ.نُوَمْلَعي
253 Q 3:159, zweiter Teil:
ّللاَِنّمٍَةمَْحرَاِمَبف[ ْاوَُّضفنَالِْبَلْقلاَظِيَلغاًَّظفَتنُكَْوَلوُْمَهلَتِنلِهَ
َاذَِإفِرْمَألاِيفُْمهِْرواََشوُْمَهلِْرْفَغتْسَاوُْمهَْنعُفْعَاف]َِكْلوَحِْنم
َّكَوَتفَتْمََزع ّللاَىَلعْلَ ّللاَّنِإِهَ َ.نِيِلَّكَوُتْملاُِّبحَُيهَ
254 Hier Übergang in den nächsten Kreis. Bei der Stelle
handelt es sich um ein Zitat aus Q 4:64:
ّرِنمَاْنلَسْرَأَاَمو[ ّالِإٍلوُسَ ّللاِنْذِِإبَعَاُطِيلَ ْاُوَملَّظذِإُْمهَّنَأَْوَلوِ]هَ
ّللاْاُوَرْفَغتْسَافَكُوؤَاجُْمَهُسفنَأ ّرلاُُمَهَلَرْفَغتْسَاَوهَ ّللاْاُوَدَجَولُلوُسَ َهَ
َّوت ّرًاباَ .ًاميِحَ
255 Schluss von Q 4:64.
256 Q 21:69. Anspielung auf Ibrāhīm, der von Nimrod ins
Feuer geworfen wurde; Gott liess es für ihn kühl sein;
vgl dazu Bocian, Lexikon der biblischen Personen 18;
Busse, Abraham, in EI3; Schützinger, Abraham-Nimrod-
Legende.
257 Q 21:70.









II.2.5 (ABB. 49):260 ʿAlī:261Ḥiǧāb ʿAlī // raḍiya Allāh
ʿan-hū. Dieser Abschnitt befindet sich in der Mitte
des hier diskutierten Teils der Rolle (II.2) und
nimmt darin eine dominierende Stellung ein. Sie
dürfte die grosse Verehrung für ʿAlī zum Ausdruck
bringen. Diese Hervorhebung ʿAlīs wäre auch für
die Bestimmung jenerUmfelder relevant, in denen
diese Rolle entstanden ist. ʿAlī nimmt in die-
sem Abschnitt eine Scharnierstellung zwischen
den drei ersten rechtgeleiteten Kalifen der Mus-
lime und den schiitischen Imamen ein, von denen
danach ebenso drei Vertreter, nämlich Ḥasan,
Ḥusayn und Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq,262 angeführt werden.
ʿAlī selbst zählt dabei zu beiden Gruppen, nämlich
zu den vier rechtgeleiteten Kalifen, deren letzter er
ist. Er ist aber zugleich der erste Imamder Schiiten.
Der ʿAlī gewidmete Abschnitt setzt sich aus
zwei Teilen zusammen. Es handelt sich um a. ein
an beiden Enden abgerundetes Rechteck (Länge
ca. 18cm, inkl. Titelbalken) und b. einen Kreis
(Länge ca. 6.5cm, inkl. Titelbalken). Vor dem
Rechteck und dem Kreis befindet sich jeweils ein
goldener Titelbalken mit Text in weisser Schrift
(Ḥiǧāb ʿAlī // raḍiyaAllāh ʿan-hū). Dieser Abschnitt


















259 Aus Q 24:35 (Lichtvers).
260 Abb. 1624.20.5 und 21.3.
261 ʿAlī ist der vierte rechtgeleitete Kalif der Muslime und
der erste Imamder Schiiten; er starb 40/661; vgl. zu ihm
Gleave, ʿAlī b. Abī Ṭālib, in EI3.
262 2., 3. und 6. Imam der Schiiten; vgl. zu ihnen unten bei
der Diskussion der ihnen gewidmeten Abschnitte.
263 Die Zeilen werden hier in Fünferschritten numeriert.
264 Es handelt sich um ein Gebet um Segen und Schutz,
das zum Jahresanfang rezitiert wird (sana ǧadīda). Ein
ähnliches Gebet liess sich nachweisen bei Muḥammad
Kibrīt Ḥusaynī Madanī (gest. 1070 h.q.), al-Ǧawāhir aṯ-
ṯamīna fī maḥāsin al-madaniyya 184. Bayrūt, Dār al-







265 Auf der Rolle eigentlich نكي .





ّتَحِْمِهرَادِنّمًابيَِرقُُّلحَتْوَأ ّللاُْدَعوَِيتَْأيىَ ّللاَّنِإِهَ ُِفْلخُيَالَهَ
.َ]دَاعيِْملا





ّتَدقِنِيّدلا\\ِيف ّرلاََنَّيبَ َّيْغلاَِنمُدْشُ ِتُوغاَّطلِابُْرفَْكيَْنَمفِ
ّللِاب٢٥\\ِنْمُؤيَو َماَِصفناَالََىْقُثْولاَِةْوُرْعلِابََكْسَمتْساَِدَقفِهَ
ّللَاوَاَهل .ميظعلايلعلاهللابالاةوقالولوحالو268ٌمِيَلعٌعِيَمسُهَ
Es schliessen sich Zeichen an269\\یلعهللایلصو
270Es.نيعمجاهبحصوهلاودمحماندیس folgt eine Zeilemit
Zeichen.271
Hier folgt nach dem Balken mit goldenem Hinter-
grund und dem Text raḍiya Allāh ʿan-hū der Über-
gang in den Kreis darunter: Hier zuerst vier Zeilen











II.2.6:277 Ḥasan:278 Hier gehören erneut zwei
Kreise zusammen. Ihnen geht jeweils ein goldener
Balken mit folgendem Text in weisser Schrift vor-
















269 Siehe Abb. Is 1624.21.2 (am Ende des abgerundeten
Rechtecks). Siehe dazu Canaan, Decipherment 169f.
(mit Fig. 30a); Winkler, Siegel und Charaktere 114–119.
270 Die letzten beiden Ausdrücke sind verschnörkelt ge-
schrieben; sie passengut zurAbfolge vonZeichendavor
und danach.
271 Siehe dazu Abb. Is 1624.21.2: نناااااااا .
272 Dies auf einer Zeile; bis etwa zum 10. Zeichen handelt
es sich klar um den Buchstaben wāw, dann fliessender
Übergang zu dāl. Bei den vier letzten Zeichen handelt
es sich um ein dāl.




274 Beginn von Q 68:52.
275 Q 68:51–52 (die beiden Schlussverse ganz).
276 Die letztenWörter dicht gedrängt geschrieben und nur
noch zu erraten.
277 Abb. Is 1624.21.8.
278 Ḥasan: der zweite Imam der Schiiten, ʿAlīs Sohn; vgl. zu
ihmVecciaVaglieri, (al-) Ḥasanb. ʿAlī b. AbīṬālib, in EI2.
279 Bi-ka: durchgestrichen.
280 Anspielung auf Q 13:2:
ّللا[ ُّمثَاَهنَْوَرت[ٍَدَمعِْرَيِغبِتَاوَامَّسلاََعَفرِيَذّلاُ]هَ َىَلعَىَوتْساَ
ّخََسوِْشَرْعلا ّمٍَلجَألِيْرجَيٌُّلَكَرَمْقلَاوَسْمَّشلَارَ َّمسُ رْمَألاُِرَّبُديىً
َ
ّـَلَعلِتَايآلاُلَِّصُفي .َ]نُوِنقُوتُْمِكّبَرءَاِقِلبُمكَ
281 Aus Q 1.










II.2.7:288 Ḥusayn (starb 61/680):289 Es folgt der
Ḥiǧāb Ḥusayn, dessen Text auf zwei Kreise verteilt
ist. Vor beiden Kreisen ein goldener Titelbalken
mit dem Titel in weisser Schrift: Ḥiǧāb al-Ḥusayn
















II.2.8:292 Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq (starb 148/765):293 Es folgt
der Ḥiǧāb Ǧaʿfar // aṣ-Ṣādiq // raḍiya Allāh ʿan-
hū. DiesesḤiǧāb-Gebet ist auf zwei Kreise verteilt.
Titel undEulogie sind auf zwei goldeneBalkenund
auf den Bogen amEnde des Rechtecks verteilt. Das




283 Zuletzt Q 94:1–3:
ِيَذّلا)٣(ََكرِْزوَكَنعَاْنعََضَوو)٢(ََكرْدَصََكلَْحْرَشنَْملَأ)١(
َ.َكرْهَظََضقنَأ
284 Ab diesem Ausdruck: zweiter Kreis dieses Ḥiǧāb-
Gebets; es handelt sich um die restlichen Verse von
Q 94, also 94:4–8 (vgl. vorangehende Anm.):
ِْرُسْعلاََعمَّنِإ)٦(ًاْرُسيِْرُسْعلاََعمَّنَِإف)٥(ََكْرِكذََكلَاْنَعَفَرو)٤(
.َْبغْرَافَِكّبَرَىلَِإو)٨(ْبَصنَافَتَْغَرفَاذَِإف)٧(ًاْرُسي
285 Schluss von Q 94:8.
286 Ein Ausdruck unleserlich.
287 Aus Q 2:137:
َّلَوتنِإَّواَْوَدْتهاَِدَقفِِهبُمتَنمآَامِْلِثِمبْاُوَنمآْنَِإف[ ّنَِإفْاوَ ِيفُْمهَامَ
ّللاُُمَهكِيفَْكَيَسف]ٍقَاقِش .ُمِيَلْعلاُعِيمَّسلاَُوَهُوهَ
288 Abb. Is 1624.21.10.
289 Ḥusayn ist der dritte Imam der Schiiten; vgl. zu ihm
Haider, al-Ḥusayn b. ʿAlī b. Abī Ṭālib, in EI3.
290 Korrektur im Original.
291 Hier folgt der Übergang zum nächsten Kreis; zuvor der
Balken mit dem Text raḍiya Allāhu ʿan-hū.
292 Abb. Is 1624.21.11.
293 Bei Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq handelt es sich um den 6. Imam der
Schiiten; vgl. zu ihm Hodgson, D̲ja̲ʿfar aṣ-Ṣādiḳ, in EI2.
294 Q 6:1–5: lautet:
َحْلا)١( ِّللُْدم ِتَاُملُّظلاََلعََجوَضْرَألَاوِتَاوَامَّسلاََقَلخِيَذّلاِهَ
ّنلَاو ُّمثَروُ ِنّمُمَكَقَلخِيَذّلاَُوه)٢(َنُوِلْدَعيِمِهَّبِربْاُوَرفَكَنِيَذّلاَ


















Abschnitt II.3 (ABB. 50):305 Nach dem Muḥam-
mad, den vier rechtgeleitetenKalifenundden Ima-
men Ḥasan, Ḥusayn und Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq gewid-
meten Abschnitt folgt auf der Rolle ein letz-
tes, an beiden Enden abgerundetes Rechteck von
ca. 25cm Länge. Ihm geht ein Medaillon vor-
aus, das im Innern üppige goldene Verzierungen
aufweist (Blüten- und Blattwerk). Sie füllen das
Medaillon nahezu vollständig aus; sein blauerHin-
tergrund ist nur noch an wenigen Stellen sicht-
bar. Sowohl das Medaillon als auch das anschlies-
sende Rechteck werden vom dreiteiligen Schrift-
band umfahren. Sein Mittelstreifen ist am brei-
testen; darin lässt sich das bereits zuvor erfasste
Gebet erkennen (es beginnt noch am Schluss
von Teil I).306 Auf dem schmalen Aussenband
wurde – wie bereits erwähnt – Q 112 zahllose
Male kopiert.307 Der Kopist benötigte auf diesem
schmalen Band ca. 6cm, um die Sūrat al-Iḫlāṣ
einmal zu kopieren.308 In diesem letzen Recht-
eck steht zuunterst auf dem schmalen Innenband
Q 2; deren Abschrift bereits am Anfang der Rolle
begonnen hatte.309 Der Kopist steigt auf der lin-
ken Seite nach unten, geht in den Bogen über und
steigt auf der rechten Seite wieder nach oben. Die
Schrift ist zuunterst stark verblasst; es lassen sich
aber Stellen aus Q 2:235 erkennen.310 Es ist bei die-
ser Gelegenheit zu ergänzen, dass das Aussenband
mit Q 112 ganz am Schluss der Rolle noch ein letz-
tes zwöfllappiges Medaillon umfährt, das später
beschrieben wird.311
Die weiteren Ausführungen befassen sich mit
Aufbau und Inhalt des Mittelstreifens dieses letz-
ten Abschnitts (Rechteck). Hier lassen sich neun
horizontal ausgerichtete mandelförmige Figuren
erkennen. Die fünfte Mandorla in der Mitte ist










302 Die Stelle lässt sich nachweisen in einem ḥadīṯ, der bei
Bayhaqī verzeichnet ist: http://library.islamweb.net/
hadith/display_hbook.php?bk_no=679&hid=105&pid=
(Stand 27. September 2017); mit Parallelstellen unter
dem Reiter Taḫrīǧ. Vgl. dazu die Druckausgabe: al-
Bayhaqī, Aḥmad b. Al-Ḥusayn (994–1066), Bayān ḫaṭaʾ
man aḫṭaʾa ʿalā š-Šāfiʿī. Bayrūt, Muʾassasat ar-Risāla,
1983. Diese Druckausgabe ist in Genf (Bibliothèque de
Genève) vorhanden; sie wurde nicht eingesehen.
303 EinWort unleserlich.
304 Schluss von Q 2:137.
305 Abb. Is 1624.22.1–23.1.
306 Vgl. zu diesem Gebet bei Anm. 180–208.
307 Vgl. dazu bereits oben bei Anm. 220–222.
308 Dieses schmale Aussenband setzt sich nach oben fort
und erstreckt sich über einen Abschnitt am Ende der
Rolle, der ca. 172cmmisst. Da das Bandmit Q 112wieder
ans Ende der Rolle zurückkommt, wurde diese Sure auf
einer Länge von ca. 344cm kopiert. Dieses Band folgt
dem vorgegebenen Layout und wechselt somit auch
nach innen; vgl. auch bei Anm. 220–222.
309 Vgl. dazu oben bei Anm. 12–15.
310 Q 2:235 beginnt im linken Innenband auf der Höhe der
dritten Mandorla imMittelstreifen; sie endet unmittel-
bar nach dem Bogen, wo der Text wieder parallel zum
Rollenrand verläuft (zwischen unterster und zweitun-
terster Mandorla). Q 2:236 endet auf der Höhe der drit-
ten Mandorla von oben.
311 Vgl. II.4 (nach Anm. 320).
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Die vier grösseren Mandorlen oben und unten
werden paarweise in drei sich überschneidende
Kreise zusammengefasst. Die Freiräume zwischen
den Mandorlen und dem Rand des Rechtecks
sind entweder golden ausgefüllt312 oder weisen
einen blauen Hintergrund mit goldenem Blatt-
werk auf.313 Die weitere Übersicht befasst sich mit
































II.3.8–9 (8. und 9. Mandorla): In diesen beiden
Mandorlen folgt der zweite Kolophon, der bereits
separat erfasst worden ist.320
Abschnitt II.4 (ABB. 51): Ganz am Schluss der
Rolle befindet sich ein letztes Medaillon. Es weist
zwölf Lappen auf und wird vom Schriftband mit
der Abschrift von Q 112 umfahren. Die Lappen
selbst sind golden ausgefüllt und wurden mit
einem Muster (Blätter, Blüten) in schwarzer Tinte
verziert; vereinzelt lassen sich Reste blauer Farbe
erkennen. Unmittelbar nach den zwölf Lappen
folgt nach innen ein Ring von ca. 0.9cm Breite.
312 Es lassen sich Reste einer mit schwarzer Feder aus-
geführten Verzierung (Blüten, Blätter) erkennen; diese
Gestaltung zwischen denMandorlen 1–2, 3–4, 6–7, 8–9.
313 So in den restlichen Zwischenräumen.
314 Abb. Is 1624.22.1 und 22.3.
315 Dies ist Q 112 (al-Iḫlāṣ).
316 Dies ist Q 113 (al-Falaq).
317 Anfang von Q 13:13 (Sūrat ar-Raʿd):
ّرلاُِحَّبُسيَو َِقعَاوَّصلاُلِْسُريَو[ِِهَتفيِخِْنمَُةِكئاَلْملَاوِِهْدَمِحبُْدعَ
ّللاِيفَنُوِلدَاجُيُْمَهوءَاَشيَنمَاِهبُبيُِصَيف .]ِلَاِحْملاُدِيدَشَُوَهوِهَ
Dieser Versteil lässt sich in Gebeten vielfach belegen.
318 Es handelt sich hier also um Anrufungen Gottes bei
ausgewählten seiner Schönen Namen.
319 Allenfalls handelt es sich um ein nūn. Die Bedeutung
dieser Buchstaben liess sich nicht klären. 320 Vgl. dazu nach Anm. 10.
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Er war ursprünglich blau und mit einer golde-
nen Zickzacklinie verziert, durch die Dreiecke ent-
standen. Die blaue Farbe fehlt jetzt zumeist. Die
Fläche im Innern des Medaillons (Durchmesser
ca. 5.5cm) ist golden ausgefüllt. Darauf steht Text
in weisser Schrift auf vier (?) Zeilen. Die Stelle
ist allerdings derart stark verderbt, dass sie sich
nicht sinnvoll entschlüsseln liess. Man meint, am
Schluss links ʿizz Allāh zu erkennen.
Schlussfolgerung: Is 1624 ist in mehrfacher Hin-
sicht von besonderem Interesse. Es lässt sich dank
zwei Kolophonen klar datieren und muss in zwei
Durchgängen 1362 und 1366 entstanden sein.321
Kolophon 1 hält zusätzlich fest, dass der Schrei-
ber zwischen Anfang des Monats Ǧumādā I 763
(beginnt am 26. Februar 1362) und dem Sams-
tag, den 27. Ǧumādā II 763 (23. April 1362), mit
den Arbeiten am ersten Durchgang des Doku-
ments beschäftigt war.322 Das Erstellen des ersten
Teils der Rolle nahm somit knapp zwei Monate in
Anspruch.
Beide Kolophone halten auch unmissverständ-
lich fest, dass das Dokument in Kairo (al-Qāhira
l-maḥrūsa) entstanden ist. Dieser Hinweis auf den
Entstehungsort des Belegstücks soll hier auch in
keiner Weise hinterfragt werden. Dennoch wird
auch diese Rollemit einer Tradition in Verbindung
gebracht, die in erster Linie aus dem Städtedrei-
eck mit den Eckpunkten Konya–Tabriz–Bagdad
bekannt ist. Diese regionale Zuweisung stützt sich
auf den Namen des Kopisten, insbesondere seine
nisba al-Kaḫtāwī. Dieser Name wird in den beiden
Kolophonen aufgeführt und lautet Muḥammad b.
Manṣūr b. ʿAlī al-Ḥanafī al-Ḥusaynī al-Kaḫtāwī.
Dem Namen lässt sich entnehmen, dass diese Per-
son dem hanafitischen Ritus angehörte und eine
Abstammung von Ḥusayn beanspruchte. Eine Per-
son exakt dieses Namens liess sich anderweitig bis
anhin nicht belegen.
Ausdernisba al-Kaḫtāwī lässt sich ableiten, dass
der Schreiber ausKaḫtā stammtoder sichüber län-
gere Zeit dort aufgehalten hatte. Kaḫtā befindet
sich etwa 80km südlich vonMalatya in Südostana-
tolien.323 Hier befand sich eine Festung, die den
Mamluken am Ende des 13. Jh. als wichtiger Stütz-
punkt im Kampf gegen die Mongolen diente. Spä-
ter wechselte Kaḫtā (modern Kahta) wiederholt
zwischen denMamluken und den ĀqQuyunlū hin
und her. Der Ort verlor seine Bedeutung mit der
Ausdehnung des Osmanischen Reichs in Richtung
Osten. Auch G. Le Strange macht gestützt auf Abu
l-Fidāʾ auf den Ort aufmerksam.324
Die Ruinen dieser einst bedeutenden Festung
sind bis heute erhalten und befinden sich in der
Nähe des Dorfs Kocahisar (Eski Kahta) nördlich
des modernen Orts Kahta (Provinz Adiyaman).325
Diese Festung ist heute als Yeni Kale („Neue Fes-
tung“) bekannt.Manunterscheidet sie vonderEski
Kale („Alte Festung“) in Arsameia am Nymphäus
auf der gegenüberliegenden Flussseite gerade in
der Nähe, wo sich eine als hierothesion bekannte
Kultstätte befindet.326 Wir befinden uns in der
in der Antike als Kommagene bekannten Region
am Oberlauf des Euphrats, deren Landschaft sich
seit dem Bau des Atatürk-Stausees in den 1990er-
Jahren stark verändert hat.327 Bei der Hauptstadt
dieser Region handelt es sich umSamosata, das bei
321 Ende der Arbeit am zweiten Durchgang: 5. Ḏū l-Ḥiǧǧa
767 (Sonntag, den 23. Aug. 1366).
322 Vgl. dazu die Erfassung der Kolophone oben bei Anm. 9
und 10.
323 Vgl. Cahen, Kak̲h̲tā, in EI2; Raphael, Muslim fortresses
113 und 115.
324 Le Strange, Palestine under theMoslems 475: „This place
[Kaḫtā], in the extreme north of Syria, is a very high-
built castle, and quite impregnable. It has gardens and
a river, and lies 2 days east of Malatyah. It is one of the
fortresses of Islam, of the north frontier, and lies about
a march north, and somewhat west of Hisn Mansûr.“
325 Die weiteren Ausführungen stützen sich auf Wagner,
Gottkönige am Euphrat; Brijder, Nemrud Dağı; Arti-
kel „Arsameia“, in Wikipedia: https://en.wikipedia.org/
wiki/Arsameia und http://turkisharchaeonews.net/obj
ect/yeni‑kale‑fortress‑eski‑kahta (Stand beide 25. Ja-
nuar 2018).
326 Siehe den Situationsplan bei Brijder, Nemrud Dağı 133
(Fig. 155).
327 Für einen Überblick siehe Wagner, Gottkönige am
Euphrat 8f. (Abb. 1) und 45 (Abb. 30); Brijder, Nemrud
Dağı 38–51 („I.1: Commagene: Some topography“).
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der Eröffnung des Stausees überflutet wurde. Ganz
in der Nähe liegt sodann auch der Berg Nemrud
(Nemrud Dağı), wo sich ein eindrückliches wei-
teres Grabheiligtum (hierothesion) befindet. Diese
Anlage geht auf Antiochus I. Theos zurück, der
sich dort offensichtlich als Gottheit verehren liess.
Dieser Antiochus I. (reg. 69 bis ca. 36. v. Chr.)
war der bedeutendste Herrscher aus der Dynas-
tie der Orontiden im späthellenistischen König-
reich Kommagene, das sich damals an der Grenze
zwischen dem sich rasch nach Osten ausdehnen-
den Römischen Reich und dem Reich der Parther
befand.
In der für unsere Belange wichtigen Festung
Yeni Kale liessen sich Inschriften nachweisen, die
SulṭānQalāwūn (regierte 1279–1290), al-Ašraf Ḫalīl
(1290–1293) und an-Nāṣir Muḥammad (1293–1341)
erwähnen.328 Es liess sich allerdings aufzeigen,
dass Qarā Sunqur, der Gouverneur von Aleppo,
eine ältere Festung hier bereits 1286 einnehmen
konnte. Unser Kaḫtāwī dürfte diese Gegend und
ihre verschiedenen vorislamischen und islami-
schen Stätten gut gekannt haben.
In der Mamluken-Festung gab es auch einen
Taubenschlag. Offensichtlich benutzte Sulṭān
Qalāwūn im Vorfeld der Schlacht von Homs gern
auch Brieftauben zur Kommunikation, um die
Truppenbewegungen der feindlichen Mongolen
zu verfolgen.329 In der Brieftaubenpost übrigens
wurde oft die Ġubār-Schrift verwendet, galt es
doch, möglichst viel Informationen auf geringem
Raumunterzubringen. F. Taeschner zeigte nun auf,
dass das Züchten vonBrieftauben in den Futuwwa-
Kreisen eine besonders beliebte Beschäftigung
war.330 An-Nāṣir li-Dīn Allāh habe auch angeord-
net, dass sämtliche Brieftauben in seinem Reich
umgebracht und durch Tiere aus seiner eigenen
Zucht ersetzt würden.331 Der Kalif versuchte wohl
auch mit dieser Massnahme, sich die Futuwwa-
Bünde gefügig zu machen. Es ist übrigens auch
sehr gut möglich, dass die Herrscher in ihrem
Gefolge Spezialisten hatten, die in der Lage waren,
die in der Brieftaubenpost gebräuchliche Ġubār-
Schrift nicht nur zu schreiben, sondern auch wie-
der zu entziffern.Derartige Spezialistendürftenoft
im Umfeld von Futuwwa-Bünden oder mystischen
Bruderschaften rekrutiert worden sein. Sie dürf-
ten ihre besonderen Fähigkeiten also im Sinn einer
l’art pour l’art einerseits bei der Herstellung von
Rollen von der hier untersuchten Art eingesetzt
haben. Sie stellten ihr ausserordentliches Können
den Machthabern anderseits aber auch für viel
praktischere Belange imNachrichtendienst und in
der Spionage zur Verfügung.
Diese Yeni Kale diente also den Mamluken als
wichtiger Stützpunkt, um die Grenze ihres Reichs
gegen Einfälle aus dem Norden zu schützen. Diese
Angaben legen nahe, dass der Kopist neben sei-
nen mutmasslichen Affiliationen in Mystik oder
Futuwwa – sie kommen gerade auch in den zahl-
reichen Gebeten auf der Rolle zum Ausdruck – in
irgendeiner Form mit kriegerischen Auseinander-
setzungen in Verbindung gestanden hatte.
Dieser Bezug zur Festung Kaḫtā ruft eine
Bemerkung auf dem Belegstück aus Kopenhagen
in Erinnerung (Cod. Arab. 53, hier Kapitel 4.4).
Sie hält fest, dass die Rolle aus Kopenhagen ihren
Träger im Kampf gegen Araber, Perser, Türken,
Kiptschaken, Tataren (also Mongolen), Byzanti-
328 Für Abbildungen der Yeni Kale siehe Brijder, Nemrud
Dağı 48 (Fig. 26), ebenso 265, 297; beachte auch http://
turkisharchaeonews.net/object/yeni‑kale‑fortress‑eski
‑kahta (Stand 25. Januar 2018).
329 Artikel „Arsameia“, in Wikipedia: https://en.wikipedia
.org/wiki/Arsameia (Stand 25. Januar 2018).
330 Siehe dazu auch Frembgen und Rollier, Wrestlers,
pigeon fanciers, and kite flyers 49–90 (Kapitel „The
everyday pleasures of flying pigeons“).
331 Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 66 (siehe auch
Index bei F. Taeschner, s.v. „Brieftauben“, S. 658): „In
diesem Jahr (590/1194) vergoss der Kalif das Blut der
Brieftauben; er liess sie erdrosseln und löschte ihre
Spuren aus. Dann hielt er sich an die Jungen, deren
Elternman erdrosselt hatte, und liess sie aufziehen und
an die Wallfahrtsstätte (mašhad) senden, um sie nach
Baghdad (zurück)fliegen zu lassen. Er übertrug ihre
Leitung dem Ober-Kadi Ibn an-Naǧǧārī und dem Jūsuf
al-ʿUqāb, demOberhaupt der fitjān. Er teilte sie in zwölf
Klassen nach dem Namen der Imame.“ (S. 66; aus Sibṭ
b. al-Ǧawzī, Mirʾāt az-zamān). Siehe ausserdemKapitel
3.2, Anm. 216.
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ner und Armenier schütze. Eine wichtige Aufgabe
von Angehörigen der Futuwwa-Bünde bestand
darin, die islamische Welt vor dem Eindringen
von Ungläubigen zu bewahren. Dies ist gemein-
hin als ǧihād, als heiliger Krieg, bekannt. Die bis-
herigen Beobachtungen legen nahe, dass derar-
tigeRollen vonAngehörigendiesermystisch orien-
tierten Futuwwa-Bünde als Schutzmittel geschätzt
wurden. Sie dürften sie bei ihren Kampfeinsät-
zen mitgeführt haben. Aufgrund der hohen Quali-
tät der beigezogenen Belegstücke, müssen wir sie
mit gesellschaftlichen Eliten in Verbindung brin-
gen. Diese Angaben legen nahe, dass der Kopist
von Is 1624 in irgendeiner Form mit kriegerischen
Auseinandersetzungen in Verbindung gestanden
hat. Es kann auch gut sein, dass er die Arbeiten
an seiner Rolle erst vier Jahre später abschliessen
konnte, da er von Kairo erneut nach Kaḫtā oder
an einen andern Ort an der Nordgrenze des Mam-
lukenreichs gesandt worden war, bedrohten doch
immer wieder Angreifer aus dem Norden die isla-
mischeWelt.
Is 1624 ist nun auch von besonderem Inter-
esse, da diese Rolle mehrere Gebete enthält. An
zwei Stellen integriert der Schreiber den Namen
des Trägers, für den die Rolle bestimmt war, in
den fortlaufenden Gebetstext. Der Kopist erwähnt
darin einen gewissen Yalbuġā und bezeichnet ihn
als Träger dieser edlen Abschrift des Korans („li-
ḥāmili hāḏihi al-ḫatma aš-šarīfa Yalbuġā“ bzw.
„Allāhumma aǧʿal ṯawāba mā katabtu-hū min
kalāmi-ka al-ʿaẓīm fī ṣaḫīfati ʿabdi-ka wa-faqīri-ka
Yalbuġā“).332 Der Name dieses Yalbuġā – er tönt so
gar nicht arabisch – wird an beiden Stellen nicht
näher präzisiert.
Bei diesem Yalbuġā könnte es sich um Yalbuġā
al-Ḫāṣṣakī handeln.333 Dieser Yalbuġā war zwar
nicht selbst ein Mamluken-Sultan. Er war aller-
dings jene Person, die zwischen ca. 1358 und 1366
in Kairo die Fäden der Macht in den Fingern hielt.
Dieser Yalbuġā sprang bei der Durchsetzung seiner
Interessen mit seinen Gegnern nicht immer zim-
perlich um. Er war an dieMacht gekommen, nach-
dem er Sulṭān Ḥasan 763/1362 umgebracht und
dessen Herrschaft ein Ende gesetzt hatte.334 Yal-
332 Vgl. dazu oben Abschnitt I.1a bei Anm. 37, 46 und
Anm. 111.
333 Yalbuġā wird hier bis zum Beweis des Gegenteils mit
Yalbuġā al-Ḫāṣṣakī identifiziert. Zur Kontextualisie-
rung dieses Yalbuġā wird hier auf zwei Aufsätze von J.
van Steenbergen verwiesen: van Steenbergen,TheAmir
Yalbughā al-Khāṣṣaki, und ders., On the brink of a new
era? Die weiteren Ausführungen stützen sich aber v.a.
auf verschiedeneEinträge in der Encyclopaediaof Islam
(EI2): Holt, Shaʿbān, 2. al-Malik al-Ashraf, in EI2: „Owing
to S̲h̲aʿbān’s youth (he was born in 754/1353–1354), a
series of high Mamlūk amīrs held power in the early
years of his reign. Yalbug̲h̲ā al-ʿUmarī [now usually
referred to as al-Khāṣṣakī] and Ṭaybug̲h̲ā al-Ṭawīl, ori-
ginally Mamlūks of al-Nāṣir Ḥasan [q.v.], at first shared
the regency, until Ṭaybug̲h̲ā was ousted in D̲ju̲mādā II
767/March 1366, when Yalbug̲h̲ā assumed sole power.
In the meantime, a Crusading expedition under King
Peter I of Cyprus briefly occupied Alexandria (Muḥar-
ram 767/October 1365), but withdrew as Yalbug̲h̲ā and
the sultan advanced to relieve the city.“
Für Quellenangaben verweist Holt auf Ibn Ḥaǧar
al-ʿAsḳalānī, ad-Durar al-kāmina, 2. Aufl., Ḥaydarābād
1972–1976: Einträge zuŠaʿbān, II.342–343 (Nr. 1936);Ṭay-
buġā al-Ṭawīl, II.395–396 (Nr. 259); Yalbuġā al-ʿUmarī,
VI.208–210 (Nr. 2565).
334 Vgl. dazu Wansbrough, Ḥasan, al-Malik al-Nāṣir Nāṣir
al-Dīn Abu ’l-Maʿalī, 19th Mamlūk Sultan of Egypt, in
the line known to contemporary chroniclers as Dawlat
al-Turk, in EI2: „Finally Ḥasan’s second and last reign
was brought to an end by one of his own ambitious
mamlūks, Yalbug̲h̲ā, who murdered the Sultan in the
Citadel while he, having got word of the conspiracy,
was arranging an escape to Syria in bedouin dress, on
12 Ḏju̲mādā I 763/9 March 1362.“
Siehe überdies Holt, al-Nāṣir, 3. al-Nāṣir Ḥasan
(748–752/1347–1351, 755–762/1354–1361), in EI2: „Gro-
wing resentmentbetween the sultan andhis ownMam-
lūk, Yalbug̲h̲ā al-ʿUmarī [al-Khāṣṣakī], led to an armed
clash in which Ḥasan was defeated. He was captured
and put to death on 9 D̲ju̲mādā I 762/17 March 1361
by Yalbug̲h̲ā, who installed Ḥād̲jd̲̲jī̲’s son, al-Manṣūr
Muḥammad. Al-Nāṣir Ḥasan left as his chief memorial
his beautifulmadrasa-mosque in Cairo.“
Siehe auch Holt, Mamlūks, d. The ascendancy of
the magnates (Schluss), in EI2: „The one sultan in
this period who showed some promise of repeating
the success of his father, al-Nāṣir Muḥammad, was
al-Nāṣir Ḥasan. Eleven years old when he was first
raised to the throne after the killing of his brother and
predecessor (Ramaḍān 748/December 1347), he was
deposed in favour of another brother in D̲ju̲mādā II
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buġāwurdewegen seines rücksichtslosen Strebens
nach Macht allerdings einige Jahre später auch
selbst gestürzt (Ermordung: Dezember 1366).335
Kaḫtāwī hatte die Arbeit am zweiten Durchgang
des Dokuments am 23. August desselben Jahres
abgeschlossen. So blieben Yalbuġā doch noch drei
Monate Zeit, um sich des Anblicks der fertigen
Rolle zu erfreuen.
Es fällt auch auf, dass Kaḫtāwīs Ergänzung des
Dokuments aus dem Jahr 1366 (2. Durchgang)
einen viel individuelleren Charakter aufweist als
Teil I. In diesem zweiten Abschnitt lassen sich
die acht Ḥiǧāb-Gebete nachweisen, die Muḥam-
mad, den drei ersten rechtgeleiteten Kalifen (Abū
Bakr, ʿUmar, ʿUṯmān), ʿAlī b. Abī Ṭālib (4. recht-
geleiteter Kalif und 1. Imam der Schiiten), Ḥasan,
Ḥusayn und Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq (2., 3. und 6. Imam
der Schiiten) gewidmet sind.DieseZusammenstel-
lung kombiniert aus der Sunna bzw. aus der Schia
bekannte Personen mit einer Selbstverständlich-
keit, wie sie zu jener Zeit in Futuwwa-Kreisen oder
mystisch orientiertenGruppierungenweit verbrei-
tet war. Sie steht auch für jenes Phänomen, das
M.G.S. Hodgson als Alid loyalty bezeichnet hatte
und im 14. Jh. in der islamischenWelt weit verbrei-
tet war.336
Bezüge zu mystisch orientierten Gruppierun-
gen (ṭarīqa, futuwwa), werden bei diesem Exem-
plar auch inBetracht gezogen, da es an zwei Stellen
auffällig lange Wiederholungen von Q 112 (Sūrat
al-Iḫlāṣ) enthält. Diese Wiederholungen rufen die
vonMystikern gepflegtenḎikr-Übungen in Erinne-
rung.337 Auch sei daran erinnert, dass der erste Teil
der Rolle eine zwar nicht vollständige, aber doch
sehr umfassende Abschrift von Stellen aus dem
Koran enthält und am Schluss als ḫatma bezeich-
752/August 1351. Restored in S̲h̲awwāl 755/October 1354,
he succeeded in ridding himself of the kingmaker and
regent, Ṣarg̲h̲atmush̲̲ al-Nāṣirī, in Ramaḍān 759/August
1358. He then promoted his ownmamlūks, chief among
thembeingYalbug̲h̲ā al-ʿUmarī [al-Khāṣṣakī], and tried
to create a power-base of a new kind by conferring
high amīrates and provincial governorships on awlād
al-nās [q.v.], i. e. descendants of themamlūks, a socially
privileged group who nevertheless did not normally
form part of the military and ruling establishment.
This experiment inevitably aroused the mistrust of
the mamlūks, and an opposition faction appeared,
headed (against the traditions of mamlūk loyalty to the
founder of the household) by Yalbug̲h̲ā al-ʿUmarī [al-
Khāṣṣakī]. The sultan was defeated, captured, and put
to death (D̲ju̲mādā I 762/March 1361). Yalbug̲h̲ā acted
as regent until his own overthrow and death in Rabīʿ II
768/December 1366. Sixteen years later, Barḳūḳ b. Anaṣ
[q.v.], a Circassian nurtured in his military household,
the Yalbug̲h̲āwiyya, deposed the last Ḳalāwūnid and
usurped the sultanate.“
Beachte ausserdemHaarmann,Miṣr, 5. TheMamlūk
period 1250–1517, in EI2: „The key positions in the
realm were in non-Mamlūk hands. Yet sultan Ḥasan
thus jeopardised the whole Mamlūk system. It should
be seen in this context that Yalbug̲h̲ā al-ʿUmarī [al-
Khāṣṣakī], one of Ḥasan’s favourites, killed his own
master, breaking a hitherto carefully-protected taboo.
Under Yalbug̲h̲ā’s effective rule (his regency lasted
until 768/1366, when sultan al-Ash̲̲raf S̲h̲aʿbān, with
the support of discontented Mamlūks, took a vigorous
hand in politics himself) the (re-) Mamlūkisation of
state and military was to make rapid progress. Ḥasan
is best known for the magnificent madrasa beneath
the Cairo citadel, one of the most lavish monuments of
Mamluk architecture.“
335 Siehe nochmals Holt, S̲h̲aʿbān, in EI2: „2. al-Malik al-
Ash̲̲raf, Mamlūk sultan (grandson of al-Nāṣir Muḥam-
mad b. Ḳalāwūn [q.v.]), who succeeded his cousin,
al-Manṣūr Muḥammad, when the latter was deposed
on 15 S̲h̲aʿbān 764/30 May 1363. Owing to S̲h̲aʿbān’s
youth (he was born in 754/1353–1354), a series of high
Mamlūk amīrs held power in the early years of his
reign. Yalbug̲h̲ā al-ʿUmarī [al-Ḳhāṣṣakī] and Ṭaybug̲h̲ā
al-Ṭawīl, originally Mamlūks of al-Nāṣir Ḥasan [q.v.],
at first shared the regency, until Ṭaybug̲h̲ā was ousted
in D̲ju̲mādā II 767/March 1366, when Yalbug̲h̲ā assu-
med sole power. In the meantime, a Crusading expe-
dition under King Peter I of Cyprus briefly occupied
Alexandria (Muḥarram 767 / October 1365), but with-
drewasYalbug̲h̲ā and the sultan advanced to relieve the
city. The regent thereupon set on foot the construction
of a war-fleet for, he asserted, a counter-offensive. An
appeal from the king of Dongola [q.v.] for aid against
his usurping nephew led to the organisation of an expe-
ditionary force (Rabīʿ I 767/December 1365), and action
against Arab tribesmen who were ravaging the Aswān
frontier-region. In Rabīʿ II 768/December 1366 S̲h̲aʿbān,
resenting Yalbug̲h̲ā’s domination, colluded with the
regent’s mutinous Mamlūks to overthrow him.“
336 Vgl. Kapitel 3.3: „Alid loyalty“.
337 Vgl. dazu Kapitel 3.4.2.
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net wird.338 Der Begriff ḫatma dient zur Bezeich-
nung einer in der Regel vollständigen Rezitation
des Korans. Er unterstreicht die auditive Dimen-
sion dieser Dokumente in Rollenform. Er erinnert
an jene Gesänge frommer Texte, die die Angehö-
rigen von Männerbünden mutmasslich bei ihren
Zusammenkünften gepflegt hatten.
In diesem zweiten Abschnitt der Rolle fallen
sodann die sieben Zellenquadrate (wafq) auf, die
den einzelnen Planeten gewidmet sind. Man ist
versucht, darin eine Reminiszenz an eine früher
gerade auch im Nahen Osten gepflegte Verehrung
der Planetengottheiten zu sehen. Auch die Sabäer
vonḤarrān verehrtendiese Planeten in ihremKult.
Šahrastānī bezeichnet eine Untergruppe dieser
Sabäer von Ḥarrān als Aṣḥāb al-Hayākil, „die Leute
der Tempel“. Diese Bezeichnung ruft zwei weitere
Belegstücke aus jener Zeit in Erinnerung (Kopen-
hagen Cod. Arab. 53, Basel M III 173),339 auf denen
sich ebenso ein siebenteiliges Gebet nachwei-
sen lässt. Seine einzelnen Abschnitte werden als
haykal bezeichnet. Auf dem vorliegenden Beleg-
stück (Is 1624) werden diese sieben den Planeten
gewidmeten Abschnitte allerdings nicht als hay-
kal, sondern als wafq (Zellenquadrate) bezeichnet.
Diese Quadrate enthalten auch Zahlen und kei-
nen Gebetstext, wie dies auf den beiden soeben
angeführten Parallelstücken der Fall ist. Dennoch
lassen sich innere Abhängigkeiten zwischen den
angeführten Exemplaren nicht in Abrede stellen.
Von Bedeutung ist auch, dass sich bereits auf
dem vorliegenden Belegstück eine Technik beob-
achten lässt, die später – ab dem 16. Jh. – in per-
sischen und persisch beeinflussten Kontexten zur
Vollendung gebracht wird. Es handelt sich darum,
auf dem Hintergrund in Ġubār-Schrift Stellen der-
art auszusparen, dass ein übergeordneter Text ent-
steht. Die Tatsache, dass sich dieselbe Technik 200
oder 300 Jahre später weiterhin, allerdings bes-
ser ausgebildet, nachweisen lässt, unterstreicht,
dass sich die vorliegend untersuchten Dokumente
in eine längerfristige Entwicklung einordnen las-
sen. Die verschiedenen Exemplare dürften auch
in Umfeldern entstanden sein, in denen ähnliche
Grundauffassungen geteilt wurden.
Auf diesem Dokument lassen sich ganz verein-
zelt auch Elemente feststellen, wie sie auch aus
der islamischen Magie im engeren Sinn bekannt
sind.340 Sie nehmen allerdings eine derart unterge-
ordnete Stellung ein, dass esnicht angezeigt ist, das
Belegstück Is 1624 als Ganzes aus der islamischen
Magie heraus zu erklären. Auch fällt auf, dass
der Schreiber im zweiten Durchgang, also gut ver-
steckt am Schluss bzw. im Innern der Rolle, mehr-
fach Elemente kopiert hat, die seine individuelle
Haltung zum Ausdruck bringen. Im ersten Teil des
Dokuments dominierte jedoch die Abschrift des
Korans (ḫatma), die durch einige Gebete ergänzt
wurde. Der Schreiber entfernt sich am Schluss des
Dokuments in seinem persönlich geprägten Nach-
trag deutlicher vonPositionen, die sich problemlos
mit dem normativen Islam in Verbindung bringen
lassen. In diesem Schlussteil lässt sich mehrfach
eine heterodox gefärbte Einstellung des Kopisten
erkennen.
338 Vgl. bei Anm. 212.
339 Vgl. Kapitel 4.4 (bei und mit Anm. 82–89) und Kapitel
4.8 (bei Anm. 471–472).
340 Vgl. dazu bei Anm. 140 und Abschnitt II.3.4 (4. Man-
dorla), nach Anm. 319 (arabischer Text).
abb. 35 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. bei Anm. 20–31): Beginn des erhaltenen Teils der
Rolle. Im horizontalen Textbalken am Anfang lassen sich Teile von Q 48:1–2 erkennen. Im
breiten Textband um die Figuren herum steht ein Gebet (vgl. nach Anm. 35). In den beiden
schmalen Textbändern steht Text aus dem Koran. Dies ist ebenso in der Figur mit Text in
Ġubār-Schrift auf horizontalen Zeilen der Fall, wo am Anfang Text aus Q 3:179 steht.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 36 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. bei Anm. 37): Im breiten Textband links
lässt sich der Name Yalbuġā erkennen. Es ist der Name des ersten Besitzers der
Rolle.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 37
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. bei Anm. 63): Beginn eines an beiden
Enden abgerundeten Rechtecks (Länge ca. 56.0cm). Am Anfang lässt sich eine
Abfolge von fünf horizontal ausgerichteten, mandelförmigen Figuren erkennen.
Auf der ersten Zeile steht der Übergang Q 4:105–106.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 38
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. bei Anm. 67): Beginn eines
Abschnitts von ca. 100cm Länge. Am Anfang ein Medaillon, das die
ganze Breite der Rolle ausfüllt. Darunter beginnt ein an beiden Enden
abgerundetes Rechteck. In der ersten Figur imMittelstreifen steht in
Ġubār-Schrift der Beginn von Q 5. Der Titel im Zierfeld darüber ist
jetzt stark verderbt (al-Māʾida). Man beachte auch die Ausführungen
zu den Figuren in diesemMittelstreifen in und bei Anm. 72.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 39
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. bei Anm. 73–
76): Rechteck von ca. 32cm Länge. Im Rechteck steht in
Ġubār-Schrift Q 6:1–111. Der Text wurde auf 33 Zeilen in
Rollenrichtung kopiert (Breite des Rechtecks: 7.2cm). Der
Schreiber hat auf diesem ġubār-farbenen Hintergrund
Freiräume derart ausgespart, dass die šahāda entsteht (Lā
ilāha illā Allāh, Muḥammad rasūl Allāh).
© The Trustees of the Chester Beatty Library,
Dublin (Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 40
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. bei Anm. 77):
Sechsfächriger Sonnenwirbel mit der Fortsetzung von Q 6 (Verse 111–
165). Eine ähnliche Verzierung lässt sich im Schrein von Šāh
Niʿmatullāh in Māhān (bei Kirman, Iran) nachweisen.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 41
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. bei
Anm. 95–108): Beginn eines Abschnitts mit einem
zwölflappigen Medaillon und einem an beiden
Enden abgerundeten Rechteck. ImMittelstreifen des
Rechtecks wurden Q 9–11 kopiert. Ganz am Anfang
steht in Ġubār-Schrift Q 9:1. Im Titelfeld darüber
steht in weisser Schrift auf weissem Grund: Min
Sūrat at-Tawba [ilā Sūrat Hūd, dies als Unterschrift].
Im breiten Textband steht ein Gebet, das das
Konzept des tawakkul thematisiert.
© The Trustees of the Chester Beatty
Library, Dublin (Chester Beatty, Dublin.
CC BY-NC 4.0)
abb. 42
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. nach Anm. 120, Buchstaben A und nach
Anm. 121): Abschnitt mit fünf Medaillons
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 43
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. nach Anm. 120,
Buchstaben B und nach Anm. 129): Abschnitt von ca. 120cm
Länge. Der Text in Ġubār-Schrift wurde in Rollenrichtung auf 35
Zeilen kopiert (Breite des Schriftspiegels: ca. 7.5cm). Der Schreiber
kopierte hier in Ġubār-Schrift Q 18–49. Auf diesem ġubār-farbenen
Hintergrund entsteht durch das Aussparen von enstprechenden
Freiräumen der Text von Q 3:190–191.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 44
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. nach Anm. 165): Abschnitt mit einem
Rechteck von ca. 55cm Länge, in dem Korantext in Ġubār-Schrift entlang den Stäben
eines Gitters kopiert worden ist. Gemäss Über- bzw. Unterschrift (weisse Schrift
auf goldenem Hintergrund) wurden hier Q 69–78 kopiert. Überprüfungen ergaben,
dass der Schreiber verschiedentlich Stellen ausliess. Im breiten Schriftband steht ein
Gebet.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 45
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. nach Anm. 176 und 183):
Beginn des letzten Abschnitts, in dessen Mittelstreifen Korantext
kopiert worden ist (Q 84–114). Im breiten Textband steht ein Gebet
(vgl. bei Anm. 183).
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 46 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. bei Anm. 9, 179 und 211): Abschluss von Teil I bzw.
Beginn von Teil II der Rolle (links). Am Ende von Teil I steht auch der Kolophon dazu (rechts).
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 47
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. nach
Anm. 214): Teil II der Rolle enthält individuellere
Elemente. Hier beginnt ein Abschnitt mit insgesamt
7 Zellenquadraten, die den einzelnen Planeten
zugeordnet werden.
© The Trustees of the Chester Beatty
Library, Dublin (Chester Beatty, Dublin. CC
BY-NC 4.0)
abb. 48
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624: Schluss des Abschnitts
mit den Zellenquadraten, die den sieben Planeten zugeordnet
sind. Im goldenen Medaillon steht Li-l-imām al-Ġazzālī raḥma
(vgl. bei Anm. 182 und 214–222). Danach folgt imMittelstreifen
ein Abschnitt mit einem Schutzgebet, das an den Propheten
Muḥammad appelliert (Ḥiǧāb an-nabī; vgl. nach Anm. 226).
Beim Text in grosser Schrift im Seitenband handelt es sich um
ein Gebet.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 49
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624
(vgl. nach Anm. 260): Abschnitt mit
einem Schutzgebet, das an ʿAlī b. Abī
Ṭālib appelliert (Ḥiǧāb ʿAlī). Man beachte
die Abfolge von Zeichen am Ende des
abgerundeten Rechtecks.
© The Trustees of the Chester
Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 50
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl. nach Anm. 305): Das letzte an
beiden Enden abgerundete Rechteck auf der Rolle. In den beiden letzten
horizontal ausgerichteten Figuren am Schluss steht der Kolophon zu Teil II
der Rolle. Beim Text im breiten Schriftband handelt es sich um das Gebet, das
schon in Teil I beginnt. Im äussersten Schriftband wiederholt der Schreiber
Q 112 in Ġubār-Schrift.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 51
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1624 (vgl.
bei Anm. 10 und nach Anm. 320): Letztes
Medaillon ganz am Schluss der Rolle. Es wird
vom Schriftband umfahren, in dem der Schreiber
Q 112 (Sūrat al-Iḫlāṣ) wiederholt. Im Innern des
Medaillons Text in weisser Schrift auf goldenem
Hintergrund. Dieser Text ist derart stark verderbt,
dass er sich nicht sinnvoll entschlüsseln liess.
Oberhalb dieses Medaillons zwei mandelförmige
Elemente, die den Kolophon zu Teil II enthalten.
© The Trustees of the Chester Beatty
Library, Dublin (Chester Beatty, Dublin.
CC BY-NC 4.0)
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4.7 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625
Masse 10.5×1128cm (11.28m; Bibliotheksmes-
sung).1 Das Dokument ist fragmentarisch erhalten;
Anfang fehlt: Q 1 und ein grosser Teil von Q 2 sind
nicht mehr vorhanden. Am Anfang wurde ausser-
dem ein Teil (Länge: 9.0cm) abgetrennt; er ent-
hält den Text unmittelbar vor dem Rest der Rolle.
Ausserdem fehlt auf dem Dokument Q 48.2 Auch
bei Q 37 lassen sich Unregelmässigkeiten feststel-
len.3 Abschrift des Korans mit zahlreichen Stellen
in unterschiedlichen Zierschriften.
Im Gegensatz zu den weiteren, in diesem Kapi-
tel untersuchten Rollen weist das vorliegende
Belegstück keine Medaillons oder Knoten auf, die
von einem Schriftband umfahren werden. Auch
dieses Dokument wird aber auf seiner gesam-
ten Länge von einem Schriftband eingefasst; seine
Breite beträgt knapp 1.5cm. Auch am Schluss wird
die Rolle durch dieses Schriftband abgeschlos-
sen. Da der ursprüngliche Anfang des Belegstücks
fehlt, muss dessen Gestaltung offen bleiben. Beim
Beschreibstoff handelt es sich um starkes Papier,
das auf ein grünes textiles Gewebe aufgezogen
worden ist.
Das vorliegende Belegstück ist nicht datiert; es
dürfte mit grosser Wahrscheinlichkeit aus dem 14.
Jh. (Ende) stammen. Die von A.J. Arberry mit der
Beschreibung des Dokuments im Abschnitt mit
den mamlukischen Dokumenten zumindest sug-
gerierte Einordnung in diesen zeitlichen und geo-
graphischen Kontext wird hier nicht übernom-
men.4 Auf diesem Exemplar lassen sich mehr-
fach Gestaltungsmittel feststellen, die ansonsten
aus Zentralasien bekannt sind. Diese geographi-
sche Zuordnung stützt sich u.a. auf Abschnitte in
Zierschrift, auf denen die Buchstaben durch meh-
rere parallele Linien gebildet werden (ABB. 53, 57,
62 und 64). Ein vergleichbares Vorgehen lässt sich
auf der Innenseite des Eingangs zum Āq Sarāy-
Palast in Šahr-i Sabz (Usbekistan)beobachten, des-
sen Bau von Timur (reg. 1370–1405) 1380 angeord-
net worden war.5 Auch lassen sich einzelne Stellen
in geometrisierendemKūfī feststellen.6DieGestal-
tung ganzer Gebäudefassaden in Schachbrett-Kūfī
ist im 14. Jh. gerade in Zentralasien und Iran gut
belegt.7
1 Dieses Belegstück wurde am Original untersucht. Für die
Beschreibung des Dokuments stand Abbildungsmaterial
zur Verfügung, das von der Chester Beatty Library 2014
angefertigt worden ist. Es ist aber unvollständig. Zusätz-
liche eigene Photos füllen die entsprechenden Lücken;
die Rolle war somit vollständig dokumentiert. Die Ches-
ter Beatty Library erstellte jeweils zwei Abbildungen pro
Meter; die eigenen Photos ordnen sich in diese Zählung
ergänzend ein. Die folgenden Angaben gestatten eine
grobe Zuordnung der einzelnen Photos zu den entspre-
chenden Stellen auf dem Dokument. Bei den Angaben
werden die Photos mit Dezimalstellen numeriert (z.B. 6.1,
6.2, 6.3); diese Aufnahmen beziehen sich auf den 6. (sechs-
ten) Meter der Rolle. 6.1 bezeichnet die von der Chester
Beatty angefertigten Abbildungen; 6.2–x bezieht sich auf
eigenes Abbildungsmaterial. Folgende Übersicht gestattet
eine Zuordnung zu den einzelnen Abschnitten der Rolle:
0–1 Meter: Photos 1 und 2; 1–2 Meter: Photos 3 und 4; 2–
3 Meter: Photos 5 und 6; 3–4 Meter: Photos 7 und 8; 4–5
Meter: Photos 9 und 10; 5–6 Meter: Photos 11 und 12; 6–7
Meter: Photos 13 und 14; 7–8 Meter: Photos 15 und 16; 8–
9 Meter: Photos 17 und 18; 9–10 Meter: Photos 19 und 20;
10–11 Meter: Photos 21 und 22; am Schluss 28cm: Photo
23.
N.B.: Die Chester Beatty Library erstellte die im Abbil-
dungsteil verwendeten Digitalisate der vollständigen Rolle
erst 2019, als die vorliegende Untersuchung abgeschlossen
war. Die hier in den Anmerkungen aufgeführten Stellen-
verweise beziehen sich auf im Lauf der Arbeit an diesem
Belegstück in den Jahren 2014–2015 gemachteAufnahmen;
sie genügen professionellen Ansprüchen nicht (vgl. auch
Einleitung zu Teil II, bei und mit Anm. 10).
2 Vgl. dazu unten bei Anm. 105–108.
3 Vgl. dazu ausführlicher unten bei Anm. 94–97.
4 Vgl. die kurze Beschreibung in Arberry, Koran illuminated
30 (Nr. 98, mit Abb. auf Tafel 42).
5 Beachte dazu Abb. 1.1, 6.1 und 12.4 der Rolle. Man ver-
gleiche dies mit den Abbildungen vom Āq Sarāy-Palast
in Šahr-i Sabz unter http://archnet.org/sites/2481/media
_contents/1573 (Stand 29. September 2016). Vgl. zu die-
sen kunsthistorischen Vergleichen auch Anm. 14 und bei
Anm. 61.
6 Vgl. Abb. 13.1.
7 Vgl. 1. Qāḍīzāda-Rūmī-Mausoleum in Samarkand (er-
richtet um 1425): https://archnet.org/sites/2911 und https://
archnet.org/sites/2911/media_contents/1490
(Stand 29. September 2017). 2. Mīr Čāqmāq-Moschee in
Yazd: Golombek und Wilber, Timurid architecture I, 421–
423 (Nr. 226A,R.Holod)und II, Abb. 450–460, v.a.Abb. 450,
Pläne 145–147; 3. Ardabil, Grabturm Šayḫ Ṣafī ud-Dīns
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Auf den beiden Schriftbändern (ABB. 52) auf
der linken und rechten Seite des Dokuments
wird Q 112 (Sūrat al-Iḫlāṣ) wiederholt. Der Text
wurde auf beiden Seiten in absteigender Rich-
tung kopiert. Die Abschriften von Q 112 verlau-
fen dabei links und rechts nur am Anfang nahezu
parallel zueinander. Je weiter sich der Kopist vom
Anfang der Rolle entfernt, desto grösser werden
die Abweichungen.8 Diese beiden Bänder sind je
ca. 1.5cm breit. Der Text von Q 112 wurde in gros-
sem goldenem Nasḫ kopiert. Die Leerräume zwi-
schen den Wörtern und den Rändern des Schrift-
bands wurden mit goldenen Bändern ausgefüllt.
Die Abschrift von Q 112 ist jeweils etwa 25cm lang;
danach wird der Text einfach wiederholt. Trop-
fenförmige, golden eingefasste Trennzeichen mit
blauemHintergrund und einemPunkt in derMitte
markieren Anfang und Ende der einzelnen Einhei-
ten.
Diese beiden seitlichen Schriftbänder mit Q 112
fassen einen Mittelstreifen ein, dessen Breite
ca. 7.3cm beträgt. Darin ist auf horizontalen
Linien9 der Text des Korans in zumeist schwar-
zem Ġubār kopiert worden. Horizontal ange-
ordnete Titelbalken enthalten die Überschriften
der einzelnen Suren. Auf dem Hintergrund mit
dem mikroskopischen Text sind einzelne Sätze
in unterschiedlichen Zierschriften notiert worden.
Sie werden in den weiteren Ausführungen vorge-
stellt.
Im ersten Titelbalken (ABB. 52–53)10 (Höhe
3cm) lässt sich in goldener Schrift (stilisiertes
Kūfī) in einer blauen, mit vereinzelten Blüten
ausgefüllten federkastenförmigen11 Kartusche der
Titel von Q 3 (Sūrat Āl ʿImrān) erkennen. Q 3
beginnt unmittelbar darunter inĠubār-Schrift mit
der Basmala. Darüber steht der Schlussvers von
Q 2 (Q 2:286). Auf dem Fragment davor lässt sich
absteigend in grosser goldener Schrift der Begriff
[ar]-Raḥīm erkennen.12 Q 3 scheint vollständig
kopiert worden zu sein; jedenfalls steht auf der
letzten Zeile vor dem Titelbalken von Q 4 Q 3:200
(Schlussvers). Der Abschnitt mit Q 3 ist 42cm
lang (inkl. vorangestellter Titelbalken) und mit
Text in kleinem Ġubār ausgefüllt (5 Zeilen auf
ca. 1cm).
Die Besonderheit dieses Belegstücks besteht
darin, dass auf seinem Mittelstreifen mit dem
Korantext ausgewählteTexte in unterschiedlichen,
oft nur schwer zu entziffernden Zierschriften
notiert worden sind. Die an der Herstellung betei-
ligten Kopisten waren darauf erpicht, möglichst
komplexe Darstellungen zu ersinnen. Der Betrach-
ter sieht sich beim Entziffern oft mit eigentlichen
Rätseln konfrontiert. Diese Stellen in Zierschrift
dürften bei der Anfertigung zuerst ausgeführt wor-
den sein; erst danach wurde der Hintergrund mit
dem fortlaufenden Text aus dem Koran in Ġubār
ergänzt.
Im Abschnitt mit Q 3 wurde als übergeordne-
ter Text auf dem Hintergrund in Ġubār Q 56:77–79
kopiert.13 Dabei kamen zwei verschiedene Gestal-
tungsarten zum Einsatz: a. Der Abschnitt Inna-
hū la-Qurān karīm fī erscheint als Leerraum auf
dem Hintergrund in Ġubār-Schrift und füllt in
(errichtet 1345, also vor den Timuriden): https://archnet
.org/sites/1595/media_contents/40812 (Stand 29. Sep-
tember 2017). Siehe dazu auch Kapitel 4.9 (Anm. 6).
8 Zuletzt (Abb. 23.1) umfährt das rechts absteigende
Schriftband das Ende der Rolle und steigt links wieder
nach oben. Dort stossen die Schlussbegriffe von Q 112 auf
das links absteigende Schriftband.
9 Diese Linien verlaufen also nicht in Rollenrichtung,
sondern sind dazu um 90° gedreht.
10 Abb. 1.3.
11 Federkastenförmig: Die Figur lässt sich auch als ein auf
beiden Seiten abgerundetes Rechteck beschreiben.
12 Unmittelbar oberhalb des Titelbalkens steht Q 2:286
(Schlussvers von Q 2). Das jetzt abgetrennte Stück muss
sich unmittelbar davor angeschlossen haben, wie sich
anhand der horizontal liegenden, tropfenförmigen Ver-
zierung feststellen lässt. Da die Schrift hier sehr klein und
stark verderbt ist, liess sich nicht ermitteln, mit welcher
Koranstelle dieses Fragment einsetzt.
13 Q 56:77–79 lautet:
ّنِإ)٧٧( ّمٍباَِتكِيف)٧٨(ٌميَِركٌنْآُرَقلُهَ ّالِإُهَُّسَميّال)٧٩(ٍنُونْكَ َ
َّهُطْملا َ.نُورَ
Vgl. Abb. 1.3 und 1.1 (in dieser Reihenfolge); auch Abb. 1.1–
2.2.
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absteigender Richtung die ganze Breite des Mittel-
streifens aus. Vokalisation und Punktierung wur-
den in Form von goldenen Zeichen hinzugefügt.
In diesem Abschnitt werden die grossen Buch-
staben durch Text in roter Ġubār-Schrift hervor-
gehoben. Diese rote Schrift ist allerdings derart
stark verblasst, dass sie sich kaum noch entziffern
lässt. Der Künstler ändert danach sein Vorgehen
für die Abschrift der Fortsetzung Kitāb maknūn lā
yamussu-hū illā l-muṭahharūn. In dieser Stelle wer-
den die Buchstaben durch drei parallel zueinander
verlaufende rote Striche gebildet. Auch hier las-
sen sich goldene Vokalisationszeichen und Punk-
tierungen erkennen; sie werden zum Teil rot her-
vorgehoben. Der Begriff maknūn und das nūn in
al-muṭahharūn stehen auf dem Kopf und verlau-
fennicht inder Schriftrichtungdes restlichenTexts
des Zitats von Q 56:77–79.
Es sinddiese Stellenmit Zierschrift, derenBuch-
staben durch drei Striche gebildetwerden, die eine
Zuordnung dieses Dokuments in zentralasiatische
Kontexte nahelegen. Ein vergleichbares Vorgehen
lässt sich u.a. auf der Innenseite des Eingangs zum
Āq Sarāy-Palast in Šahr-i Sabz (Usbekistan) nach-
weisen.14
Direkt in Anschluss an Q 3 folgt der zweite
Titelbalken mit der Überschrift von Q 4 (an-Nisāʾ;
goldene Schrift auf blauem Grund).15 Länge dieses
Abschnitts ca. 35cm.16 Der Text von Q 4 ist auf
horizontalen Zeilen in schwarzer Ġubār-Schrift
notiert.17 Auf diesem Hintergrund aus schwarzer
Ġubār-Schrift lassen sich Stellen in rotem Ġubār
erkennen. Diese Stellen in roter Schrift enthalten
im ersten Teil des Abschnitts Q 56:80:18
ّرِنّمٌْليِْزَنت َلَاْعلاِّبَ ِم َ.ني
Auch hier Punktierungen und Vokalisationen in
goldener Farbe. Auf den letzten zwei Fünfteln
dieses Abschnitts bilden diese Stellen in rotem
Ġubār keinen Text mehr, sondern eine Figur. Es
muss offen bleiben, ob diese Figur eine beson-
dere Bedeutung hat oder ihr einfach Zierfunk-
tion zukommt.19 Im Gegensatz zu den Stellen in
schwarzem Ġubār, die auf horizontalen Linien
angeordnet sind, orientiert sich der Text in rotem
Ġubār an der Ausrichtung der Begriffe in Q 56:80
oder den Figuren in den letzten beiden Fünfteln
dieses Abschnitts. Der Text in rotem Ġubār ist
somit gegenüber dem schwarzen Text zumeist um
90°versetzt bzw. folgt denAusrichtungender Figu-
ren. Es war bis anhin nicht möglich, diesen Text
in rotem Ġubār selbst zu entziffern, ist er doch oft
verblasst.20 Am Schluss dieses Abschnitts folgt zur
Verzierung eine horizontal ausgerichtete tropfen-
förmige Figur.
3. Querbalken mit der Überschirft Sūrat al-
Māʾida (Q 5) in goldener Schrift auf blauemHinter-
grund.21 Länge dieses Abschnitts: 30.5cm. Zuerst
lässt sich ein Abschnitt mit 15 horizontalen Zei-
len in Ġubār-Schrift erkennen.22 Es handelt sich
um Q 5:1–8.23 Danach folgt ein Abschnitt (Länge
ca. 12.5cm) mit 8×14 goldenen Punkten. In die-
sem Abschnitt steht Text in rotem und schwar-
zem Ġubār, der sich anhand des Abbildungsmate-
rials allerdings kaumnoch entziffern lässt. Die gol-
14 Vgl. dazu bereits oben bei Anm. 5; beachte auch
Abb. 1.1, 6.1 und 12.4 der Rolle. Man vergleiche dies mit
den Abbildungen vom Āq Sarāy-Palast in Šahr-i Sabz
unter http://archnet.org/sites/2481/media_contents/1573
(Stand 29. September 2016). Diese kunsthistorischenVer-
gleiche werden später präzisiert; vgl. unten bei Anm. 61.
15 Vgl. Abb. 2.2.
16 Diese Längenangaben umfassen jeweils den Querbalken
mit dem Surentitel und das anschliessende Rechteckmit
der Abschrift der jeweiligen Sure.
17 DerText beginntmit der basmala vonQ 4; auf der letzten
Zeile dieses Abschnitts lassen sich die letztenWörter aus
Q 4 (Schlussvers 176) erkennen.
18 Abb. 2.2.
19 Interpretationen dieser Figur sind einstweilen geschei-
tert. Es ist nicht auszuschliessen, dass der Künstler ganz
konkrete Vorstellungen umzusetzen versuchte.
20 Eine Entzifferung dürfte anhand von scans mit einer
höheren Auflösung als die zur Verfügung stehenden
grundsätzlich machbar sein.
21 Abb. 2.5–6.
22 Hier 16 Zeilen auf eine Höhe von ca. 3.5cm; dies ergibt
inkl. Zeilenabstand eine Höhe von ca. 2mm pro Zeile.
23 15 Zeilen schwarz, letzte Zeile rot. Übergang Q 15:7–8 am
Schluss der letzen (15.) schwarzen Zeile.
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denen Punkte werden jeweils durch je eine hori-
zontal bzw. vertikal verlaufende Zeile mit Text in
rotem Ġubār voneinander getrennt. Sie bilden ein
Gitter mit 8×14 Zellen. In jeder Zelle befindet sich
der bereits erwähnte goldene Punkt. Diese gol-
denen Punkte werden von schwarzem Text ein-
gefasst. Der Kopist dürfte diese Punkte jeweils
auf einer im Zickzack verlaufenden Zeile zuerst
oberhalb und dann unterhalb umfahren haben.
Soweit ersichtlich enthält der soeben beschrie-
bene Abschnitt einfach Stellen aus Q 5, die sich
an Q 5:8 anschliessen. Jedenfalls folgen nach dem
Gitter erneut horizontale Zeilen. Hier lassen sich
am Anfang Q 5:67–69 erkennen (Text in schwar-
zem Ġubār). Auf jeweils 6 Zeilen in schwarzer
Schrift folgen zwei Zeilen in roter Schrift (an zwei
Stellen stark verblasst). Goldene Punkte trennen
die einzelnen Verse voneinander. Am Ende dieses
Abschnitts steht der Schlussvers vonQ 5 (Vers 120).
Es wurde nicht überprüft, ob der Text lückenlos
kopiert wurde; dies liegt allerdings nahe.
4.Querbalken(ABB. 54):24 Sūratal-Anʿām (Q6).
Länge dieses Abschnitts: ca. 30cm. Der Titel steht
in ursprünglich wohl goldenem, jetzt grünlich ver-
färbtem Kūfī in einem Titelbalken mit blauem
Hintergrund. Ein dritter Ausdruck im Balken ist
stark verderbt. Es handelt sich wohl um den Ver-
merk makkiyya; er weist somit auf Mekka als
Offenbarungsort dieser Sure hin. Q 6 beginnt
im Mittelstreifen unmittelbar darunter mit der
basmala in schwarzem Ġubār. Am Ende dieses
Abschnitts steht in schwarzem Ġubār Q 7:24.
Q 6:165 (Schlussvers) steht bereits acht Zeilen vor
dem Schluss dieses Rechtecks.
Beim Betrachten fällt aber v.a. der in grosser
Zierschrift in Rollenrichtung angebrachte Text auf.
Es handelt sich um einen Auszug aus Q 6:73; er
lautet:
25.ُْكُلْملاَُهَلوَُّقحْلاُُهْلَوق
Dieser Text erscheint als Leerraum auf dem
„ġubār-farbenen“ Hintergrund. Die Buchstaben
werden ausserdem durch Text in dunkelrotem
Ġubār eingefasst und somit hervorgehoben. Die-
ser dunkelrote Text folgt der Ausrichtung der gros-
sen Buchstaben. Er kann durchaus auf dem Kopf
stehen. Es lassen sich ausserdem goldene Punk-
tierungen undVokalsiationszeichen feststellen; sie
gehören zum grossen Text. Zusätzlich Verzierun-
gen (Blattranken?); sie sind durch Text in hellro-
tem Ġubār ausgefüllt, der aber häufig stark ver-
blasst ist und sich kaum noch entziffern lässt.
Dieser Text in hellrotem Ġubār wurde in die-
sen Verzierungen zumeist in Rollenrichtung ange-
bracht.
5. Querbalken (ABB. 55):26 al-Aʿrāf makkiyya
(Q 7). Länge dieses Rechtecks: ca. 28cm. Der Titel
steht in Zierkūfī in einem Titelbalken mit blauem
Hintergrund und vereinzelten roten Zierelemen-
ten. Im Rechteck selbst wurde der Text von Q 7 in
schwarzemĠubār auf horizontalen Zeilen kopiert.
Zuunterst steht Q 7:206 (Schlussvers). In diesem
Abschnitt fallen ausserdem weitere Zierelemente
auf:
a. Am Anfang des Abschnitts: ein horizontal lie-
gender, golden eingefasster Ziertropfen mit
blauem Hintergrund und einem goldenen
Blatt im Innern.
b. Im Zentrum dieses Abschnitts steht erneut
Text in grosser Zierschrift. Die Buchstaben
entstehen durch Aussparungen auf dem Hin-
tergrund in schwarzem Ġubār. Diese gros-
senBuchstaben sindmehrfach ineinander ver-
schlungen und ihrerseits mit Text in rotem
Ġubār ausgefüllt, das aber oft stark verblasst
ist. In Übereinstimmung mit dem Vorgehen
des Schreibers auf den andern Abschnitten
dieser Rolle ist zu erwarten, dass es sich beim
grossenText umeine Stelle ausQ 7 handelt. Im
Vordergrund steht einAuszug ausQ7:40.27Der
24 Abb. 3.1–2.
25 Übersetzung Bobzin Koran: „Sein Wort ist die Wahrheit.
Sein ist die Herrschaft.“
26 Abb. 4.1–2.
27 Q 7:40 lautet:
َّذكَنِيَذّلاَّنِإ[ َّتُفَتالَاهَْنعْاُوَربَْكتْسَاوَانِتَايِآبْاُوبَ ءَامَّسلاُبَاْوبَأُْمَهلُحَ
4.7 dublin, chester beatty library, is 1625 309
Begriff ḥattā lässt sich auf diesem Abschnitt
klar erkennen. Die Verbindung zwischen ḥāʾ
und tāʾ bildet eine horizontale Linie, die die
ganze Figur durchmisst. Am Ende der Figur
steht das tāʾ; das šadda und die beiden Punkte
des tāʾ bereits am Anfang der Figur (golden).
Das alif maqṣūra am Schluss von ḥattā holt
dann deutlich nach rechts aus. Identifizie-
ren lässt sich überdies der Begriff al-ḫiyāṭ; er
steht links oben (Buchstaben zumeist rot aus-
gefüllt). Links oben wahrscheinlich auch die
Präposition fī. Auch der Ausdruck al-ǧamal
(Kamel) lässt sich in diesem Vexierbild erken-
nen, ebenso das Verb yaliǧa.
c. Im untersten Drittel dieses Abschnitts befin-
det sich ein Zierkreis mit mehreren konzen-
trisch angeordneten Ringen. In der Mitte die-
ses Medaillons ein Kreis mit blauem Hin-
tergrund und einem goldenen Zierelement.
Nach aussen hin folgen zwei weitere goldene
Ringe, die durch einen Leerraum voneinander
getrennt werden. Zuäusserst umfahren drei
konzentrisch angeordnete Zeilen mit Text in
Ġubār (rot–schwarz–rot) diese Figur. Der Text
liess sich bis anhin nicht entziffern.28
6. Querbalken:29 Sūrat al-Anfāl makkiyya (sic,
gemäss Ausgabe D. Masson: madaniyya). Es han-
delt sich also um Q 8. Diese Überschrift steht
in weissem Kūfī auf einem blauen Hintergrund,
dermit goldenenVerzierungen versehen ist. Länge
dieses Abschnitts: ca. 15.8cm. Der Surentext wurde
auf horizontalen Linien in gut leserlichem schwar-
zem Ġubār kopiert; goldene Verstrenner. Im Zen-
trum dieses Abschnitts steht ein horizontal aus-
gerichteter Ziertropfen, in dessen Innern sich ein
kleinerer Tropfen mit goldener Verzierung und
einem blauen Innenfeld befindet. Dieser Tropfen
ist mit Text in rotem Ġubār weitgehend ausgefüllt.
Zwei Zeilen in hellrotem, oft stark verblasstem
Ġubār greifen die Tropfenform auf und grenzen
eine im Innern liegende Fläche ab, die mit Text in
dunkelrotemĠubār ausgefüllt ist. Auf diesemdun-
kelroten Ġubār-Hintergrund sparte der Schreiber
Leerräumeaus. Sie bilden zusammenText (Schluss
von Q 8:49, wo das Gottvertrauen thematisiert
wird).30
7. Querbalken (ABB. 56):31 Sūrat Barāt (Q 9;
üblicher Titel: Sūrat at-Tawba). Diese Überschrift
in goldenem Kūfī in einemTitelbalkenmit blauem
Hintergrund. Länge dieses Abschnitts: ca. 40cm.
Der Abschnitt weist grundsätzlich einen Hinter-
grund in roter Ġubār-Schrift auf. Dieser Text in
mikroskopischer Schrift auf horizontalen Zeilen.
Q 9 ist die einzige Sure, die ohne basmala beginnt.
Die ersten Wörter dieser Sure hätten wohl beson-
ders gestaltet werden sollen. Allerdings sieht es
danach aus, dass die Arbeit an dieser Stelle nicht
abgeschlossen wurde. Die Begriffe Barāʾatun min
Allāh wa-rasūli-hī wurden in ähnlicher Schrift aus-
geführt wie Q 112 auf den Seitenbändern. Aller-
dings dürfte hier die Vergoldung vergessenworden
sein; allenfalls wurde ein Fehler in der Abschrift zu
einem späteren Zeitpunkt ausgebessert. Ganz am
Schluss dieses Abschnitts der Schlussvers von Q 9
(Vers 129) in rotem Ġubār.
In diesem Abschnitt fallen aber v.a. Text und
Verzierungen in blauer Farbe auf. Beim Text in
blauemZierkufi handelt es sich umden Schlussteil
von Q 9:129 (Schlussvers von Q 9). Der Text wurde
vorwärtslaufend und rückwärtslaufend kopiert.
Die Oberlängen der Buchstaben (v.a. von alif und
lām) sind ineinander verschlungen.32 In diesem
Abschnitt fallen zusätzliche blaue Verzierungen
ّنَجْلاَنُوُلخَْدَياَلو ّتَحَ]ةَ َجْلاَِجلَيىَ ِيْزجَنَِكَلَذَكو[ِطَاِيخْلاَِّمسِيفَُلم
.َ]نِيِمرُْجْملا











َّكَوَتيَنَمو ّللاَىَلعْلَ ّللاَّنَِإفِهَ ٌ.ميَِكحٌزيَِزَعهَ
31 Abb. 5.1–3.
32 Q 9:129 lautet (die Stelle mit dem Wechsel von der
vorwärtslaufenden auf die rückwärtslaufende Zeile ist
durch || markiert):
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auf (eine blaue tropfenförmige Verzierung am
Schluss undblaueBlätter undRanken).Ausserdem
lassen sich goldene šaddas und Vokalisationszei-
chen feststellen.
8. Querbalken (ABB. 57):33 Sūrat Yūnus (Q 10):
Dieser Abschnitt misst ca. 41cm. Am Anfang
ein Titelbalken mit blauem Hintergrund; darauf
steht in goldenem Kūfī Sūrat Yūnus. Der Suren-
text wurde in diesem Abschnitt wahrscheinlich
vollständig in schwarzem Ġubār kopiert und bil-
det dessen Hintergrund. Jedenfalls lässt sich am
Anfang der Beginn der Sure und am Ende deren
Schlussvers (10.109) erkennen.34 Mutmasslich hat
der Schreiber aber bei der Anfertigung des Doku-
ments zuerst den grossen Text kopiert, dessen
Buchstaben durch 2–5 parallel zueinander ver-
laufende rote Striche gebildet werden. Bei die-
ser hervorgehobenen Stelle handelt es sich um
Q 10:62.35 Gerade im mittleren Drittel dieses
Abschnitts hat der Künstler zusätzliche Zierele-
mente in zumeist blauer Farbe hinzugefügt (Blü-
ten, Blätter, Vokalisations- und weitere Hilfszei-
chen). Diese Zierelemente sind wiederholt golden
eingefasst oder weisen golden ausgefüllte Stellen
auf.
9. Querbalken:36 Sūrat Hūd (Q 11). Länge:
ca. 32.3cm. Goldener Titelbalken mit einem
Flechtband, das in der Mitte eine Kartusche mit
blauem Hintergrund und dem Titel in weissem
Kūfī einfasst. Auf der rechten und linken Seite
der Kartusche bildet das Flechtband unter Umfah-
rung eins Kreises gewissermassen einen Knoten.
Q 11 wurde in rotem Ġubār auf horizontal ausge-
richteten Zeilen kopiert. Am Ende des Abschnitts
lässt sich in roter Schrift Q 11:123 (Schlussvers)
erkennen. Auch auf diesem Abschnitt wurde ein
Vers durch besondere Gestaltung hervorgehoben
(Schluss von Q 11:88).37 Abgesehen von den bei-
den letzten Begriffen (wa-ilay-hi unību) entsteht
der Auszug aus diesem Vers durch Buchstaben, in
denen weiterer Text in schwarzem Ġubār kopiert
worden ist. Während der Anfang des gross kopier-
ten Ausschnitts aus Q 11:88 in grossem Nasḫ vor-
wärts läuft, hat der Schreiber die beiden letz-
ten Begriffe in goldenem, unpunktiertem Zierkufi
rückwärtslaufend notiert. Diese beiden Begriffe
stehen also auf dem Kopf.
Der Text in schwarzem Ġubār liess sich nicht
mit hinreichender Sicherheit entziffern. Grund-
sätzlich ist auch hier Text aus Q 11 selbst zu erwar-
ten. Es lässt sich jedoch nicht ausschliessen, dass
es sich allenfalls umGebetstext handelt. Die Zeilen
mit Text in schwarzem Ġubār folgen dem Verlauf
der grossen Buchstaben; ihre Richtung ändert sich
dementsprechend mehrfach.
Auch in diesem Abschnitt lassen sich wieder-
holt Verzierungen feststellen. Bei den zumeist gol-
den eingefassten Zeichen in roter Farbe handelt es
sich um Punktierungen, Vokalisationen und wei-
tere Hilfszeichen (šadda). Zudem lockern blaue,
oft golden eingefasste Zierelemente (Blätter, Blü-
ten) diesen Abschnitt auf.
10. Querbalken (ABB. 58):38Yūsuf (Q 12). Länge
30.6cm. Titel in einer Kartusche mit blauem Hin-
tergrund in goldenem Kūfī. Auch hier bildet eine
Abschrift von Q 12 in schwarzem Ġubār den Hin-
tergrund des Abschnitts. Am Anfang sind der
Beginn von Q 12 und am Ende deren Schlussvers
(Q 12:111) festzustellen. Es ist nicht ausgeschlossen,
dass auf diesem Abschnitt Q 12 vollständig kopiert
ist, allerdings wurde die Abschrift nicht auf ihre
Lückenlosigkeit hin überprüft.
َّلَوتنَِإف[ ّللاَِيبْسَح]ُْلَقفْاوَ ّالِإََهلِإالُهَ َّكَوتِْهَيَلعَُوهَ َُّبرَُوَهو||ُْتلَ
.ِمِيَظْعلاِْشَرْعلا
33 Abb. 6.1–3.
34 Keine Überprüfung der Abschrift auf ihreVollständigkeit
hin.
35 Q 106:2 lautet:
ّللاءَاِيلْوَأَّنِإالَأ َ.نُوَنْزحَيُْمَهاَلوِْمهَْيَلعٌْفوََخالِهَ
Der Vers ist also der im Hintergrund kopierten Sure
entnommen.
36 Abb. 6.5–7.
37 Q 11:88 lautet:
ّالِإِيقِيْفَوتَاَمو ّللِابَ َّكَوتِْهَيَلعِهَ .ُبِينُأِْهَيلَِإو||ُْتلَ
38 Abb. 7.1–2.
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Bei den beiden Stellen in grosser roter, als Kūfī
einzustufender Schrift handelt es sich um Her-
vorhebungen aus Q 12 selbst. Bei der in der Rol-
lenrichtung verlaufenden ersten Stelle handelt es
sich um den Schluss von Q 12:64.39 Am Ende die-
ses Abschnitts steht auf einer horizontal ausge-
richteten Zeile in etwas kleinerem roten Kūfī der
Schluss von Q 12:76.40 Abgesehen von diesen bei-
den Stellen in rotem Kūfī tragen weitere Elemente
zur Verzierung dieses Abschnitts bei. Die Zei-
chen für Punktierungen und Vokalisationen wur-
den hier zumeist blau ausgeführt und golden ein-
gefasst. Ausserdem fällt die Gestaltung des alif im
Begriff arḥam auf, weist es doch auf etwa halber
Höhe zu beiden Seiten je einen Halbkreis auf, in
dessen Zentrum sich ein Punkt befindet. Darü-
ber wurden links und rechts zwei blaue Kreuze
(?) mit einer goldenen Blüte in der Mitte ange-
bracht.
11. Querbalken:41 Sūrat ar-Raʿd (Q 13); eher kur-
zer Abschnitt (14.2cm). Die Überschrift wurde in
rotem, golden eingefasstem Kūfī auf blauem, mit
weissen Bändern verziertem Hintergrund kopiert.
Auch in diesem Abschnitt lassen sich Stellen
in schwarzem und rotem Ġubār erkennen. Der
schwarzeText auf horizontalen Linien. AmAnfang
steht der Beginn und am Ende der Schlussvers von
Sūrat ar-Raʿd (Q 13:43). Auf der Höhe der fünft-
obersten Zeile beginnt ein Rechteck, das durch
eine Zeile in rotem Ġubār gebildet wird. In seinen
Ecken je eine goldene Blüte. Ausserdem verlau-
fen in diesem Rechteck weitere Zeilen mit Text in
rotem Ġubār in geschwungenen Bögen.42 Im Zen-
trum steht ein Vierpass, dessen vertikale Lappen
grösser sind als die beiden horizontalen Lappen.
Im Zentrum des Rechtecks laufen von der linken
bzw. rechten Seite zwei Kreisbögen aufeinander
zu. Oben unduntenwurden in golden eingefasster,
jetzt grüner Schrift zwei Ausdrücke in grösserem
Kūfī notiert. In oranger Schrift stehen zwei wei-
tere Begriffe auf der linken und rechten Seite die-
ses Rechtecks. Die Entzifferung ist mit Schwierig-
keiten verbunden. ImVordergrund stehenAuszüge
aus Q 13:2.43 Mit Sicherheit erkennen lässt sich
allerdings nur der Ausdruck wa-l-qamar (orange,
links). Zuoberst (grün) dürfte Allāh zu lesen sein.
Rechts (orange) stünde al-ʿarš. Der untere Begriff
(grün) ist verderbt; es könnte sich um das Verb
istawā handeln.
12. Querbalken (ABB. 59):44 Sūrat Ibrāhīmmak-
kiyya (Q 14). Länge dieses Abschnitts: ca. 19.0cm.
Der Titel der Sure wurde auf blauem Hintergrund
in ursprünglich wohl goldenem, jetzt aber weis-
sem Kūfī notiert. Im Abschnitt mit dem Korantext
selbst wurde Q 14 in rotem Ġubār auf horizon-
talen Zeilen notiert. Am Anfang steht Q 14:1, am
Ende des Abschnitts lässt sich Q 14:52 erkennen.
InsAuge sticht auf diesemAbschnitt aber v.a. gros-
ser Text in Zierkufi, dessen Buchstaben zumeist
durch schwarze Doppellinien gebildet werden.
Beim kopierten Text handelt es sich um den
Schluss von Q 14:12. Der Text verläuft zuerst abstei-
gend. Der letzte Begriff (al-mutawwakilūn) jedoch
verläuft auf der gegenüberliegenden Seite aufstei-
gend. Gerade die Buchstabenmit Oberlängen sind
39 Der kopierte Text lautet:
ّللَاف ّرلاُمَحْرَأَُوَهوًاِظف]اـ[ـَحٌْرَيُخهَ َ.نِيمِحاَ
Der Schreiber dürfte das alif in ḥāfiẓan bewusst ausge-
lassen haben, da es die Gestaltung an dieser Stelle gestört
hätte.
40 Der kopierte Ausschnitt aus Q 12:76 lautet:
ٌ.مِيَلعٍْمِلعِيذُِّلكَْقَوَفو
41 Abb. 7.2.
42 Soweit ersichtlich handelt es sich auch bei diesem Text
in rotem Ġubār um eine Abschrift aus Q 13. Jedenfalls
lässt sich in der auf der rechten Seite des Rechtecks auf-
steigenden Linie am Schluss Q 13:20 (nach dem goldenen
Verstrenner) und davor Q 13:19 erkennen; Q 13:20 lautet:
ّللاِدَْهِعبَنُوفُويَنِيَذّلا .َقَاثيِْملاَنوُُضقَنَياَلوِهَ
43 Q 13:2 lautet:
ّللا ُّمثَاَهنَْوَرتٍَدَمعِْرَيِغبِتَاوَامَّسلاََعَفرِيَذّلاُهَ ِْشَرْعلاَىَلعَىَوتْساَ






ineinander verzahnt.45 In diesem Abschnitt fallen
ausserdem verschiedene Zierelemente auf. Dazu
zählt eine Blüte mit blauen und goldenen Blättern
sowie roten und orangen Stellen.
13. Querbalken:46 Sūrat al-Ḥiǧr makkiyya
(Q 15). Die Überschrift wurde in goldener Schrift
auf blauem Hintergrund notiert. Länge dieses
Abschnitts: ca. 15cm. Auch hier Text in schwarzem
Ġubār auf horizontalen Zeilen (4 Zeilen auf eine
Höhe von knapp 1cm). In diesem Abschnitt lässt
sich ein Rechteck erkennen, in dem geschwun-
gene Zierlinien Bögen bilden. Sie lassen ein geo-
metrisches Muster erkennen, das mit jenem im
Abschnitt mit Q 13 (ar-Raʿd) übereinstimmt.47 Im
oberen und unteren Zierfeld mit blauem Hinter-
grund steht Text in jetzt weissem Zierkufi. Im obe-
ren Feld steht ّبَرُْدبْعَاو َكَ (Q 15:99, Anfang). Im unte-
ren Feld steht der zweite Teil dieses Verses ّتَح ىَ
ُنِيَقْيلاََكيِتَْأي .48
14. Querbalken:49 Sūrat an-Naḥl (Q 16). Länge:
24.3cm. Die Überschrift der Sure steht in jetzt
weissem Kūfī auf einem blauen, mit goldenem
Rankenmuster versehenen Hintergrund. In die-
sem Abschnitt ist Text in schwarzem Ġubār auf
horizontalen Zeilen notiert worden. Am Anfang
des Abschnitts steht Q 16:1; am Schluss lässt
sich Q 16:128 (Schlussvers) erkennen. Der Kopist
dürfte zuerst den grossen Text in roten Buchsta-
ben geschrieben haben. Die Buchstaben werden
durch zwei parallel zueinander verlaufende Stri-
che gebildet. Dieses Vorgehen ähnelt der Gestal-
tung, die sich bereits in den Abschnitten mit Q 3
und 8 beobachten liess.50 Eine lange rote Dop-
pellinie (stark verlängerte Schlusslänge des alif
maqṣūra am Schluss von ʿalā) trennt hier zwei
gegenläufige Linien mit grossem rotem Text. Bei
der kopierten Stelle handelt es sich um eine voll-
ständige Abschrift von Q 16:42.51 Dieser Text war
mit ursprünglich blauen und golden umrahm-
ten Punktierungen und Vokalisationszeichen ver-
sehen.
15. Querbalken (ABB. 60):52 Sūrat Subḥāna
(Q 17; üblicherweise unter dem Namen al-Isrāʾ
bekannt). Länge: ca. 16.2cm. Die Überschrift steht
in weissem, golden eingefasstem Kūfī auf blauem
Hintergrund. Im anschliessenden Textfeld wurde
als Hintergrund Q 17 auf horizontalen Linien in
rotemĠubār kopiert. Q 17 ist auf diesemAbschnitt
wohl vollständig enthalten. Die beiden letzten Zei-
len sinddicht ineinander gedrängtundkaummehr
zu lesen. AmSchluss der drittletztenZeile in rotem
Ġubār steht Q 17:103. In diesem Abschnitt sticht
v.a. die Abschrift der ersten Hälfte von Q 17:84 her-
vor.53 Diese Stelle ist in goldener Schrift kopiert
worden. Die Stelle steht einmal absteigend und
dann gegenläufig aufsteigend in diesem Recht-
eck. Die Oberlängen von alif und lām der beiden
gegenläufigen Zeilen sindmiteinander verbunden.
Der grosse Text ist mit goldenen Markierungen
punktiert und vokalisiert. Auf der vertikalen Mit-
telachse lassen sich zudem sieben goldene Blüten
mit blauen Zierpunkten erkennen.
16. Querbalken:54 Sūrat al-Kahf (Q 18). Länge:
29.5cm. Der Titel steht in weissen, golden hin-
terlegten Buchstaben (Kūfī) in einem Querbal-45 Q 14:12 (Schluss) lautet:
ّللاَىَلَعو َّكَوَتْيَلفِهَ َ.نُوِلَّكَوُتْملاِلَ
46 Abb. 8.1.
47 Vgl. nach Anm. 41.
48 Q 15:99 lautet:
ّبَرُْدبْعَاو ّتَحَكَ ُ.نِيَقْيلاََكيِتَْأيىَ
Der Text im oberen Feld ist klar lesbar. Im unteren Feld
steht der Begriff ḥattā auf der unteren Zeile; unmittelbar
danach folgt yaʾ-[tiya-ka]; tiya-ka allerdings erst in der
Zeile darüber. Auf der oberen Zeile am Schluss al-yaqīn
(gestaucht).
49 Abb. 8.3–5.
50 Vgl. dazu nach Anm. 13 und 29.




53 Q 17:84 lautet:
َّبَرف[ِِهَتِلكاَشَىَلعَُلْمَعيٌُّلكُْلق .ً]الِيبَسَىْدهَأَُوهَْنِمبَُمْلعَأُْمكُ
Der Text in eckigen Klammern wurde nicht kopiert.
54 Abb. 9.3.
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ken mit blauem Hintergrund. Der Text von Q 18
selbst ist hier erneut in schwarzemĠubār auf hori-
zontalen Zeilen kopiert worden. Am Anfang die-
ses Abschnitts steht Q 18:1, am Schluss Q 18:110
(Schlussvers). Es wurde nicht überprüft, ob diese
Abschrift lückenlos ist. Auf dem „ġubār-farbenen“
Hintergrund sind Leerräume derart ausgespart,
dass übergeordneter Text entsteht. Es handelt sich
um einen Auszug aus Q 18:38.55 Goldene Elemente
dienen als Punktierungen, Vokalisierungen und
Verzierungen. Das goldene Tanwīn-Zeichen von
aḥadan ganz am Schluss fällt besonders auf. Aus-
serdem fallen zwei blaue, golden eingefasste Zier-
elemente amAnfang und am Schluss dieses Recht-
ecks auf.
17. Querbalken (ABB. 61):56 Sūrat Maryam
(Q 19). Länge: 19.3cm. Im Titelfeld in einer Kar-
tusche die Überschrift Maryam und ursprüng-
lich wohl goldene Verzierungen. Die Stelle ist
durch Kupferfrass verderbt. In diesem Rechteck
selbst steht der Text von Q 19 auf horizonta-
len Zeilen in rotem Ġubār. Am Anfang Q 19:1,
am Ende des Rechtecks Q 19:97–98 (letzter Vers
allenfalls gekürzt).57 In diesem Abschnitt fällt v.a.
der grosse Text in goldenem Zierkufi auf: Buch-
stabenfolge Kāf-hāʾ-yāʾ-ʿayn-ṣād aus Q 19:1. Derar-
tige Abfolgen von Buchstaben stehen am Anfang
bestimmter Suren; ihre Bedeutung ist nicht wirk-
lich geklärt.58 Besonders auffällig ist die Gestal-
tung des kāf mit seiner stark nach rechts ausholen-
den Oberlänge. Die Leerräume in den Buchstaben
hāʾ, ʿayn und ṣād sind blau ausgefüllt. Alle Buch-
staben weisen einen weissen Kern auf. Im Hin-
tergrund: goldene Girlanden mit farbigen (roten,
blauen) Verzierungen; sie bilden zweiWirbel. Der-
artige Girlanden lassen sich auf Bauten aus der
Timuridenzeit nachweisen,59 sind aber teilweise
auch aus Ägypten bekannt.60
Es sei jedoch daran erinnert, dass die wei-
teren Gestaltungsmittel auf diesem Belegstück
eine Zuschreibung zu einem spät-ilkhanidischen
oder früh-timuridischen Kontext nahelegen. Dazu
gehört die Art der Abschrift von Q 112 auf den
beiden Seitenbändern. Die Bildung von Buchsta-
ben durch mehrere, parallel zueinander verlau-
fende Linien lässt sich – wie erwähnt – ansatz-
weise ebenso am Āq Sarāy-Palast in Šahr-i sabz
beobachten, dessen Bau von Timur 1380 angeord-
net worden ist.61
18. Querbalken (ABB. 62):62 Sūrat Ṭāʾ-hāʾ mak-
kiyya (Q 20). Länge: 22.4cm. Der Titel der Sure in
rotem, golden eingefasstem Kūfī in einem Titel-
feld mit blauem Hintergrund. Hier auch ein jetzt
weisses Zierband. Der Surentext selbst in schwar-
zer Ġubār-Schrift auf horizontalen Zeilen. Die
Abschrift beginnt mit Vers 1 und endet mit dem
Schlussvers (Vers 135). Es wurde nicht überprüft,
ob der Text lückenlos kopiert wurde. In diesem
Abschnitt sticht in erster Linie der Text in gros-
ser Schrift hervor. Es handelt sich um Q 20:1–2.63
55 Q 18:38 lautet:
ّل[ ِّنكَ ّللاَ]ُوهاَ .ًاَدحَأِيَّبِربُِكْرشُأاَلوِيّبَُرهَ
56 Abb. 10.1.
57 Der Text wurde in sehr kleinem Ġubār notiert und lässt
sich nur noch schlecht entziffern.
58 Vgl. dazu u.a. Michot, Ibn Taymiyya on astrology 316
(Anm. 126).
59 Vgl. dazu z.B. Eingangsportal zum Gūr-i Amīr-Komplex
(Samarkand, ca. 1400–1404), abgebildet in Lentz und
Lowry, Timur and the princely vision 154; auch Abb. 76
(S. 213: Abb. der Fassade eines Mausoleums für eine
Schwester Timurs, Samarkand, ca. 1400). Siehe ebenso
das Frontispiz zu einer Koranhandschrift aus Iran
(ca. 1400–1450) in Lentz und Lowry, Timur and the prin-
cely vision 76f. (Abb. 19).
60 Für ein Beispiel aus dem mamlukischen Ägypten siehe
Behrens-Abouseif, Islamic architecture in Cairo 127
(Abb. 90): aus der Sulṭān Ḥasan-Moschee (erbaut 1356–
1361; S. 122–128); und S. 148 (Abb. 108): aus der Moschee
des Qāḍī Abū Bakr b. Muzhir, erbaut 1479–1480. Siehe
auchMeinecke,MamlukischeArchitektur, Bd. I, Tafel 82c:
Kairo,Madrasa des an-NāṣirḤasan (mit Bd. II, Nr. 19B/13).
61 Vgl. dazu http://archnet.org/sites/2481/media_content
s/1575 (Stand 6. Dezember 2016); Lentz und Lowry,Timur
and the princely vision 43 (Abb. 12). Siehe für diese Gestal-
tung auch die direkt anschliessende Sure.
62 Abb. 10.2.
63 Q 20:1–2 lautet:
.َىقَْشِتلَنْآُرْقلاَْكَيَلعَاْنَلزنَأَامهط
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Der erste Begriff besteht aus den beiden Buchsta-
ben ṭāʾ-hāʾ (Q 20:1). Diese beiden Buchstaben sind
blau ausgefüllt und golden eingefasst; sie sind mit
einzelnen blauen Blatt- und Blütenelementen ver-
ziert. Die Abschrift von Q 20:2 wurde abweichend
ausgeführt: die Buchstaben werden durch drei pa-
rallel zueinander verlaufende rote Linien gebildet.
Punktierungen als rote Doppelkreise; v.a. unter-
halb dieses zweiten Verses: blaue Blätter und Blü-
ten zur Verzierung.
19. Querbalken:64 al-Anbiyāʾ Sūramakkiyya (sic;
Q 21); Länge: 18cm. Überschrift in goldenem Kūfī
auf blauem, mit einem weissen Zierband verse-
henem Hintergrund. Im Rechteck darunter Q 21
in roter Ġubār-Schrift auf horizontalen Zeilen.
Am Anfang Vers 1; am Schluss lassen sich Teile
von Q 21:112 erkennen (Schlussvers). Es wurde
nicht überprüft, ob der Surentext lückenlos kopiert
ist. Auch hier stellt der hervorgehobene Text
das wichtige Gestaltungselement dar. Er entsteht
durch Aussparungen auf dem ġubār-farbenen,
hier roten, Hintergrund. Diese grossen Buchstaben
erinnern z.T. an kufische Schrift. Dieser grosseText
(Q 21:10765) wurde gegenläufig kopiert; die beiden
auf- bzw. absteigenden Zeilen sind durch dieOber-
längen von alif und lām ineinander verzahnt.
20. Querbalken:66 Sūrat al-Ḥaǧǧ (Q 22). Länge:
16cm. Überschrift in weissem Kūfī auf blauem
Hintergrund, der zusätzlich mit goldenen Ranken
verziert ist. Im Rechteck darunter der Text von
Q 22 in schwarzem Ġubār auf horizontalen Zei-
len. Im schwarzen Ġubār-Text steht am Anfang
Q 22:1, auf der letzten Zeile Q 22:78 (Schlussvers).
Es wurde nicht überprüft, ob die Abschrift des
Surentexts lückenlos ist. Auf diesem Hintergrund
in schwarzemĠubār lassen sich zwei Zierelemente
erkennen: a. ein Rankenmuster, das durch zwei
Kreise bzw. Wirbel gebildet wird. Die Linien die-
ses Rankenmusters werden durch Text in orangem
Ġubār67 gebildet. Die Stellen sind häufig verblasst;
die Auflösung des zur Verfügung stehenden Abbil-
dungsmaterials lässt eine Entzifferung kaum noch
zu. In dieses wirbelförmige Rankenmuster wurden
blaue Sprenkel mit goldenem Innern eingestreut.
b. Am Schluss des Rechtecks steht in grösserer
Schrift (Nasḫ) eineTextstelle, die sich amEnde von
Q 22:40 und 22:74 nachweisen lässt.68 Dieser Text
wird aus einer Abschrift von Stellen in orangem
Ġubār gebildet. Es fallen einzelne blaue Hilfszei-
chen (Vokalisierung, Punktierung) auf.
21. Querbalken (ABB. 63):69 Sūrat al-Muʾminūn
(Q 23). Länge: ca. 16.0cm.DerTitel in jetztweissem
Kūfī im Titelbalken mit blauem Hintergrund und
einem goldenen Rankenmuster. Im Rechteck dar-
unter auf horizontalen Zeilen Text in weinrotem
und orangem Ġubār. Am Anfang der Beginn von
Q 23:1 inweinroter Schrift; amEnde des Abschnitts
liess sich der Text nicht mit Sicherheit entziffern.
Am Schluss der siebtuntersten Zeile lässt sich das
Ende von Q 23:107 (aẓ-ẓālimūn) erkennen. Ganz
am Ende des Abschnitts steht aber Text, der nicht
aus Q 23 selbst stammen dürfte.70
In diesem Abschnitt fällt insbesondere ein
schwarzes Rechteck auf, in das ebenso schwarze
Linien eingepasst worden sind. Diese Linien bil-
den einen Text in geometrisierendem Kūfī. Man
meint, in diesem Rechteck u.a. den Begriff al-
muʾminūn zu erkennen, der als Titel dieser Sure
dient und auch in Vers 1 vorkommt. Allerdings ist
die Entzifferung dieser Stelle in geometrisieren-
dem Kūfī nicht gesichert. Auch in den Leerräumen
zwischen diesen schwarzen Linien wurde Text aus
Q 23 auf horizontalen Zeilen in oranger Ġubār-
Schrift kopiert.
64 Abb. 10.3.
65 Q 21:107 lautet:
ّالِإ||َكَاْنلَسْرَأَاَمو َلَاْعِلّلًَةمَْحرَ ِم َ.ني
Die Markierung || kennzeichnet den Übergang vom
vorwärts- in den rückwärtslaufenden Text.
66 Abb. 10.4.
67 Die Farbe des Textes unterscheidet sich vom weinroten
Ġubār im Abschnitt mit Q 21 davor.
68 Der zitierte Text lautet (vgl. Q 22:40 und 74, Schluss):
ّللاَّنِإ ٌ.زيَِزعٌِّيَوَقَلهَ
69 Abb. 11.1–2.
70 Q 23 hat 118 Verse.
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22. Querbalken:71 Sūrat an-Nūr (der Begriff nūr
weitgehend unleserlich; Q 24). Der Titel in gol-
denem Kūfī in einem Balken mit blauem Hin-
tergrund. Länge: ca. 12.6cm. In diesem Abschnitt
fehlt ein übergeordneter Text. Der Schreiber hat
hier den Text auf horizontalen Zeilen abwech-
selnd in orangem und schwarzem Ġubār kopiert.
Die Stellen in gleicher Farbe bilden jeweils Qua-
drate. Das Rechteck enthält 6×972 solche Qua-
drate; zuunterst eine Zeile in schwarzem Ġubār.
Der Kopist scheint beim Schreiben Quadrat um
Quadrat auf der gleichen Höhe im Rechteck aus-
gefüllt zu haben. Die einzelnen Quadrate messen
ca. 1×1cm und enthalten Text auf jeweils sechs
Zeilen. Auf der letzten Zeile in schwarzem Ġubār:
Q 24:64 (Schlussvers). Goldene Punkte als Vers-
trenner.
23.Querbalken:73 Sūratal-Furqān (Q25). Länge:
20.2cm. Der Titel in weissem, golden eingefass-
tem Kūfī auf blauem Hintergrund im Querbal-
ken. Am Anfang des Rechtecks: Vers 1; am Ende:
Vers 77 (Schlussvers). Es wurde nicht überprüft,
ob der Text dieser Sure lückenlos kopiert worden
ist. Der Text der Sure auf horizontalen Zeilen in
weinrotem Ġubār. Dieser Abschnitt wird aber v.a.
durch grossen Text in schwarzer Schrift auf die-
sem Hintergrund in weinrotem Ġubār dominiert.
Es handelt sich um den Schluss von Q 25:2.74 Der
Text beginnt auf der unteren Zeile in schwarzem
Nasḫ. Die Buchstabenwerden imGrunddurchdrei
parallel zueinander verlaufende schwarze Linien
gebildet. Es lässt sich in den Buchstaben aber
auch ein schwarzes Flechtmuster feststellen. Beim
Sprung auf die obere Zeile wechselt der Schrei-
ber von Nasḫ zu Kūfī. Die Buchstaben werden hier
durch schwarze Doppellinien gebildet. In diesem
Abschnitt fallen ausserdem blaue Zierelemente
auf: Blüten sowieVokalisierungenundPunktierun-
gen zum grossen Text.
24. Querbalken:75 Sūrat aš-Šuʿarāʾ (Q 26).
Länge: 15.6cm. Titel in weissem, schwarz einge-
fasstemKūfī auf goldenemHintergrund, vereinzelt
blaue Blätter zur Verzierung. Im Rechteck darun-
ter hat der Schreiber einen grossen Teil des Texts
der Sure in schwarzemĠubār auf horizontalenZei-
len notiert. Am Anfang des Rechtecks Vers 1; am
Ende Vers 227 (Schlussvers). Auf der letzten Zeile:
Leerraum abwechselnd mit blauen und golde-
nen Punkten ausgefüllt. Am Anfang des Rechtecks
steht die Buchstabenfolge Ṭāʾ-sīn-mīm (Q 26:1). Im
Rechteck selbst fallen Stellen in orangem Ġubār
und weinrotem Kūfī auf. Diese beiden Stellen bil-
den übergeordneten Text; es handelt sich um eine
Abschrift von Q 26:217–218.76 Q 26:217 wird durch
Stellen in orangem Ġubār gebildet, die übergeord-
nete Buchstaben entstehen lassen. Der in diesen
Buchstaben kopierte Ġubār-Text folgt dem Verlauf
der grossen Buchstaben. Nach dem Begriff ʿalā aus
Vers 217 wechselt der Schreiber die Richtung. Der
zuerst vorwärtlaufende Text steigt jetzt auf der
gegenüberliegenden Seite wieder nach oben. Die
Oberlängen der Buchstaben sind ineinander ver-
strickt. Der danach anschliessende Vers Q 26:218
wurde in weinrotem Kūfī kopiert. Die Buchstaben
werden zumeist durch weinrote, parallel zueinan-
der verlaufende Doppellinien gebildet.
25. Querbalken (ABB. 64):77 Sūrat an-Naml
(Q 27). Länge: 24.0cm. Titel in goldenem Kūfī in
einer Kartusche mit blauem Hintergrund. Diese
Kartusche wird durch ein punktiertes Zierband
eingefasst. Im Rechteck darunter folgt der Text
der Sure in rotem Ġubār auf horizontalen Zei-
len. Am Anfang des Abschnitts: Q 27:1. Die Buch-
71 Abb. 12.2.
72 Breite × Höhe.
73 Abb. 12.1.
74 Der grosse Text aus Q 25:2 lautet:
.ًارِيدَْقتَُهرََّدَقف||ٍءَْيشَُّلكََقَلَخو
Die Markierung || kennzeichnet den Zeilenumbruch.
75 Abb. 12.3.
76 Q 26:217–218 lautet:
َّكَوَتو ّرلاِزيَِزْعلا||َىَلعْلَ ُ.مُوَقتَنيِحَك||َاَريِيَذّلا\\ِميِحَ
Die Markierung \\ kennzeichnet den Wechsel von Nasḫ
(Stellen in orangem Ġubār) zu weinrotem Kūfī. Die




stabenfolge Ṭāʾ-sīn wurde in grossen goldenen
Buchstaben hervorgehoben. Auf der letzten Zeile
steht Q 27:93 (Schlussvers). Auf diesem Hinter-
grund in rotem Ġubār fallen v.a. weinrote Ver-
zierungen auf, die einen übergeordneten Text in
Zierkufi bilden; es handelt sich um die Basmala
(Bismi [A]llāhi r-raḥmān ar-raḥīm). Die Buchsta-
ben werden durch drei parallel zueinander verlau-
fende Linien gebildet. Die einzelnen Begriffe der
Basmala sind zusammenhängend notiert worden.
Beachtenswert ist die stilisierteGestaltung der bei-
den Begriffe ar-raḥmān und ar-raḥīm am Schluss
der Zeile. Unterhalb dieser Zeile ein Zierband mit
blauen und goldenen Ranken. Über dem Begriff
bism ein Tropfenmedaillon, das golden umrandet,
weinrot eingefasst und im Innern blau und golden
ausgefüllt ist. Von diesem Tropfen führen mehrere
blaue, oft golden eingefasste Verzierungen weg.
Ob dieses Element in Anlehnung an den Titel der
Sure (an-Naml: Die Ameise) eine Ameise darstellt,
lässt sich zwar nicht beweisen, ist aber nahelie-
gend. Über den beiden Begriffen ar-Raḥmān und
ar-Raḥīm zweiweitere blau-goldene Zierelemente.
26. Querbalken (ABB. 65):78 Sūrat al-Qiṣaṣ
(Q 28). Länge: 21cm. Titel in braun-rotem, golden
umrahmtem Kūfī auf blauem Hintergrund, der
zudem mit weissen Zierbändern versehen ist. Im
Rechteck selbst steht der Surentext in schwarzem
Ġubār auf horizontalen Zeilen. Am Anfang Vers
1; am Ende des Rechtecks steht Q 28:88 (Schluss-
vers). Auf diesem Abschnitt fallen zwei rote Ver-
zierungen auf, diewohlText in geometrisierendem
Kūfī enthalten. Die Buchstaben des oberen Zier-
elements sind breiter und rot. Im unteren Zier-
element sind die Buchstaben schmaler. Zwischen
diesen beiden Zierelementen befindet sich eine
goldene Blüte, die mit blauen und braunroten
Punkten versehenworden ist. Diese beiden Stellen
konnten bis anhin nicht entschlüsselt werden. Sie
müssen mit grosser Wahrscheinlichkeit Text aus
Q 28 enthalten, handhabt der Kopist dies doch auf
den meisten andern Feldern auch so.
Da die Suren im Koran zumeist nach ihrer
absteigenden Länge angeordnet sind, werden die
einzelnen Abschnitte zunehmend kürzer. Der
Kopist verzichtet deshalb mehr und mehr darauf,
in die einzelnen Textfelder auch weiterhin gros-
sen Text in Zierschrift einzufügen. Ab hier deshalb
zunehmend kein grosser Text.
27. Querbalken:79 Sūrat al-ʿAnkabūt (Q 29,
hier goldener Hintergrund). Länge: 10.8cm. Der
Titel in weissem Kūfī auf goldenem Hintergrund
mit vereinzelten blauen Zierpunkten. In diesem
Abschnitt fehlt grosser Text. Der Schreiber hat
einfach den Text von Q 29 in schwarzem Ġubār
auf horizontalen Zeilen kopiert. Am Anfang steht
Q 29:1; am Ende ist Q 29:69 (Schlussvers) zu erken-
nen. Es wurde nicht überprüft, ob die Abschrift
lückenlos ist.
28. Querbalken:80 Sūrat ar-Rūm (Q 30). Länge:
9.5cm. Der Titel in jetzt weissem Kūfī auf blauem
Hintergrund, der vereinzelt mit goldenen Bändern
versehen ist. Im Textfeld darunter folgt Q 30:1–60
(60: Schlussvers) in weinrotemĠubār auf horizon-
talen Zeilen. Am Schluss allerdings steht der Text
in abwechselnd weinrotem und orangem Ġubār
in 6×3 Quadraten. Ganz zuunterst steht Q 30:60.
Kein grosser Text in diesem Abschnitt.
29. Querbalken:81 [Luqmān]; Q 31. In diesem
Abschnitt von ca. 7.5cm Länge wurde in schwar-
zem Ġubār auf horizontalen Zeilen der Text von
Q 31:1–34 (34: Schlussvers) kopiert. Der Titel in
weissem Kūfī auf blauem,mit goldenenVerzierun-
gen versehenem Hintergrund lautet allerdings al-
ʿAnkabūt (Titel von Q 29). Q 31 ist jedoch zumeist
unter demTitel Luqmān bekannt. Die Entzifferung
des jetzigen Titels ist derart klar, dass hier ein Feh-
ler des Kopisten vorliegen muss.
30. Querbalken:82 Sūrat as-Saǧda (Q 32). In die-
sem Abschnitt (Länge ca. 6.9cm) wurde Q 32:1–30
(Schlussvers) in weinrotem Ġubār auf horizonta-





82 Abb. 13.3 und 14.1.
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Querbalken. Goldene Verstrenner. Auf der Mittel-
achse eine golden umrandete Scheibe mit blauem
Hintergrund und goldenem Blattmuster. Ein über-
geordneter grosser Ziertext fehlt.
31. Querbalken:83 al-Aḥzāb (Q 33). Länge:
25.2cm. Die Überschrift in goldenem Kūfī auf
blauem Hintergrund mit roten Einsprengseln; sie
ist jetzt nicht mehr eindeutig lesbar. Der Text
wurde in schwarzem Ġubār auf horizontalen Zei-
len kopiert. Er ist auf der ersten Zeile stark ver-
blasst. AmEndediesesAbschnitts lässt sichQ33:73
(Schlussvers) erkennen. Auf diesemAbschnitt fällt
aber v.a. übergeordneter Text auf, der durch Aus-
sparungen auf dem „ġubār-farbenen“ Hintergrund
entsteht. Bei diesem grossen Text handelt es sich
umQ 33:45.84 Der Vers wurde anfänglich vorwärts-
laufend kopiert; die Fortsetzung verläuft aber in
der Gegenrichtung aufsteigend (rückwärts). Die
Oberlängen der beiden gegenläufigen Zeilen sind
ineinander verstrickt. Der Schlussausdruck wa-
naḏīran ganz im Innernwurde aufsteigendkopiert.
Die Buchstabenfolge naḏ ist durch einen goldenen
Balken im Innern gekennzeichnet. Neben golde-
nen Punktierungen lassen sich wiederholt florale
Verlängerungen der Buchstaben erkennen.
32. Querbalken:85 Sūrat Sabaʾ makkiyya (Q 34).
Länge: ca. 9.2cm. Der Text von Q 112 auf dem
rechten Seitenband ist hier nur in gekürzter Form
kopiert worden.86 Überschrift in goldenem Kūfī
auf blauem Hintergrund. Der Text von Q 34 wurde
auch in diesem Abschnitt in Ġubār-Schrift kopiert
(weinrote, orange und schwarze Tinte). Stellen in
gleicher Farbe wurden jeweils in der From von
Quadraten und Rechtecken angeordnet. Im Zen-
trum dieses Abschnitts befindet sich ein Quadrat
mit Text inweinrotemĠubār.Auffällig ist an dieser
Stelle ein blaues Element, das an die klecksartigen
Figuren erinnert, wie sie aus dem Rorschach-Test
bekannt sind. Es dürfte sich um ein Wort han-
deln. Es steht jedenfalls fest, dass es sich bei den
goldenen Elementen in kufischer Schrift in den
vier Ecken dieses Abschnitts um einen Auszug aus
Q 34:21 handelt.87 Beim klecksartigen blauen Ele-
ment im Zentrum muss es sich um den Begriff
ḥafīẓ am Schluss dieses Verses handeln. Zwischen
diesen Elementen in kufischer Schrift befindet
sich je ein kleines goldenes Quadrat mit einem
blauen Tupfer oder Quadrat mit weissem Punkt in
der Mitte. Die zuvor erwähnten Stellen in Ġubār-
Schrift in unterschiedlichen Farben werden auch
durch leere Balken voneinander getrennt. Bei den
Stellen inĠubār-Schrift dürfte es sich stets umText
aus Q 34 handeln.88 Der Schreiber hat den Text
hier nicht ausschliesslich auf horizontalen Zeilen
kopiert. Wiederholt lassen sich Zeilen erkennen,
auf denen der Text vertikal notiert ist. Vereinzelt
steht der Text auf dem Kopf. Rechts oben steht
unterhalb der Basmala Q 34.1. In der linken unte-
ren Ecke steht zuletzt Text in weinrotem Ġubār.
Hier steht auf der drittuntersten Zeile der Beginn
von Q 34.53. Die beiden letzten Begriffe dieses Ver-
ses stehen am Schluss der viertuntersten Zeile; der
Kopist springt hier also nach oben.89 Der letzte
Vers der Q (34.54) liess sich noch nicht mit Sicher-
heit identifizieren. Es ist aber davon auszugehen,
dass auch dieser Vers hier kopiert worden ist.
83 Abb. 14.4–5.
84 Q 33:45 lautet:
ّنلاَاهُّيَأَاي ِّيبَ ّنِإُ .ًارِيَذَنوًاِرَّشُبَموًاِدهاَش||َكَاْنلَسْرَأاَ
Die Markierung || kennzeichnet den Übergang vom
vorwärts- zum rückwärtslaufenden Text.
85 Abb. 15.2.
86 Es steht hier nur Q 112:1–2; Verse 3–4 fehlen.
87 Q 34:21 lautet:
ّالِإٍنَاْطلُسِنّمِمهَْيَلعَُهلَنَاكَاَمو[ ِّممَِةرِخآلِابُِنْمُؤيَنمََمْلَعِنلَ َُوهْنَ
ّبََرو]ٍّكَشِيفَاهِْنم .ٌظِيفَحٍءَْيشُِّلكَىَلعَكُ
Der Text in eckigen Klammern hier nicht in grossemKufi
hervorgehoben.
88 Die zur Verfügung stehenden scans sind zwar von sehr
guter Qualität. Für das sichere Bestimmen der hier
kopierten Stellen in besonders kleinem Ġubār wären
aber professionell erstellte Digitalisate mit einer noch
höheren Auflösung erforderlich.
89 Q 34:53 lautet:
ّم||ِنمِْبَيْغلِابَنُوِفذَْقيَوُْلَبقِنمِِهباُوَرفَكَْدق .ٍدِيَعبٍنَاكَ
Die Markierung || kennzeichnet die Stelle, wo der Kopist
am Schluss der drittuntersten Zeile ans Ende der viertun-
tersten Zeile springt.
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33. Querbalken:90 Sūrat Fāṭir (Q 35). Länge:
ca. 11.8cm. Überschrift in goldenem Kūfī auf
blauem Hintergrund mit roten Einsprengseln.91 In
diesem Abschnitt wurde Text mit schwarzer Tinte
in Ġubār-Schrift kopiert und derart angeordnet,
dass ein übergeordneter Text in Schachbrett-Kūfī
entsteht. Im Zentrum ein schmaler, senkrecht aus-
gerichteter Balken mit schwarzem Hintergrund,
auf dem sich goldene und jetzt hellblaue Querstri-
che erkennen lassen. Es liess sich nicht klären ob
diese Elemente einenText bilden. Umdiesen senk-
rechten Balken herum führen 3 (oben 4) Zeilen
mit Text in schwarzem Ġubār. Aussen zusätzliche
Stellen in Ġubār-Schrift, die einen übergeordne-
ten Text bilden. Beim Entziffern ist wohl unten zu
beginnen, wo sich horizontal der Begriff al-ḥamd
erkennen lässt. Links aufsteigend steht mit gros-
ser Wahrscheinlichkeit li-[A]llāh. Oben horizontal
dürfte allaḏī zu lesen sein.92 Diese Abfolge stünde
inQ 35:1, wo sich dann fāṭir anschliesst. Es ist nicht
ausgeschlossen, diesen Begriff im rechts abstei-
genden Ausdruck zu erkennen. Allerdings kann
die Entzifferung dieses letzten Begriffs nicht rest-
los überzeugen. Der Text in Ġubār-Schrift in die-
sen grossen Begriffen in Schachtbrett-Kūfī dürfte
eine Abschrift von Q 35 enthalten. Der Schreiber
ändert in den einzelnen Buchstaben immer wie-
der die Richtung. Einzelne Stellen sind horizon-
tal ausgerichtet, andere senkrecht. Der Text steht
auch mehrfach auf dem Kopf; er verläuft ausser-
dem sowohl aufsteigend als auch absteigend. Es
konnte nicht restlos geklärt werden, von welchen
Grundsätzen sich der Kopist bei der Abschrift lei-
ten liess. So liess sich z.B. die Basmala dieser Sure
nicht nachweisen; auch sie dürfte aber in diesem
Abschnitt enthalten sein.
34.Querbalken (ABB. 66):93 SūratYā-sīn (Q 36).
Länge: 9.8cm. Der Titel von Sure Yā-sīn steht in
roter, golden umrahmter Schrift auf blauem Hin-
tergrund. Der Hintergrund dieses Abschnitts wird
durch Text in weinrotem Ġubār gebildet, der auf
zumeist horizontalen Linien angeordnet ist.Wahr-
scheinlich ist der Text von Q 36 hier nur zum
Teil kopiert worden, stehen die Länge der Sure
und jene des vorliegenden Abschnitts doch in kei-
nem vernünftigen Verhältnis. In diesem Abschnitt
dominiert eine aufwendig ausgeführte Verzierung.
Es handelt sich umdie BuchstabenfolgeYā-sīn, die
dieser Sure den Namen gibt und sie auch eröff-
net (vgl. Q 36:1). Dieser Ausdruck steht senkrecht
ausgerichtet in grossen goldenen Buchstaben in
diesem Abschnitt; die Buchstaben werden durch
schmale weisse Linien im Innern strukturiert. Um
diese Buchstabenfolge herum zusätzliche Verzie-
rungen in blauer, goldener und vereinzelt roter
Farbe (Blätter, Blüten, vereinzelt Ranken). Unten
ein horizontal ausgerichtetes Medaillon in Trop-
fenform.
35. Querbalken:94 aṣ-Ṣāfāt (Q 37). Länge:
9.8cm. Der Titel von Q 37 (aṣ-Ṣāfāt) lässt sich in
weinrotem, golden eingefasstem Kūfī auf blauem,
mit vereinzeltenweissenRanken versehenenTitel-
balken klar erkennen. Im Mittelstreifen darunter
folgen 8 horizontale Zeilen mit Text in schwarzem
Ġubār. Danach ändert die Gestaltung unerwartet:
Es schliesst sich einAbschnitt an, in demdiagonale
Linienmit Text in schwarzem Ġubār ein Gitter bil-
den. Die Maschen dieses Gitters wurden mit Text
in weinrotem Ġubār auf horizontalen Zeilen aus-
gefüllt.
Da der Text im Mittelstreifen in nur schwer zu
entzifferndem Ġubār notiert worden ist, fällt die
Unregelmässigkeit nicht bereits imerstenMoment
auf. Ein Kontrollblick auf die beiden Seitenbänder
macht aber deutlich, dass hier etwas nicht stimmt.
DerText lautet hier:95 هللادحوهلق.دحااوفك]؟[ههلق
]اذك…[دمصلا . An dieser Stelle ist ein bedeutender
Abschnitt der Rolle verloren gegangen. Es wurde
offensichtlich der Versuch unternommen, diesen
Verlust zu vertuschen, indem man die verbliebe-90 Abb. 15.2.
91 Im Titel fällt die Gestaltung des Buchstabens ṭāʾ in Fāṭir
auf; sie erinnert stark an ein kāf.




95 Unmittelbar zuvor geht eine Einheit mit der Abschrift
von Q 112 zu Ende.
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nen Teile wieder sorgfältig zusammenfügte. Auch
ein Blick auf den nächsten Querbalken bestätigt
dies.Dort steht nämlich Sūrat Fuṣillat, derTitel von
Q 41. Unmittelbar über diesem Querbalken lässt
sich eine weitere Bruchstelle erkennen: Der gol-
dene Streifen zur Abgrenzung des Seitenbands ist
gerade auf der rechten Seite klar unterbrochen.
Am Anfang dieses Abschnitts stehen unterhalb
des Querbalkens mit dem Titel die Anfangsverse
von Q 37 (aṣ-Ṣāfāt).96 Bei den Stellen, die im
anschliessenden Abschnitt mit dem Gittermuster
kopiertworden sind, handelt es sich soweit ersicht-
lich jedoch um Passagen aus Q 40. Auch diese
Beobachtungen bestätigen, dass hier ein bedeu-
tender Abschnitt der Rolle verloren gegangen ist.
DerVerlust betrifft Q 38 und 39 (jeweils ganz), Q 37
(zu grossen Teilen) und Q 40 (teilweise). Allfällige
Erklärungen für diesen Verlust folgen später.97
36. Querbalken:98 Sūrat Fuṣṣilat (Q 41). Länge:
9.5cm. Nach diesen Unregelmässigkeiten folgt der
Abschnitt mit Q 41. Der Titel in goldenem Kūfī auf
blauem Hintergrund mit roten Einsprengseln. Im
Abschnitt darunter der Text von Q 41 in schwar-
zem Ġubār auf horizontalen Zeilen. Am Anfang
die Basmala; unmittelbar darunter steht in gros-
ser goldener Schrift die Buchstabenfolge ḥāʾ-mīm
(Q 41:1). Zuunterst links steht Q 41:54 (Schlussvers).
Der Schreiber hat in diesem Abschnitt Stellen leer
gelassen, die jetzt winkelförmige Figuren bilden.
Auf den ersten Blick erinnert diese Gestaltung an
Stellen in Schachbrett-Kūfī. Die gewählte Gestal-
tung dient hier aber wohl ausschliesslich der Ver-
zierung. Ein Text liess sich darin nicht erkennen.
37. Querbalken:99 Sūrat aš-Šūrā (Q 42). Länge:
7.8cm. Titel in goldenem, jetzt stark verderbtem
Kūfī auf blauem Hintergrund. Am Anfang steht
in grosser, goldener Schrift die Buchstabenfolge
Ḥāʾ-mīm-ʿayn-sīn-qāf (Q 42:1–2). Die Abschrift der
Sure beginnt mit der Basmala; sie endet unten
links in rotem Ġubār mit Q 42:48. Der Schluss
(Q 42:49–53) fehlt. Der Schreiber kopierte den
Text in rotem und schwarzemĠubār.Während der
Wechsel der Farben oben und unten ein Winkel-
muster entstehen lässt, lässt sich in einem Mit-
telband eine bogenförmige Anordnung erkennen.
Diese Gestaltung dürfte ausschliesslich zur Verzie-
rung dienen und bildet wohl keinen Text.
38. Querbalken:100 Sūrat az-Zuḫruf (Q 43).
Länge: 8.2cm. Titel in jetzt weissem Zierkūfī im
Querbalken mit blauem Hintergrund und golde-
nenRanken. ImAbschnitt darunterQ43 in schwar-
zem und weinrotem Ġubār. Unterhalb der Bas-
mala steht in grosser goldener Schrift die Buchsta-
benfolge Ḥāʾ-mīm (Q 43:1). Der Schluss der Sure
liess sich aufgrund des sehr kleinen Ġubār nicht
mit Sicherheit lokalisieren. Der Schreiber hat den
Text zumeist in abwechselnd schwarzen undwein-
roten Rechtecken angeordnet, die zwei oder drei
Zeilen umfassen. Dadurch entsteht ein Rastermus-
ter. DurchAussparungen entstehen v.a. auf der lin-
ken Seitemit einemgoldenenPunkt verzierteQua-
drätchen.
39. Querbalken:101 Sūrat ad-Duḫān (Q 44).
Länge: 6.0cm. Titel in weissem Kūfī auf einem
jetzt schwarzen, mit goldenen Ranken verzier-
ten Hintergrund. Im Rechteck darunter wurde der
Surentext in rotem Ġubār kopiert. Am Anfang in
grosser goldener Schrift die Buchstabenfolge Ḥāʾ-
mīm (übereinander angeordnet) aus Q 44:1. In
der untersten Zeile steht Q 44:57. Beim Ausdruck
ganz am Schluss dürfte es sich um yataḏakkarūna
(letztes Wort Q 44:58) handeln. Der Schlussvers
(44.59) liess sich nicht lokalisieren. Der Schreiber
hat in diesem Abschnitt Leerraum derart ausge-
spart, dass übergeordneter Text entsteht. Es han-
delt sich um Q 44:49.102
40. Querbalken:103 Sūrat al-Ǧāṯiya (Q 45).
Länge: 5.8cm (links); 6.5cm (rechts). Titel in gol-
96 Da die Stelle verderbt ist, lassen sich die Einzelheiten nur
noch schwer erkennen.









dener Schrift auf schwarzem Hintergrund, der
zur Verzierung mit weissen Ranken versehen ist.
Im Abschnitt darunter folgt der Text von Q 45
in schwarzem Ġubār auf horizontalen Zeilen.
Unterhalb der Basmala wurde die Buchstaben-
folge Ḥāʾ-mīm (Q 45:1) in grosser goldener Schrift
hervorgehoben. Goldene Punkte als Verstrenner.
Links unten steht Q 45:37 (Schlussvers). In die-
sem Abschnitt lassen sich Hinweise auf leichte
Beschädigungen feststellen, wie sich anhand von
Bruchstellen in den Zierleisten rechts (oben) und
links (unten) erkennen lässt; dies erklärt auch die
abweichenden Längen des Abschnitts auf der lin-
ken bzw. rechten Seite. Der Text im Mittelstrei-
fen ist durch diese Beschädigung leicht gestaucht,
dürfte aber vollständig sein.
41. Querbalken:104 Sūrat al-Aḥqāf (Q 46).
Länge: ca. 7.7cm. Titel in goldenem, jetzt häufig
grün verfärbtem Kūfī auf einem blauen Hinter-
grund mit roten Einsprengseln. Im Abschnitt dar-
unter der Surentext in weinrotem Ġubār auf hori-
zontalen Zeilen. Unterhalb der Basmalawurde die
Buchstabenfolge Ḥāʾ-mīm (Q 46:1) in grosser gol-
dener Schrift hervorgehoben. AmSchluss lässt sich
unten links Q 46:35 (Schlussvers) erkennen.
42. Querbalken (ABB. 67):105 Sūrat Muḥammad
(hier der alternative Titel al-Qitāl, Q 47). Diese
Überschrift in weissem Kūfī auf blauem, mit gol-
denen Ranken verziertem Hintergrund. Die Länge
dieses Abschnitts bis zum nächsten Querbalken
beträgt ca. 9.7cm.
In diesem Abschnitt lassen sich Unregelmässig-
keiten feststellen. Dies geht aus den Bruchstellen
im Text im Mittelstreifen und in den Zierleisten
der Seitenbänder auf der linken und rechten Seite
hervor. Im Mittelstreifen selbst wurde durchge-
hend Text in schwarzemĠubār kopiert. Die Schrift
im unteren Drittel unterscheidet sich allerdings
deutlich von jener darüber. Der Wechsel stimmt
mit den Bruchstellen in den beiden Seitenbändern
überein. Eine Überprüfung ergab, dass im oberen
Teil Q 47:1–37/38106 kopiert worden ist. Q 47 steht
somit vollständig auf der Rolle.
Unmittelbar darunter ändert die Schrift. Am
Anfang lässt sich rechts eine Basmala erkennen.
Der sonst üblicheTitelbalkendavor fehlt jedoch.107
Überprüfungen ergaben, dass danach der Text von
Q 49 (Q 49:1–18) vollständig kopiert worden ist.
Aus diesen Beobachtungen geht hervor, dass
auf dieser Rolle Q 48 (al-Fatḥ) ganz fehlt. Der
Umstand, dass Q 47 und 49 davor und danach aber
auf der Rolle vollständig enthalten sind, weist dar-
auf hin, dass Q 48 an dieser Stelle bewusst her-
ausgeschnitten worden ist. Indem man auch das
Titelfeld von Q 49 heraustrennte, versuchte man
wohl, diese Unregelmässigkeit derart zu vertu-
schen, dass sie nicht auf den ersten Blick erkennt-
lich ist. Es sei darauf hingewiesen, dass Q 48 (al-
Fatḥ) bei Initiationszeremonien inmystisch orien-
tierten Gruppierungen (Sufi-Orden, Futuwwa- und
Aḫī-Gruppierungen) eine besondere Rolle spielt.
Es stellt sich damit die Frage, ob der jetzt feh-
lende Abschnitt mit Q 48 und ihren im Rahmen
von Initiationszermemonien besonders wichtigen
Versen am Anfang (Q 48:1–3) allenfalls Hinweise
auf jene Person enthalten hatte, für die die Rolle
bestimmt war.108
43. Querbalken:109 Sūrat [al-Qāf ] makkiyya
(Q 50): Länge: ca. 5.5cm. Titel in goldenem Kūfī
in einem Querbalken mit blauem Hintergrund.
Der Name der Sure ist hier nicht mehr erkennt-
lich. Der Buchstaben qāf steht aber gross und blau
eingefasst im Abschnitt darunter. Der Surentext
selbst in weinrotem Ġubār auf horizontalen Zei-
len. Der Abschnitt ist rechts oben verderbt. Text
aber ab Q 50:2b klar erkennbar. Auf der letzten
Zeile steht unten links Q 50:45 (Schlussvers). In
einer blau und golden umrahmten Figur in der
104 Abb. 16.1–2.
105 Abb. 16.3.
106 Die letzte Zeile ist verderbt.
107 Der Titel von Q 49 lautet al-Ḥuǧurāt.
108 Zu diesen Initiationszeremonien vgl. Kapitel 3.4.3. Zur
Fragen siehe auch Nünlist, Devotion and protection:
Amuletic scrolls dating from the 14th century, 505–510.
109 Abb. 16.3.
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Mitte des Abschnitts wurde Text in schwarzem
Ġubār kopiert. Dieser Text liess sich nicht mit
Gewissheit bestimmen. Es dürfte sich aber um
Korantext handeln.
44. Querbalken:110 Sūrat aḏ-Ḏāriyāt (Q 51).
Länge: 5.1cm. Titel in goldenem Kūfī im Querbal-
ken mit blauem Hintergrund. Im dazugehörenden
Abschnitt darunter wurde der Text von Q 51:1–60
in schwarzem Ġubār auf horizontalen Zeilen wohl
vollständig kopiert.111 Goldene Punkte alsVerstren-
ner.
45. Querbalken:112 Sūrat aṭ-Ṭūr (Q 52). Länge:
5.3cm.Titel inweisser Schrift in einemQuerbalken
mit goldenemHintergrund und blauen Einspreng-
seln; er lässt sich kaum erkennen. Allerdings steht
im Abschnitt klar leserlich der Text von Q 52:1–49.
Es wurde nicht überprüft, ob die Abschrift lücken-
los ist.
46. Querbalken:113 Sūrat wa-n-Naǧm (Q 53).
Länge: 7.7cm. Titel in goldenem Kūfī auf blauem
Hintergrund mit weissen Ranken. Im Abschnitt
darunter wurde der Surentext (Q 53:1–62)114 in
rotem Ġubār auf horizontalen Zeilen kopiert. Gol-
dene Punkte als Verstrenner. In diesem Abschnitt
fällt ein Medaillon auf, das durch zwei voneinan-
der getrennte goldene Ringe eingefasst wird. Im
Innern auf blauem,mit vereinzelten goldenenVer-
zierungen versehenem Hintergrund in weissem
Kūfī: Wa-n-naǧm (Q 53:1).
47. Querbalken:115 Sūrat al-Qamar (Q 54):
Länge: 5.5cm. Titel in rotem, golden eingefasstem
Kūfī im Querbalken mit blauem Hintergrund, der
zur Verzierung mit goldenen Ranken versehen ist.
Im Abschnitt darunter Q 54:1–55116 in schwarzem
Ġubār auf horizontalenZeilen.GoldenePunkte als
Verstrenner. DerText ist verschiedentlich verderbt.
Kein übergeordneter Text in diesem Abschnitt.
48. Querbalken:117 Sūrat ar-Raḥmān (Q 55).
Länge: 8.2cm. Titel der Sure in goldenem Kūfī auf
blauem Hintergrund im Querbalken. Der Suren-
text selbst im Abschnitt darunter in weinrotem
Ġubār auf horizontalen Zeilen. Am Anfang lässt
sich Q 55:1 und auf der letzten Zeile Q 55:78
(Schlussvers) erkennen.118 Auf diesem Hinter-
grund dominiert in grosser blauer, golden einge-
fasster Schrift der Ausdruck ar-Raḥmān. Ausser-
dem fallen goldene Ranken auf. In der linken Ecke
ein zusätzliches Zierelement.
49. Querbalken:119 Sūrat al-Wāqiʿa (Q 56):
Länge: 6.4cm. Überschrift in weissem Kūfī auf
blauem, mit goldenen Ranken versehenem Hin-
tergrund. Der Surentext (Q 56:1–96)120 im dazu-
gehörenden Abschnitt darunter in schwarzem
Ġubār auf horizontalenZeilen.GoldenePunkte als
Verstrenner. Kein übergeordneter Text in diesem
Abschnitt.
50. Querbalken:121 Sūrat al-Ḥadīd (Q 57):
Länge: 47.2cm. Titel in weissem Kūfī auf blauem,
mit goldenen Ranken versehenem Hintergrund.
Ausgebesserte Beschädigung im linken Seiten-
band. In diesem Abschnitt wurde als Hintergrund
Text in weinrotem Ġubār kopiert. Dieser Text, es
handelt sich wohl um eine Abschrift von Q 57,
ist oft aber nur noch schlecht erkenntlich. Er ist
gerade am Anfang stark verblasst. Auf der letz-
ten Zeile lässt sich aber der Beginn von Q 57:29
(Schlussvers) erkennen. Ob der Text von Q 57 in
rotemĠubār hier vollständig kopiertwurde,wurde
im einzelnen nicht überprüft; dies ist allerdings zu
vermuten.
Der Ġubār-Text wird in diesem Abschnitt
vielfach durch übergeordneten grossen Text und
zusätzliche Zierelemente unterbrochen. Diese110 Abb. 16.3–4.




114 Die Abschrift wurde nicht auf ihre Vollständigkeit hin
überprüft.
115 Abb. 16.4.
116 Die Abschrift wurde nicht auf ihre Vollständigkeit hin
überprüft.
117 Abb. 17.1–2.
118 Die Abschrift wurde nicht auf ihre Vollständigkeit hin
überprüft.
119 Abb. 17.2.




zusätzlichenZierelemente füllen diemeisten Leer-
stellen in diesem Abschnitt aus und erinnern an
das aus der klassischen Antike bekannte Prinzip,
jeglichen freien Raum auszufüllen (horror vacui).
Der übergeordnete Text wurde in grossen gol-
denen Buchstaben kopiert und verläuft in der Rol-
lenrichtung absteigend. Er lässt sich nicht an sämt-
lichen Stellen zweifelsfrei entziffern. Es handelt
sich aber soweit ersichtlich um eine Abschrift von
Q 57:3:
ٌ.مِيَلعٍءَْيشُِّلِكبَُوَهوُِنطَاْبلَاوُِرهاَّظلَاوُرِخآلَاوُلَّوَألاَُوه
Bei einem Blick auf diesen Abschnitt fallen aus-
serdem die zahlreichen blauen und auch roten
Zierelemente auf, die sich als Blätter und Blüten
interpretieren lassen. Dieser Abschnitt hinterlässt
beim Betrachten einen komplexen Eindruck. Es
ist, als ob man einen Dschungel oder Urwald vor
sichhätte.DieOberlängenderBuchstabenwürden
dabei die Stämme der Bäume und die blauen und
roten Verzierungen deren Blätter und Blüten dar-
stellen.
Nach dem vorangehenden Abschnitt mit der
Abschrift vonQ 57:3 als grosser Text folgen die wei-
teren Suren (Q 58–66). Dieser Abschnitt misst ins-
gesamt 41.2cm. Die Gestaltung dieser Abschnitte
istweitgehend identisch. Ein grosserText fehlt. Der
Titel der jeweiligen Surewird in kufischer Schrift in
einem Querbalken notiert. Der Text der einzelnen
Suren wurde danach in Ġubār-Schrift auf horizon-
talen Zeilen kopiert (zumeist schwarz, vereinzelt
rot). Dieser Abschnitt wird hier nur summarisch
vorgestellt:
51. Querbalken:122 Sūrat al-Muǧādala (Q 58).
Schwarzes Ġubār. 52. Querbalken:123 Sūrat al-
Ḥašr (in goldenem Kūfī auf blauem Hintergrund;
Q 59), schwarzes Ġubār. 53. Querbalken:124 Sūrat
al-Mumtaḥina (Q 60). Surentext in rotem Ġubār.
54. Querbalken:125 Sūrat aṣ-Ṣaff (Q 61, Titelbalken
mit rotem Hintergrund). Surentext in schwarzem
Ġubār. 55. Querbalken:126 Sūrat al-Ǧumʿa (Q 62),
Surentext in schwarzem Ġubār. 56. Querbalken:127
Überschrift Sūrat at-Taġābun. Dies ist der Titel von
Q 64. Beim anschliessend in schwarzem Ġubār
kopierten Text handelt es sich aber um Q 63, die ja
eigentlich hierhin gehört. 57. Querbalken:128 Über-
schrift Sūrat al-Munāfiqūn (Q 63). Beim anschlies-
send in schwarzem und rotem Ġubār kopierten
Text handelt es sich aber um jenen von Q 64, der
hier auch zu erwarten ist. Diese erneuten Unre-
gelmässigkeiten in den Titelbalken dürften dar-
auf hinweisen, dass die Überschriften durch eine
andere Person angefertigt wurden als die Abschrift
des Surentexts inĠubār. Man beachte, dass bereits
der Titel al-ʿAnkabūt irrtümlich an zwei Stellen
steht.129 58. Querbalken:130 Sūrat aṭ-Ṭalāq mak-
kiyya (Q 65); Abschrift in rotem und schwarzem
Ġubār auf horizontalen Zeilen. 59. Querbalken:131
Sūrat at-Taḥrīmmakkiyya (Q 66).
60. Querbalken (ABB. 68):132 Sūrat al-Mulk
(Q 67). Der Abschnitt mit Q 67 weist wieder eine
besondere Gestaltung auf. Seine Länge beträgt
9.4cm. Titel in goldenem, jetzt teilweise grün ver-
färbtem Kūfī auf blauem Hintergrund mit golde-
nen, weiss eingefassten Einsprengseln. Im dazuge-
hörenden Abschnitt darunter wurde der Surentext
in rotem Ġubār auf horizontalen Zeilen kopiert.
Am Ende des Abschnitts Q 67:30 (Schlussvers).
Auf der ersten horizontalen Zeile steht am Anfang
die Basmala und danach Q 67:1b. Der Anfang die-
ses Verses (Q 67:1a) fehlt zwar auf dieser ersten
Zeile, er wurde in diesem Abschnitt aber den-
noch kopiert. Er steht prominent in vertikaler,
zuerst absteigender, dann aufsteigender Richtung,
in grossen, an Kūfī erinnernden Zierbuchstaben.








129 Vgl. dazu oben nach Anm. 79.
130 Abb. 18.5.
131 Abb. 18.6 und 19.1.
132 Abb. 19.1–2.
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133.ُْكُلْملاِِهَديِب||ِيَذّلاََكرَاَبت
Die Ausführung in gegenläufiger, zuerst ab-, dann
aufsteigender Schriftrichtung, führt dazu, dass die
Oberlängen der Buchstaben ineinander verzahnt
sind. Dies trifft gerade auf die beiden Begriffe
ALLaḏī und AL-mulk zu. Alif und lāmwerden hier
als drei parallel zueinander verlaufende goldene
Balken dargestellt. In der oberen Hälfte dieses
Abschnitts wurden die Buchstaben rot eingefasst
und erscheinen in kufischer Schrift als Aussparun-
gen auf dem Hintergrund in Ġubār. Am Schluss
des Abschnitts lässt sich horizontal ausgerichtet
ein Vogel (?) erkennen (goldener Schnabel, golde-
nes Auge, goldener Flügel). Das Wechselspiel zwi-
schen Aussparungen und Stellen in Ġubār-Schrift
akzentuiert diese Figur. Sie scheint zugleich den
Buchstaben yāʾ im Ausdruck allaḏī darzustellen.
Verschiedene goldene Punkte in diesem Abschnitt
dienen einerseits der Verzierung, anderseits als
Punktierungen der Buchstaben.
Es fällt auf, dass der Betrachter beim Auflösen
der Stellen in grosser Schrift auf diesemBelegstück
oft vor einer Art Vexierbild steht. Erst nach und
nach wird deutlich, auf welche Art der Herstel-
ler des Dokuments vorging. Verschiedentlich lies-
sen sich diese Stellen in Vexierschrift nicht auflö-
sen. Im vorliegenden Abschnitt liess sich bis anhin
nicht klären, was es mit der Darstellung des Vogels
auf sich hat. Es könnte sich um eine Anspielung
auf Q 67:19 handeln, wo der Begriff aṭ-ṭayr (Vogel,
auch Kollektivum) vorkommt.134 Der Vers spielt
auf die Allmacht Gottes (al-mulk, vgl. den Titel der
vorliegenden Sure) an, der die Vögel beim Fliegen
in der Luft hält, ohne sie abstürzen zu lassen. Es
kann aber gut sein, dass sich mit dieser Abbildung
eines Vogels zusätzliche Vorstellungen verbinden,
die sich nicht klären liessen. In einem islamischen
Kontext, zumal auf einer Abschrift des Korans, ver-
dient dieAbbildung eines Lebewesens aber Beach-
tung. Die islamische Dogmatik kritisiert das Dar-
stellen von Lebewesen bekanntlich, sei der Künst-
ler doch nicht in der Lage, diesen Tieren auch
Leben einzuhauchen. Dies sei das ausschliessliche
Privileg des Schöpfergottes Allāh.135 Immerhin hat
der Künstler den Vogel im vorliegenden Bild gut
versteckt. Auf Belegstücken aus dem 18. oder 19.
Jh. und dem iranischen Kulturraum werden Vögel
(Pfauen) viel deutlicher dargestellt.136
Die Anordnung der Suren nach absteigender
Länge führt dazu, dass die Abschnitte des Korans
gegen den Schluss kürzer werden. Dies lässt sich
auch auf dem vorliegenden Belegstück feststel-
len. Die kurzen Abschnitte eignen sich nur noch
schlecht, um darin übergeordneten Text unterzu-
bringen. Die Rolle wird damit eintöniger, wurde
der Text in der Folge doch einfach in schwar-
zem oder vereinzelt rotem Ġubār auf horizonta-
len Zeilen kopiert. Der Hersteller des vorliegen-
denBelegstückswirkt einer allfälligenEintönigkeit
allerdings entgegen, indem er die Titelbalken auf-
wendiger gestaltet. Sie sind jetzt tendentiell auf-
merksamer ausgeführt als am Anfang der Rolle.
Die weitere Beschreibung beschränkt sich auf das
Hervorheben der wichtigsten Eckpunkte. Die Art
der Abschrift ist von Q 68 bis und mit Q 96 weit-
gehend identisch; sie ändert erst wieder mit Q 97.
Die Länge des Abschnitts mit den Q 68–96 beträgt
ca. 96cm:
61. Querbalken:137 Sūrat Nūn (Q 68; die Sure
ist üblicherweise unter dem Titel Sūrat al-Qalām
bekannt). Der Buchstaben nūn steht einerseits im
Titelfeld; er wird aber auch auf der ersten Zeile des
Texts golden hervorgehoben. Auf der letzten Zeile
133 Die Markierung || kennzeichnet die Stelle, wo der vor-
wärtslaufende in den rückwärtslaufenden Text über-
geht.
134 Q 67:19 lautet:
ّفاَصُْمَهْقَوفِْريَّطلاَىلِإاَْوَريَْمَلوَأ ّالِإَُّنُهكِْسمُيَامَنِْضبَْقيَوٍتاَ َ
ّرلا ّنِإَُنمْحَ ٌ.ريَِصبٍءَْيشُِّلِكبُهَ
135 Vgl. zu dieser Debatte: Naef, Bilder und Bilderverbot 11–
32 (zur Ausgangslage: „Die heiligen Schriften und ihre
klassischen Interpretationen“).
136 Eine Rollemit der Darstellung vonVögeln befindet sich
imPrivatbesitz von Prof. Dr. J.W. Frembgen (München),
der das Exemplar dem Verfasser bei einem Treffen im
Mai 2014 in Basel gezeigt hatte.
137 Abb. 19.2.
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des Abschnitts wurde der Buchstaben kāf (im
Begriff ḏikr aus dem Schlussvers, Q 68:52) derart
stark gedehnt, dass er einen grossen Teil der Zeile
ausfüllt. 62. Querbalken:138 Sūrat al-Ḥāqa (Q 69).
63. Querbalken:139 Sūrat Sāʾil (?) (Q 70). Die Sure ist
üblicherweise unter dem Titel al-Miʿrāǧ bekannt;
der anschliessend kopierte Text entspricht jenem
von Q 70. 64. Querbalken:140 Sūrat Nūḥ (Q 71),
rote Tinte auf blauem Grund. 65. Querbalken:141
Sūrat al-Ǧinn (Q 72). 66. Querbalken:142 Sūrat al-
Muzammil (Q 73). Q 73:1–2 wurde hier in grosser
goldener Schrift notiert:
ُّزْملاَاهُّيَأَاي)١( ّللاُِمق)٢(ُِلّمَ ّالِإ[َْليَ .]الِيَلقَ
Der restlicheText der Sure in rotemĠubār auf hori-
zontalen Zeilen (goldene Verstrenner). 67. Quer-
balken:143 Sūrat al-Mudaṯṯir (Q 74, Querbalken
mit rotem Hintergrund). 68. Querbalken:144 Sūrat
al-Qiyāma (Q 75). 69. Querbalken:145 Sūrat al-
Insān (Q 76). 70. Querbalken:146 Sūrat al-Mursalāt
(Q 77). 71. Querbalken:147 Titel unklar, da ver-
derbt; übliche Benennung: Sūrat an-Nabaʾ (Q 78).
Der Text stimmt mit Q 78 überein. 72. Querbal-
ken:148 Sūrat an-Nāziʿāt (Q 79). 73. Querbalken:149
Q 80; Titel verderbt (Schrift auf goldenem Hin-
tergrund). Er müsste lauten: Sūrat ʿAbasa. Der
Text stimmt mit Q 80 überein; stellenweise ver-
derbt. 74. Querbalken:150 Takwīr (Q 81, Rand des
Querbalkens abweichend gestaltet). 75. Querbal-
ken:151 Sūrat al-Infiṭār (Q 82). 76. Querbalken:152
Sūrat al-Muṭaffifīn (Q 83). 77. Querbalken:153 Sūrat
al-Inšiqāq (Q 84, Titel teilweise unleserlich, ver-
derbt, Textverlust). 78. Querbalken:154 Sūrat al-




79. Querbalken:155 Sūrat aṭ-Ṭāriq (Q 86). 80. Quer-
balken:156 Sūrat Sabbiḥ (Q 87: üblicherweise Sūrat
al-Aʿlā; Titel rot auf blauem Grund). 81. Querbal-
ken:157 Sūrat al-Ġāšiya (Q 88). 82. Querbalken:158
Sūrat al-Faǧr (Q 89). 83. Querbalken:159 Sūrat al-
Balad makkiyya (Q 90). 84. Querbalken:160 Sūrat
aš-Šams wa-ḍuḥā-hā (Q 91). 85. Querbalken:161
Sūrat wa-l-Layl (Q 92). 86. Querbalken:162 Sūrat aḍ-
Ḍuḥā makkiyya (Q 93). 87. Querbalken:163 Sūrat A-
lam našraḥ (Q 94; Titel in weisser Schrift auf gol-
denemHintergrund). 88. Querbalken:164 SūratWa-
t-Tīn makkiyya (Q 95). 89. Querbalken:165 Sūrat al-
ʿAlaq (Q 96).
Hier endet der Abschnitt mit Q 68–96, deren
Abschrift stets ähnlich gestaltet wurde. Die Länge
des folgenden Abschnitts mit Q 97–99 beträgt
15.3cm.
90. Querbalken (ABB. 69):166 Sūrat al-Qadr
(Q 97; Text in grossen goldenen Buchstaben
kopiert; Nasḫ). 91. Querbalken:167 Sūrat Lam yakun
(Q 98, im allgemeinen als al-Bayyina bekannt).




















158 Abb. 21.2 (Titel) und 21.1 (Titel und Text zusammen).
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Der Text hier wieder in schwarzem Ġubār auf
horizontalen Zeilen. 92. Querbalken:168 Sūrat az-
Zalzala (Q 99). Text in grossen goldenen Buchsta-
ben (Nasḫ, Basmala aber in rotem Ġubār oben in
der Mitte).
Ab Q 100 oder auch bereits zuvor sind die ein-
zelnen Abschnitte des Korans aufgrund von deren
Anordnung gemäss abnehmender Länge nun der-
art kurz, dass sie bei einer Abschrift in Ġubār nur
noch eine, höchstens zwei Zeilen beanspruchen
würden. Der Schreiber hat Q 99 deshalb in grossen
goldenen Buchstaben kopiert. Danach aber folgt
ein Abschnitt mit vier Querbalken (also Querbal-
ken 93–96), in dem die Suren in 3 Spalten ange-
ordnet worden sind (ABB. 69).169 Die Länge die-
ses Abschnitts beträgt 19cm. Die dreiteiligenQuer-
balken und die anschliessende Abschrift der ein-
zelnen Suren bilden jeweils Quadrate von nahezu
identischer Grösse. Dieser Abschnitt umfasst also
3×8 Quadrate. In den dreiteiligen Querbalken
wurden die Titel der einzelnen Suren in ähnli-
cher Gestaltung wie zuvor angeführt. Für die ein-
zelnen Suren steht jetzt einfach nur noch ein
Drittel der Breite des Mittelstreifens zur Verfü-
gung. Der Surentext wurde in den jeweils dazu-
gehörenden Quadraten darunter in Ġubār-Schrift
kopiert, wobei der Text in den beiden äusse-
ren Spalten rot, in der Mittelspalte aber schwarz
ist. Auf der untersten Ebene steht der Text in
den beiden Aussenspalten teils in grosser gol-
dener Schrift und teils in rotem Ġubār. Der
Abschnitt enthält im einzelnen die folgenden
Suren:
93. Querbalken (dreiteilig): a. Q 100: al-ʿĀdiyāt,
Titel in weissem Kūfī in Medaillon mit goldenem
Hintergrund; b. Q 101: al-Qāriʿya; c. Q 102: Alhā-
kum (üblicher Name: at-Takāṯur). 94. Querbalken
(dreiteilig): a. Q 103: al-ʿAṣr; b. Q 103: al-ʿAṣr, die
hier somit wiederholt wird (Spalte a: rotes Ġubār;
Spalte b: schwarzes Ġubār); c. Q 104: al-Humaza.
95. Querbalken (dreiteilig): a. Q 105: al-Fīl; b. Q 106:
Qurayš; c. Q 107: [al-Māʿūn?].170 96. Querbalken
(dreiteilig): a. Q 108: al-Kawṯar; der Text wurde hier
abwechselnd auf einer Zeile in grosser Schrift (gol-
den) und kleiner Schrift (rotesĠubār) kopiert, ins-
gesamt sechs Zeilen; Q 109: al-Kāfirūn, Abschrift in
schwarzem Ġubār auf sechs Zeilen; c. Q 110: an-
Naṣr, Abschrift auf fünf Zeilen: zuerst drei Zeilen
grosse goldene Schrift, danach zwei Zeilen rotes
Ġubār.
Nach diesem Abschnitt kehrt der Schreiber
wieder zur vorherigen Gestaltung zurück. Nach
einem Querbalken folgt jeweils die Abschrift der
entsprechenden Sure. Die Länge dieses nächsten
Abschnitts beträgt 18.3cm (Q 111–114): 97. Quer-
balken:171 Sūrat al-Masad (Q 111), Titel hier Sūrat
Lahab in goldener Schrift. Abschrift der Sure auf
drei horizontalen Zeilen in rotem Ġubār, erste
Zeile Basmala. 98. Querbalken:172 Q 112, Titel jetzt
verloren; Text der Sure auf zwei Zeilen in gros-
sem goldenem Nasḫ, darüber Basmala in rotem
Ġubār. 99. Querbalken:173 Sūrat al-Falaq (Q 113).
Text auf drei Zeilen in grossem goldenem Nasḫ.
Darüber Basmala in rotem Ġubār. 100. Querbal-
ken: Q 114 (Sūrat an-Nās makkiyya). Text auf vier
Zeilen in grossem goldenem Nasḫ. Darüber Bas-
mala in rotem Ġubār. Rote Schraffierungen zum
Ausfüllen der Leerräume zwischen den Zeilen
101. Querbalken (ABB. 70):174 Überschrift: dun-
kelrote Tinte auf blauem Grund: Awfāq; der
Abschnitt mit diesen awfāq schliesst sich sogleich
an. Länge: 19.8cm. Der Abschnitt enthält 20×50
Zellen, die durch feine rote Doppellinien von-
einander getrennt werden. Die Schnittstellen der
Linien wurden zum Teil mit goldenen Punkten
markiert. Die anfängliche Vermutung, dass diese
goldenenPunkteText bilden, liess sich nicht erhär-
ten. ImZellenrechteck selbst sind beiweitemnicht
168 Abb. 22.2.
169 Abb. 22.1, 3 und 4.
170 Hier alternativer Titel, der sich nicht entziffern liess;







alle Zellen beschrieben. In den beschriebenen Zel-
len sind die Zeichen oft stark verblasst. An drei
Stellen lassen sich Zeichen erkennen, die zu einem
späteren Zeitpunkt mit schwarzer Tinte nachge-
schrieben worden sind. In diesem Rechteck las-
sen sich acht verschiedene Einheiten mit Zeichen
erkennen:
a. Zuoberst lässt sich eine Stelle feststellen,
deren mit jeweils einem Buchstaben in
schwarzer Tinte beschriebene Zellen ein
Dreieck bilden, dessen Spitze nach unten
weist.175 Die Buchstaben in diesen Zellen
sind oft verderbt oder verblichen.
b. und c. Auf der linken und rechten Seite las-
sen sich danach zwei Zahlenquadrate erken-
nen; sie werden durch 4×4 Zellen gebildet,
die mit Ziffern beschrieben sind. Es handelt
sich nicht um magische Quadrate.176 Diese
Quadrate entstehendurchdiebeschriebenen
Zellen; sie weisen keinen Rahmen auf.
d. Unterhalb der beiden Zahlenquadrate
schliesst sich ein Abschnitt mit 11×14 Zel-
len an. In diesem Abschnitt selbst befin-
det sich unten ein Quadrat mit 5×5 Zel-
len, die mit schwarzen Buchstaben und Zif-
fern beschrieben sind. Links davon schliesst
sich eine Spalte mit Zellen an, die jeweils
drei schwarze Punkte enthalten. Diese Ein-
heit mit den schwarz beschriebenen Zel-
len befindet sich im Rechteck mit den
11×14 Zellen; diese restlichen Zellen sind
mit jeweils einem Buchstaben in roter Tinte
beschrieben. Es liess sich nicht bestimmen,
ob diese Einzelbuchstaben einen Text bil-
den. Es könnte auch sein, dass die Buch-
staben für Ziffern stehen, wie dies aus dem
Abǧad-System bekannt ist.177 Ihr Sinn liess
sich nicht ermitteln.
e. In der unteren Hälfte dieses Rechtecks folgt
ein Abschnitt mit 12×8 Zellen, die zumeist
Einzelbuchstaben in schwarzer Schrift ent-
halten. Es ist zu vermuten, dass sie einen
Text bilden, der sich aber nicht bestimmen
liess. Die oberste Zeile ist durch Verlust des
Beschreibstoffs teilweise verderbt.
f. und g.179 Links und rechts schliessen sich hier
zwei weitere Quadrate mit 4×4 Zellen an.
Viele Ziffern scheinen zu einem späteren
Zeitpunkt mit schwarzer Tinte neu geschrie-
ben worden zu sein.
h. Zuunterst scheint sich ein letztes Quadrat
mit 4×4 Zellen befunden zu haben, die mit
Ziffern beschrieben waren. Die Stelle ist jetzt
stark verderbt.
Die Interpretation dieses Abschnitts mit den
beschriebenen Zellen muss offen bleiben. Es kann
darauf hingewiesen werden, dass Zellenquadrate
(wafq) aus der magischen Literatur bekannt sind.
Ein Abschnitt mit wafq befindet sich auch auf Is
1624 (Chester Beatty Library).180
102. Querbalken:181 Die Rolle wird von einem
Zierbalken (goldene Bänder auf blauem Hinter-
grund) abgeschlossen, der keinen Text enthält. Ein
Kolophon scheint auf der Rolle zu fehlen. Ganz
zuunterst wird das Dokument vom Rahmen abge-
schlossen, in dem Q 112 wiederholt wird.
Schlussbemerkungen: Wie einleitend erwähnt
dürfte das vorliegende Belegstück um 1400 (Ende
14. Jh., Anfang 15. Jh.) in zentralasiatischen Kontex-
ten entstanden sein. Diese zeitliche und geogra-
phische Zuordnung stützt sich in erster Linie auf
jene Stellen inZierschrift, in denendieBuchstaben
durch mehrere, parallel zueinander verlaufende
Linien gebildet werden. Dieses Vorgehen lässt sich
in modifizierter Form am Āq Sarāy-Palast in Šahr-i
175 Unten schliessen sich 3×3 Zellen an, die wohl ebenso
beschrieben waren, jetzt aber stark verderbt sind.
176 Die Summe in den einzelnen Spalten ergibt zwar häu-
fig, aber nicht immer, 20. In magischen Quadraten
müsste diese Summe stets identisch sein. Es fällt auf,
dass die Zellen in der Hauptdiagonalen von rechts
oben nach links unten stets die Ziffer 2 enthalten. Dies
trifft auch auf die weiteren Zahlenquadrate in diesem
Abschnitt zu (vgl. unten Buchstaben f. und g.).
177 Vgl. zum Abǧad-System Canaan, Decipherment 147f.;
Weil und Colin, Abd̲ja̲d, in EI2.
179 Siehe auch Anm. 175f., Zahlenquadrat magisch.
180 Vgl. dazu Kapitel 4.6 bei Anm. 215.
181 Abb. 23.1–3.
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Sabz (Usbekistan) beobachten, dessen Bau 1380
von Timur in Auftrag gegeben worden ist.182
Auf diesem Belegstück fallen zwei Gestaltungs-
mittel auf: Es handelt sich einerseits um den Ein-
satz von winzigem Ġubār bei der Abschrift des
Korans. Sie verlangte dem Kopisten bei seiner
Arbeit höchste Konzentration ab. Dies ruft die
in mystischen Kreisen gepflegten Ḏikr-Übungen
in Erinnerung, bei denen der Ausübende seine
Gedanken ausschliesslich auf Gott ausrichtet.
Anderseits enthält das vorliegende Dokument
zahlreiche Abschnitte, in denen auf dem „ġubār-
farbenen“ Hintergrund ausgewählte Passagen aus
dem Koran in komplexen und immer wieder
andern Zierschriften angeordnet worden sind. Die
Gestaltung dieser Abschnitte ruft oft Vexierbil-
der in Erinnerung, die der Betrachter nur nach
langem Rätseln entziffern kann. Es ist in vielen
Fällen gelungen, diese Stellen aufzulösen. Andere
Abschnitte harren weiterhin ihrer Klärung; dies
trifft gerade auf die Stellen mit Text in geome-
trisierendem Kūfī zu. Dieses Dokument verlangt
also auch vom Betrachter einen hohen Grad an
Konzentration, wie er aus den bereits angeführ-
tenḎikr-Übungen („Gottgedenken“) inmystischen
Kontexten bekannt ist.
182 Vgl. dazu oben bei Anm. 5, 14 und 61.
abb. 52–53 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. bei Anm. 5, 7–14): Anfang des erhaltenen Teils der
Rolle. Auf den beiden Seitenleisten wurde Q 112 (Sūrat al-Iḫlāṣ) kopiert; der Schreiber hält
dies bis zum Ende des Dokuments durch. Auf dem „ġubār-farbenen“ Hintergrund lässt sich in
grosser Schrift Q 56:77–79 erkennen. Beim als Hintergrund kopierten Text handelt es sich um
Q 3 (Sūrat Āl ʿImrān; im Titelbalken notiert).
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 54
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. bei Anm. 24): Auf
dem „ġubār-farbenen“ Hintergrund steht Q 6 (Sūrat al-Anām,
Überschrift im Titelbalken). Beim grossen Text handelt es sich
um einen Auszug aus Q 6:73 (Qawlu-hū al-ḥaqq, wa-lahū al-
mulk).
© The Trustees of the Chester Beatty Library,
Dublin (Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 55
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. bei
Anm. 26): Abschnitt mit der Abschrift von Q 7 (al-
Aʿrāf ). Die Entzifferung des grossen Texts auf dem
„ġubār-farbenen“ Hintergrund ist nicht gänzlich
gesichert. Es dürfte sich um einen Auszug aus Q 7:40
handeln (für die Einzelheiten siehe die Beschreibung
bei Anm. 27).
© The Trustees of the Chester Beatty
Library, Dublin (Chester Beatty, Dublin. CC
BY-NC 4.0)
abb. 56
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. bei Anm. 31): Abschnitt von
ca. 40cm Länge. Q 9 wurde hier auf dem „ġubār-farbenen“ Hintergrund
in roter Tinte kopiert; Überschrift von Q 9 auch im Titelbalken. In grosser
blauer Schrift notierte der Schreiber Q 9:129 (Auszug: ُّهَللاَِيبْسَح]ُْلَقفْاّوََلَوتنَِإف[
َالِإََهلِإال ِمِيَظْعلاِْشَرْعلاَُّبرَُوَهوُْتّلََكَوتِْهَيَلعَُوهّ ). Der Vers läuft zuerst vorwärts.
Der Kopist wechselt die Schriftrichtung zwischen tawakkaltu und wa-huwa.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 57
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. bei Anm. 33): Abschnitt von
ca. 41cm Länge mit der Abschrift von Q 10 (Sūrat Yūnus) in Ġubār-Schrift.
Beim Text in grosser roter Schrift handelt es sich um Q 10:62 ( َنِإالَأ َالِّهَللاءَاِيلْوَأّ
َنُوَنْزحَيُْمَهاَلوِْمهَْيَلعٌْفوَخ ).
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 58
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. bei Anm. 38):
Abschnitt von 30.6cm Länge. Abschrift von Q 12 (Sūrat Yūsuf )
auf dem „ġubār-farbenen“ Hintergrund. In grosser roter Schrift
Q 12:64: Fa-Allāhu ḫayrun ḥ[ā]fiẓan wa-huwa arḥam ar-rāḥimīn.
In horizontaler Ausrichtung am Schluss in roter Tinte Q 12:76
(Auszug):Wa-fawqa kulli ḏī ʿilmin ʿalīm.
© The Trustees of the Chester Beatty Library,
Dublin (Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 59 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. bei Anm. 44): Abschnitt von
ca. 19.0cm Länge mit der Abschrift von Q 14 (Sūrat Ibrāhīm) in rotem
Ġubār. In grosser schwarzer Zierschrift hervorgehoben wurde Q 14:12
(Schluss):Wa-ʿalā [A]llāh fa-l-yatawakkali l-mutawakkilūna.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 60 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. bei Anm. 52): Abschnitt von ca. 16.2cm
Länge mit der Abschrift von Q 17 (hier Sūrat Subḥāna). In grosser goldener
Schrift wurde Q 17:84 (erste Hälfte) hervorgehoben. Der Text verläuft zuerst
absteigend, dann auf der Gegenseite aufsteigend: Qul kullun yaʿmalu ʿalā šākilati-hī
(identischer Text absteigend und aufsteigend).
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 61
Dublin, Chester Beatty
Library, Is 1625 (vgl. bei
Anm. 56): Abschnitt mit
Q 19 (Sūrat Maryam).
Die Länge des Abschnitts
misst ca. 19.3cm. Golden
hervorgehoben wurde die
Buchstabenfolge Kāf-hāʾ-
yāʾ-ʿayn-ṣād aus Q 19:1.




Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 62
Dublin, Chester Beatty Library, Is
1625 (vgl. bei Anm. 62): Abschnitt von
ca. 22.4cm Länge mit der Abschrift von
Q 20 (Sūrat Ṭā-hā) in Ġubār-Schrift. In
grosser Schrift hervorgehoben wurde
Q 20:1–2: Ṭāhā (danach rot),mā anzalnā
ʿalay-ka al-Qurāna li-tašqā.
© The Trustees of the Chester
Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 63 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. bei Anm. 69): Abschnitt von ca. 16.0cm
Länge. Im Hintergrund wurde Q 23 (Sūrat al-Muʾminūn) in rotem Ġubār notiert. Beim
schwarzen „Gitter“ muss es sich um Text handeln; er liess sich nicht mit Sicherheit
entziffern.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 64
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl.
bei Anm. 77): Abschnitt von ca. 24.0cm
Länge. Im Hintergrund wurde Q 27 (Sūrat
an-Naml, Die Ameise) kopiert. Allenfalls
stellt das blaue Zierelement (Tropfen mit
nach links weisender Spitze) eine Ameise
dar. In grosser roter Schrift wurde die
Basmala notiert.
© The Trustees of the Chester
Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 65
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. bei Anm. 78):
Abschnitt von 21cm Länge mit der Abschrift von Q 28 (Sūrat
al-Qiṣaṣ). Die grosse rote Figur enthält wohl Text, der sich
aber nicht bestimmen liess. In Ġubār-Schrift folgt darauf
Q 29.
© The Trustees of the Chester Beatty Library,
Dublin (Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 66
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625
(vgl. bei Anm. 93): Abschnitt von 9.8cm
Länge mit Q 36 (Sūrat Yā-sīn). Ihr
Titel wird auch in einer aufwendigen
Verzierung hervorgehoben. Da der
Abschnitt relativ kurz ist, ist Q 36
auf dem roten „ġubār-farbenen“
Hintergrund wohl nur teilweise kopiert
worden. Es schliesst sich darauf Q 37
an. In den beiden Seitenleisten mit
der Abschrift von Q 112 lässt sich gut
erkennen, dass hier zu einem späteren
Zeitpunkt ein Abschnitt der Rolle
entfernt wurde (vgl. bei Anm. 94–97).
© The Trustees of the Chester
Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 67
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625
(vgl. bei Anm. 105–108): Fehlstelle
bei Q 47–49. Hier wurde zu einem
späteren Zeitpunkt ein längerer
Abschnitt der Rolle mit der Abschrift
von Q 48 (al-Fatḥ) wohl absichtlich
entfernt. Für die Einzelheiten vgl. die
Beschreibung.
© The Trustees of the Chester
Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC
BY-NC 4.0)
abb. 68 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. bei Anm. 132–136): Abschrift von Q 67 (Sūrat al-
Mulk); Abschnitt von ca. 9.4cm Länge. Hervorgehoben wurde Tabāraka allaḏī bi-yadi-hī
al-mulk (Anfang von Q 67:1). Man meint, in dieser Stelle auch die Abbildung eines Vogels zu
erkennen (unten, horizontal ausgerichtet, für die Einzelheiten siehe die Beschreibung).
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 69
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625 (vgl. nach
Anm. 166): Da die Suren gegen das Ende des Korans
immer kürzer werden, ändert der Schreiber sein
Vorgehen. Hier werden Q 100–110 in drei Spalten
notiert (siehe für die Einzelheiten die Beschreibung).
Davor Q 99 (Sūrat az-Zalzala) in grossen goldenen
Buchstaben. Danach Q 111 (Sūrat al-Masad).
© The Trustees of the Chester Beatty
Library, Dublin (Chester Beatty, Dublin. CC
BY-NC 4.0)
abb. 70
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1625
(vgl. bei Anm. 174–180): Abschluss der
Rolle; Abschnitt von ca. 19.8cm Länge. In
Übereinstimmung mit seiner Überschrift
enthält der Abschnitt Zellenquadrate.
Siehe für die Einzelheiten die
Beschreibung.
© The Trustees of the Chester
Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
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Universitätsbibliothek Basel, M III 173:1 12.5×
890cm, unvollständig erhalten; Anfang und Ende
fehlen. Die ursprüngliche Länge der Rolle kann
ohne weiteres 12m betragen haben. Aus dem
Vorbesitz von Prof. Dr. Fritz Meier, die näheren
Umstände ihres Erwerbs sind nicht geklärt.2
Das Belegstück dürfte um 14003 in einemmam-
lukisch beeinflussten Umfeld entstanden sein.
Es könnte in Syrien, Westiran oder Ostanatolien
von einem Schreiber mit iranischem Hintergrund
angefertigt worden sein, wie sich aufgrund der
Schrift vermuten lässt. Eine präzisere Einordnung
ist wegen der hohen Mobilität der Schreiber und
der fertigen Rollen vorläufig nicht möglich. Da das
Dokument fragmentarisch erhalten ist, fehlt ein
Kolophon mit allenfalls klärenden Angaben. Die
zeitliche und geographische Einordnung ergibt
sich deshalb v.a. aufgrund von kodikologischen
und kunsthistorischen Vergleichen.
Dieses Belegstück stellt das komplexeste Doku-
ment im Korpus dar, das dieser Arbeit zugrun-
deliegt. Der Schreiber kopierte zahlreiche Passa-
gen in einem besonders kleinen Ġubār und ord-
nete diese Stellen in unterschiedlichen geome-
trischen Figuren an. Die kopierten Stellen wei-
sen oft vom Kopisten beabsichtigte Brüche in der
Wortfolge innerhalb eines Satzes auf.4 Der arabi-
sche Text weist häufig Fehler auf. Dies lässt dar-
auf schliessen, dass der Schreiber nicht arabischer
Muttersprache war; er dürfte aus Iran stammen.
Die folgendeÜbersicht ist als Anfang zu verstehen,
der zur weiteren Auseinandersetzung mit diesem
Exemplar anregen soll. Es ist vorläufig nicht mög-
lich, dieses Dokument abschliessend zu erklären.
Das vorliegende Belegstück ist dem Knoten-
typ zuzuweisen und vertritt diesen in besonders
ausgeprägter Weise. Es wird auf seiner gesamten
Länge von einem dreiteiligen Schriftband einge-
fasst (Breite insgesamt ca. 3.0cm), das auf der
einen Seite der Rolle vorwärts, auf der andern Seite
rückwärts läuft. Das Mittelband ist am breitesten
(ca. 1.7cm) und enthält Text in zumeist grosser
Schrift (Nasḫ). Die Seitenbänder zur Linken und
Rechten sind deutlich schmaler (ca. 0.65cm). Der
Schreiber wechselt aber wiederholt auch im brei-
tenMittelband zu Ġubār. Er ordnet den Text dabei
in unterschiedlichen geometrischen Figuren an
(Tropfen, mandelförmige Figuren, Vierecke etc.).
Auch in den beiden schmalen seitlichen Schrift-
bändern (innen und aussen) wurde der Text in
Ġubār kopiert. Die Schriftrichtung in den jeweils
zusammengehörenden drei Bändern ist identisch.
In diesem dreiteiligen Schriftband wurde soweit
ersichtlich ausschliesslich Text aus dem Koran
kopiert.
Dieses dreiteilige Schriftbandumfährt unter Bil-
dung von Knoten unterschiedliche geometrische
Figuren. Am häufigsten lässt sich an diesen Stellen
mit Knoten die Abfolge kleines–grosses–kleines
Medaillon beobachten. Das grosse Medaillon in
der Mitte füllt die gesamte Breite des Schriftspie-
gels aus.5 An diese Abfolge schliesst sich jeweils
einViereck an, das ebenso vomdreiteiligen Schrift-
band eingefasst wird. Bei diesen Vierecken han-
1 Vgl. die kodikologische Beschreibung von Schubert und
Würsch, Arabische Handschriften 243–246 (Nr. 101). Die
Rolle ist zur Restaurierung vorgesehen. Abbildungsma-
terial der gesamten Rolle ist zugänglich unter: http://dx
.doi.org/10.7891/e‑manuscripta‑16628 (Stand 28. Septem-
ber 2016); siehe auch: http://www.e‑manuscripta.ch/bau/
content/pageview/837968 (Stand 17. Dezember 2016; die
weiteren Verweise auf diese Quelle jeweils ohne Datums-
angabe).
Man vergleiche mit diesem Belegstück unbedingt
SHM 11998-Y.40 aus dem Sadberk Hanım Museum; be-
schrieben in Tanındı, Harmony I, 200–203 (Nr. 39; Kata-
log erschienenwährendderDrucklegungder vorliegenden
Studie).
2 Mündliche Information von Dr. G. Schubert (Universitäs-
bibliothek Basel), die F. Meiers Nachlass am besten kennt.
3 Die Datierung ins 11.–12. Jh./17.–18. Jh. durch Schubert und
Würsch, Arabische Handschriften 244, wird nicht über-
nommen.
4 So springt der Schreiber beim Kopieren wiederholt zwi-
schen einzelnen Zeilen hin und her; er beginnt die
Abschrift beispielsweise auf der unteren Zeile, springt für
den nächsten Ausdruck nach oben, fährt auf der unteren
Zeile weiter etc.
5 Die Rolle weist auf beiden Seiten einen schmalen Streifen
(Breite je ca. 0.4cm) auf, der leer ist.
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delt es sich zumeist um Rechtecke. Sie sind oft
an beiden Enden abgerundet und somit federkas-
tenförmig. Am Anfang der Rolle handelt es sich
bei diesen Vierecken aber wiederholt um Qua-
drate. An diesen Stellen tritt das Knotenmuster
des Dokuments besonders ausgeprägt in Erschei-
nung. Am Schluss des erhaltenen Teils der Rolle
befindet sich ein langes Rechteck; es ist am obe-
ren Ende abgerundet. Diese geometrischen Figu-
ren fassen einen Mittelstreifen ein, der einer-
seits Verzierungen, anderseits Textelemente ent-
hält. Diese Textelemente sind oft derart angeord-
net, dass auch sie zur Verzierung des Dokuments
beitragen.
Die Inhalte der Texte in den dreiteiligen Seiten-
bändern und jener im Mittelstreifen sind vonein-
ander unabhängig. Diese Unabhängigkeit kommt
auch darin zum Ausdruck, dass der Text in den
dreiteiligen Schriftbändern in der Rollenrichtung,
also sozusagen vertikal, kopiert worden ist.6 Die
Textelemente im Mittelstreifen allerdings sind
grundsätzlich auf horizontalen Linien notiert wor-
den, sofern sie nicht in besonderen Figuren ange-
ordnet sind. Diese inhaltliche Unabhängigkeit der
Texte in den dreiteiligen Seitenbändern bzw. im
Mittelstreifen erfordert auch bei der Auseinander-
setzung mit dem vorliegenden Belegstück einen
doppelten Zugang:
I. Die weiteren Ausführungen befassen sich in
einemersten Schrittmit Inhalt undGestaltung
der Seitenbänder mit Text aus dem Koran. Die
Abschrift ist in der Regel fortlaufend; es lassen
sich allerdings wiederholt Auslassungen fest-
stellen.
II. Gestaltung und Inhalt des zwischen den bei-
den dreiteiligen Schriftbändern eingeschlos-
senen Mittelstreifens werden in einem zwei-
ten Teil erfasst. Auch hier lassen sich vielfach
Stellen aus dem Koran nachweisen. Allerdings
dominieren hier Texte aus weiteren Quellen-
gattungen, v.a. ausGebetssammlungen.Dieser
zweite Teil trägt wegen seiner oft aufwendi-
gen Gestaltung massgeblich zur ästhetischen
Wirkung unddem individuellenCharakter des
Dokuments bei. Er erlaubt auch Rückschlüsse
auf die ideologischen Auffassungen, denen
sich sein Hersteller und seine Träger verpflich-
tet fühlten.
I. Inhalt und Gestaltung der dreiteiligen
Schriftbänder
Am Anfang der Rolle enthalten nur die dreitei-
ligen Schriftbänder Textelemente; im Innern der
Medaillons befinden sich ausschliesslich Verzie-
rungen. Bei den kopierten Textstellen (in schwar-
zer Tinte) handelt es sich um Stellen aus dem
Koran. Da das Dokument am Anfang fragmenta-
risch erhalten ist, beginnen sie mitten im jeweili-
gen Vers (ABB. 71).
ImvorwärtslaufendendreiteiligenTextband las-
sen sich oben rechts folgende Stellen erken-
nen:7 a. (Mittelstreifen, grosse Schrift): Q 2:34.8
b. im schmalen Schriftband rechts aussen steht
Q 44:41.9 c. im schmalen Textband rechts innen
steht Q 32:11.10 Auf der gegenüberliegenden lin-
ken Seite bricht das rückwärtslaufende Schrift-
band ab. Hier bzw. im aufsteigenden Band auf der
rechten Seite unmittelbar darunter lassen sich fol-
gende Koranstellen identifizieren: a. Mittelstrei-
fen, grosse Schrift: Q 23:28, Vers beginnt auf der
linken Seite des unteren kleinen Medaillons.11
6 Auf der einen Seite vor-, auf der andern rückwärtslaufend.
7 Abb. 2 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837969.
8 Q 2:34 lautet:
ّالِإْاُوَدَجَسفََمدآلْاُوُدجْساَِةِكئاَلْمِللَاْنلـ]ـقْذَِإو[ ََربَْكتْسَاوَىبَأَسِيْلبِإَ
.َنيِِرفَاْكلاَِنمَنَاَكو
9 Q 44:41 lautet:
ّمَنعًىْلَومِيْنُغيالَْمَوي َ.نُوَرصُنيُْمهاَلوًاْئيَشًىْلوَ
Danach Verstrenner (golden).
10 Q 32:11. lautet:
َّفَوَتيُْلق[ ّمُمكاَ ُّمثُْمِكبَِلُّكوِيَذّلاِْتَوْملا]َُكلَ َ.نُوعَْجُرتُْمِكّبَرَىلِإَ
Danach Verstrenner (golden).
11 Q 23:28 lautet:
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b. Schmales aufsteigendes Schriftband links aus-
sen bzw. im vorangehenden Abschnitt dieses Ban-
des: Q 104:9 (Schlussvers).12 Unmittelbar danach
müsste nach einem Leerraum Q 105 beginnen;
diese Sure fehlt aber, da das Dokument amAnfang
fragmentarisch erhalten ist. c. Auf der linken Seite
endet das aufsteigende schmale Schriftband innen
mitQ43:49; derVers beginnt nach einemTrennzei-
chen auf der rechten Seite des grossen Medaillons
darunter.13
Bei der ersten nachweisbaren Stelle handelt es
sich um Q 2:34, bei der letzten um Q 104:9. Somit
fehlen auf dem Dokument die ganze Sure 1 (Q 1)
und Q 2:1–33. Auch fehlt der Schluss der islami-
schen Offenbarung (Q 105–114). Bei den andern
Textbändern ist ebenso Surentext verloren gegan-
gen. Es lässt sich nicht abschätzen, wie lange der
verlorene Teil gewesen war. Es könnte sich ohne
weiteres um 2–3m handeln.
Die beiden dreiteiligen Schriftbänder laufen
unter Umfahrung von unterschiedlichen geome-
trischen Figuren bis ganz an den Schluss desDoku-
ments durch. Am Ende lassen sich in den einzel-
nen Teilen der beiden Schriftbänder die folgenden
Koranstellen erkennen:14
Linkes Schriftband, absteigend: a. Im breiten
Schriftband steht links am Schluss Q 2:245.15 b. Im
schmalen Schriftband links aussen steht zuletzt
Q 40:30.16 c. Im schmalen Textband links innen
steht amSchlussQ55:70–71.17 Auf der rechtenSeite
lassen sich am Schluss im aufsteigenden Schrift-
band folgende Stellen erkennen (jeweils aufstei-
gend): a. Im breiten Schriftband steht Q 6:20.18
b. Im schmalen Schriftband rechts aussen steht
Q 40:82.19 c. Im schmalen Schriftband innen steht
am Schluss Q 68:51.20
Aus dem allgemeinen Aufbau der Rolle ist zu
schliessen, dass das vorwärts- und das rückwärts-
laufende dreiteilige Schriftband am Schluss mit-
einander verbunden waren. Die Gestaltung dieses
Übergangs lässt sich allerdings nicht rekonstruie-
ren. Es fällt auf, dass es sich bei der letzten Stelle
ّمَنَموَتنَأَْتَيَوتْساَاذَِإف َحْلاُِلَقفِْكُلْفلاَىَلعََكعَ ِّللُْدم ّلاِهَ ِيذـ[ـَ
ّجَن .َ]نِيِملاَّظلاِْمَوْقلاَِنمَاناَ
12 Q 104 beginnt im schmalen äusseren Textband auf der
linken Seite des unteren kleinenMedaillons mit der Bas-
mala. Sie endet mit Vers 104.9 (Schlussvers) im schma-






13 Q 43:49 lautet:
ّبَرَاَنلُعْداُرِحاَّسلاَاهُّيَأَاياُولَاَقو ّنِإ[ََكدِنعَِدَهعَاِمبَكَ .َ]نُوَدتُْهَملَانَ
14 Abb. 12 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837979.
15 Q 2:245 lautet:
ّم ّللاُِضرُْقيِيَذّلاَاذنَ ًَةرِيثَكًافَاعْضَأَُهلَُهِفعاَُضَيفًاَنسَحاًْضَرقَهَ
ّللَاو .َ]نُوعَْجُرتِهـ[ـَْيلَِإوُُطْسَبيَوُِضبَْقُيهَ






17 Q 55:70–71 lautet:
.]ِنَاِبَّذُكت[َامُِكّبَرءالآِّيَِأَبف)٧١(ٌنَاسِحٌتَاْرَيخَِّنهِيف)٧٠(









20 Q 68:51–52 (Schlussvers) lautet:
َّملِْمِهراَْصبَِأبََكنُوِقْلُزَيلاُوَرفَكَنِيَذّلاُدَاَكي]نَِإو[)٥١( َْرِكّذلااُوِعَمساَ
ّنِإَنُولُوَقيَو ّالِإَُوهَاَمو)٥٢(ٌنُونَْجَملُهَ َلَاْعِلّلٌْرِكذَ ِم َ.ني
4.8 basel, universitätsbibliothek, m iii 173 349
imbreiten Schriftband links absteigendumQ2:245
handelt. Im aufsteigenden Schriftband rechts steht
als erste Stelle Q 6:20. Ebensomiteinander verbun-
den gewesen sein mussten die beiden Aussenbän-
der, die beide Stellen aus Q 40 enthalten (links
absteigend: Q 40:30; rechts aufsteigend: Q 40:82).
Diese Beobachtungen lassen darauf schliessen,
dass Q 40:31–81 auf dem jetzt fehlenden Schluss-
teil vollständig kopiert worden war. Aufgrund der
beträchtlichen Länge des Abschnitts zwischen
Q 2:245 und Q 6:20 ist aber auszuschliessen, dass
auch der fehlende Abschnitt zwischenQ 2:245 und
Q 6:20 auf dem Dokument enthalten war. Wahr-
scheinlicher ist, dass der Kopist Q 3–5 hier ganz
ausliess. Nur der Rest von Q 2 (Verse 246–286) und
der Anfang von Q 6 (Verse 1–19) dürften in diesem
verlorenenTeil des breiten Schriftbands gestanden
haben. Auch im schmalen Innenband dürfte der
Kopist einen bedeutenden Teil zwischen Q 55:70
und Q 68:51 ausgelassen haben.
Nach diesen Hinweisen zum Inhalt der beiden
dreiteiligen Schriftbänder am Anfang und Schluss
gehen die weiteren Ausführungen diesen Seiten-
bändern anhand von ausgewählten Details aus-
führlicher nach. Die folgende Darstellung beginnt
am Anfang des Dokuments:
Der Kopist hat zwischen den einzelnen Suren
stets einen Abstand eingehalten. Dies lässt sich
am Anfang gut aufzeigen (ABB. 72).21 Neben dem
Titelfeld für den 2. Haykal (al-Haykal aṯ-ṯānī)22
endet auf der rechten Seite im schmalen Schrift-
band innen Q 103. Q 104 beginnt erst nach einem
Zwischenraum im schmalen Schriftband links aus-
sen neben dem kleinen Medaillon. Auch am unte-
ren Ende dieses Rechtecks mit den beiden man-
delförmigen Figuren lassen sich in den beiden
schmalen Schriftbändern (ab- bzw. aufsteigend)
die Übergänge zwischen Ende und Anfang von
zwei Suren erkennen. Das Vorgehen des Kopisten
lässt sich ebenso anhand der Stelle beim Anfang
der Abschrift des 3. Haykal bzw. in der Abfolge von
drei Medaillons unmittelbar davor aufzeigen.23
Hier lässt sich im schmalen Schriftband (rechts
innen) am Rand des grossen Medaillons der Über-
gang zwischen Q 99:8 und Q 100:1 erkennen; Q 100
beginnt nach einem Freiraummit der Basmala.
Der Surentext im breiten Schriftband wurde
nicht durchgehend in grossem Nasḫ notiert. Vor
dem Beginn des Abschnitts mit dem 3. Haykal
(ABB. 74) befindet sich eine Abfolge von drei
untereinander verbundenen Medaillons (kleines–
grosses–kleinesMedaillon). Der Schreiber hat hier
den Text in Ġubār-Schrift kopiert und diesen auf
zwei Zeilen in Tropfenform angeordnet. Diese
Tropfen laufen oben spitz zu. Beim kopierten Text
handelt es sich weiterhin um Abschriften der ent-
sprechenden Auszüge aus dem Koran. Der Suren-
text ist in diesen Tropfen oft versetzt angeordnet.
Der Schreiber notiert die Sätze nicht fortlaufend
auf der jeweiligen Zeile, sondern springt wieder-
holt zwischen der inneren und äusseren Zeile hin
und her.
Direkt neben dem Titelbalken mit der Über-
schrift für den 3. Haykal lässt sich ein Tropfen
erkennen, der aus nur einer Zeile Text in Ġubār
gebildet wird.24 Er enthält den Beginn von Q 23
(Q 23:1–3). Der Schreiber setzt die Abschrift von
Q 23 im aufsteigenden breiten Schriftband fort; er
notiert den Surentext weiterhin in Ġubār in Trop-
fen. Er wechselt erst wieder an jener Stelle zu gros-
sem Nasḫ, wo er den Abschnitt mit dem neun-
zelligen goldenen Quadrat erreicht. Hier steht im
aufsteigenden breiten Schriftband der Übergang
Q23:25–26.25 Die Stelle verdient besondere Erwäh-
nung, da vor dem einzeiligen Tropfen mit dem
Beginn vonQ 23 (direkt rechts neben demTitelfeld
für den Abschnitt al-Haykal aṯ-ṯāliṯ) nicht etwa der
21 Abb. 2 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837969.
22 Abschnitt mit den beiden senkrecht übereinander ange-
ordneten mandelförmigen Figuren.
23 Abb. 3 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837970.
24 Abb. 3 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837970.
25 Q 23:25–26 lautet:
)٢٥()im Tropfen(ّالِإَُوهْنِإ ّنِجِِهبٌُلَجرَ َّبَرَتفٌةَ ab(ِِهباوُصَ hier
grosses Nasḫ(ّتَح َّذكَاِمبِيْنُرصناَِّبرَلَاق)٢٦(ٍنيِحىَ .ِنُوبَ
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Schluss vonQ 22 steht (ABB. 74). ImTropfen darun-
ter steht vielmehrder Schluss vonQ 18 (Verse 109c–
110). Im dritten Tropfen darunter steht im brei-
ten Band rechts Q 18:107–109. Zweierlei ist dabei
zu beachten: a. In den beiden Tropfen mit dem
Schluss von Q 18 notiert der Schreiber den Koran-
text nicht fortlaufend auf einer Zeile; er springt
vielmehr unablässig zwischen innerer und äusse-
rer Zeile hin und her. Beim Entziffern ist die kor-
rekte Textfolge richtiggehend zu rekonstruieren. b.
Anderseits fällt auf, dass Q 19–22 an dieser Stelle
fehlen. Dies ist ein weiterer Hinweis darauf, dass
der Koran auf dieser Rolle nicht vollständig ent-
halten ist. Eine weitere Lücke liess sich bereits am
Schluss des Dokuments feststellen, wo der Kopist
mutmasslich Q 3–5 gänzlich ausgelassen hatte.26
Der Kopist kehrt nach dem Abschluss des 3.
Haykal bei derAbschrift desKorans vonderĠubār-
Schrift in den Tropfen auch im breiten Mittelband
wieder zu grossemNasḫ zurück. Unmittelbar ober-
halb des Medaillons mit der Inschrift al-Mulk li-
[A]llāh befindet sich allerdings ein Quadrat. Hier
notiert der Schreiber den Korantext im breiten
Mittelband erneut in Ġubār-Schrift. Er ordnet ihn
hier aber auf vier diagonal ausgerichtetenZeilen in
auf der Spitze stehenden Quadraten an.27
Auf der Höhe des Medaillons mit der Inschrift
al-Mulk li-[A]llāh (ABB. 75) lassen sich im drei-
teiligen Schriftband u.a. die folgenden Stellen
erkennen:28 a. breites Band rechts, aufsteigend:
Q 18:60;29 schmales Schriftband, rechts innen:
Q 96:1 (Beginnmit Basmalanach einemZwischen-
raum); c. Im breiten Schriftband, absteigend steht
sodannQ2:83.30Unterhalbdes grossenMedaillons
mit der Inschrift al-Mulk li-[A]llāh steht im brei-
ten Schriftband (aufsteigend) Q 18:59; der Schrei-
ber wechselt hier von Ġubār-Schrift im Text, der
in kleinen Quadraten angeordnet ist, zu gros-
sem Nasḫ.31 Zugleich lässt sich auf dem äussers-
ten Schriftband rechts im Rahmen des Abschnitts
mit der Überschrift al-Haykal ar-rābiʿ der Über-
gang zwischen Q 42:53 (Schlussvers) und Q 43:1
erkennen. Q 43 beginnt im schmalen aufsteigen-
den Schriftband innen direkt neben dem kleinen
Medaillon oberhalb des Balkens mit dem Titel al-
Haykal ar-rābiʿ.32
Im Abschnitt mit dem goldenen Gitter (ABB.
76), der mutmasslich ursprünglich die Schönen
NamenGottes enthaltenhatte,33 lassen sichu.a. die
folgenden Koranstellen erkennen:34 a. Im abstei-
genden breiten Schriftband steht Q 2:106f.;35 b.
im aufsteigenden breiten Schriftband steht am
oberen Ende des Rechtecks mit dem goldenen
Gitter der Beginn von Q 18:29;36 c. in der rech-
ten oberen Ecke des goldenen Gitters lässt sich
26 Vgl. dazu oben zwischen Anm. 20 und 21.
27 Abb. 3 (Ende) der Rolle unter http://www.e‑manuscrip
ta.ch/bau/content/pageview/837970.
28 Abb. 3 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837970.
29 Q 18:60 lautet:
Übergang(الُهَاَتِفلَىسُومَلَاقْذَِإو zu Ġubār in den Quadra-
ten(ّتَحَُحْربَأ .ًاُبقُحَِيضْمَأْوَأِْنَيرَْحْبلاََعْمَجمَُغْلبَأىَ
30 Diese Übersicht zeigt auf, dass im breiten absteigenden
Schriftband Q 2 kopiert wurde; enthalten sind die Verse
Q 2:34–245. Der hier kopierte Vers (Q 2:83) lautet:
Übergang(َليِئَاْرسِإِيَنبَقَاثِيمَانَْذخَأْذَِإو zu grossem Nasḫ(
ّالِإَنُوُدْبَعتَال ّللاَ َىمَاَتْيلَاوَىْبُرْقلاِيَذوًانَاسْحِإِْنَيِدلَاْولِابَوَهَ
ّنِللْاُولُوَقوِنيِكَاَسْملَاو ُّمثَةَاَكّزلاْاُوتَآوَةالَّصلاْاُومِيقََأوًانْسُحِساَ َ
َّلَوت ّالِإُْمْتيَ ّمُمتنََأوُْمكِنًّمالِيَلقَ َ.نوُِضْرعُ
31 Q 18:59 lautet:
ab(ُْمهاَنَْكْلهَأَىُرْقلاَْكِلَتو hier in grossem Nasḫ(َّمل اُوَملَظاَ
ِلَاْنَلعََجو ّمِمهِِكـلَْهم .ًاِدْعوَ
32 Abb. 3 der Rolle (Schluss) unter http://www.e‑manuscri
pta.ch/bau/content/pageview/837970.
33 Vgl. zu diesem Abschnitt unten nach Anm. 203.
34 Abb. 5 der Rolle (Anfang) unter http://www.e‑manuscri
pta.ch/bau/content/pageview/837972.





36 Q 18:29 lautet:
ّرِنمَُّقحْلاُِلَقو ّنِإُْرفَْكْيَلفءاَشَنَموِنْمُؤْيَلفءاَشَنَمفُْمِكّبَ َانَْدتْعَأاَ
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im schmalen aufsteigenden Schriftband (innen)
der Übergang zwischen zwei Suren erkennen. Es
handelt sich um den Schluss von Q 9137 und den
Anfang von Q 92.38
Oberhalb des Abschnitts mit dem 5. Haykal
befindet sich ein Medaillon mit dem Text Sub-
ḥāna Allāh (ABB. 77).39 Im breiten Textband, das
dieses Medaillon umfährt, hat der Schreiber den
Text in grossem Nasḫ kopiert. BeimÜbergang zum
Abschnittmit dem 5.Haykalwechselt er zuĠubār-
Schrift und ordnet den Text in Rauten an, die
durch zwei Zeilen Text gebildet werden. Sie sind
innen mit einem goldenen Zierpunkt versehen.
Auf derHöhe desMedaillonsmit der Inschrift Sub-
ḥānaAllāh bzw. etwas darunter lassen sich u.a. die
folgenden Stellen identifizieren:40 a. Breites Text-
band, absteigend: Q 2:109;41 b. breites Textband
aufsteigend: Q 18:28.42
Beim Beginn des Abschnitts mit dem 6. Haykal
(ABB. 79) lassen sich in den seitlichen Schriftbän-
dern u.a. folgende Stellen erkennen:43 a. Breites
Schriftband, absteigend: Q 2:126;44 im breiten auf-
steigenden Schriftband steht Q 18:5.45
Vor dem Beginn des Abschnitts mit dem 7. Hay-
kal befindet sich eine Abfolge von drei Medail-
lons (kleines–grosses–kleines Medaillon).46 Der
Schreiber hat den Text in den breiten Textbän-
dern um dieseMedaillons herum erneut inĠubār-
Schrift notiert unddenText inTropfen angeordnet.
ImRechteck darüber steht der Text im breitenMit-
telband wieder in grossem Nasḫ. Hier lassen sich
u.a. folgende Stellen erkennen: a. breites Schrift-
band absteigend (zuerst grosses Nasḫ: Q 2:129);47
b. breites Textband aufsteigend: hier beginnt Q 18
(al-Kahf ) mit der Basmala; c. Parallel zum Beginn







37 Q 91:13–15 lautet:
ّللاُلوَُسرُْمَهلَلَاَقف)١٣( ّللاََةقَانِهَ َّذَكف)١٤(َاهَايْقَُسوِهَ ُهُوبَ
َّوَسفِْمِهبَنِذبُمهُّبَرِْمهَْيَلعََمدَْمَدفَاهُوَرَقَعف ُفَاخَياَلو)١٥(َاهاَ
.َاهَابُْقع
38 Q 92:1 lautet (im äussern schmalen Schriftband, aufstei-
gend, links neben dem kleinen Medaillon):
ّللَاو)١(ميحرلانمحرلاهللامسب .َىْشَغيَاذِإِْليَ
39 Abb. 5 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837972; vgl. zu diesemMedaillon
unten bei Anm. 205.
40 Abb. 5 der Rolle (Anfang) unter http://www.e‑manuscri
pta.ch/bau/content/pageview/837972.
41 Q 2:109 lautet:












43 Abb. 6 der Rolle (Anfang) unter http://www.e‑manuscri
pta.ch/bau/content/pageview/837973.
44 Q 2:126 lautet:
َِنمَُهْلهَأُْقزْرَاوًاِنمآًاَدلَبَاَذهَْلعْجاَِّبرُمِيهَاْربِإَلَاقْذَِإو
ّثلا ّللِابُمهِْنمََنمآَْنمِتَاَرمَ ِرِخآلاِْمَوْيلَاو]سداسلالكيهلا[ِهَ
ُّمثًالِيَلقُُهِعَّتمَُأفََرفَكَنَموَلَاق َّرطْضَأَ ّنلاِبَاَذعَىلِإُهُ َْسِئبَوِراَ
ُ.ريَِصْملا
45 Q 18:5 lautet:
ّم نِإِْمِههَاْوفَأِْنمُُجْرخَتًَةِمَلكَْتُربَكِْمِهئَابِآلاَلوٍْمِلعِْنمِِهبُمَهلاَ
ّالِإَنُولُوَقي .ًاِبَذكَ
46 Abb. 7 der Rolle (Anfang) unter http://www.e‑manuscri
pta.ch/bau/content/pageview/837974.
47 Q 2:129 lautet:
ّبَر َباَِتْكلاُُمُهِمَّلُعيَوَِكتَايآِْمهَْيَلعُوْلَتيُْمهِْنّمًالوَُسرِْمهِيفَْثْعبَاوَانَ
Übergang(ََةمِْكحْلَاو zuText inĠubār(ّنِإِْمهيَِّكُزيَو ُزيَِزْعلاَتنَأَكَ
.ُميَِكحْلا
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rechts innen der Schluss von Q 8748 erkennen.
Nach einer kurzen Lücke beginnt darüber Q 88
mit der Basmala.49 Die Stelle vor Q 18 im breiten
Schriftband aufsteigend soll im folgenden näher
untersucht werden:
Im Tropfen unmittelbar vor der Basmala von
Q 18 würde man grundsätzlich den Schluss von
Q 17 erwarten. In der Tat steht hier allerdings der
Schluss vonQ 6. BeimZurückverfolgen des Schrift-
bands lässt sich vor dem Beginn von Q 18 (mit
der Basmala) ein grossesMedaillonmitVerzierung
erkennen.50 Auf der Höhe dieses grossen Medail-
lons lassen sich im breiten Schriftband rechts drei
Tropfen mit nach oben gerichteter Spitze feststel-
len; sie enthalten Text in Ġubār. Im untersten
dieser drei Tropfen stehen am Schluss der inne-
ren Zeile aufsteigend die drei ersten Wörter aus
Q 6:161.51 Der Kopist setzt die Abschrift dieses Ver-
ses im nächsten Tropfen darüber auf der äusseren
Zeile an der Spitze fort; er umfährt diesen Trop-
fen im Gegenuhrzeigersinn. Zurück an der Spitze
dieses Tropfens springt er von der äusseren auf
die innere Zeile des Tropfens. Darauf springt der
Kopist erneut in den nächsten Tropfen unmittel-
bar darüber und setzt die Abschrift des Schlus-
ses von Q 6 darin fort, indem er erneut an der
Spitze des Tropfens auf der äusseren Zeile beginnt.
Im Tropfen unmittelbar vor der Basmala zu Q 18
steht dann Q 6:165 (Schlussvers).52 Der Schrei-
ber beginnt auch hier an der Spitze des Tropfens
und notiert den Text absteigend. Er vervollstän-
digt diesen Tropfen durch die Abschrift von Q 112.
Danach folgt die Basmala zuQ 18 in grosser Schrift.
Die Abschrift des Textes der Schlussverse von Q 6
erfolgt jeweils fortlaufend zuerst auf der äusseren,
dann auf der inneren Zeile der einzelnen Trop-
fen.
Die soeben vorgenommene Beschreibung zeigt
auf, dass auf den Schluss von Q 6, nach dem
Einschub von Q 112, Q 18 folgt. Die Suren 7–17
fehlen an dieser Stelle. Der Einschub von Q 112
erklärt sich einzig damit, dass der Kopist Q 18
nicht mitten in diesem letzten Tropfen begin-
nen wollte. Er zog es vor, diese Sure in gros-
ser Schrift neu zu beginnen. Die kurze Q 112
schien ihm offensichtlich am geeignetsten, den
Tropfen davor abzuschliessen. Dieser Tropfen
wird übrigens aus nur einer Zeile gebildet. Der
Kopist springt am Schluss von Q 112 im Innern
von der Spitze des Tropfens an dessen unteres
Ende.
Die vorangehenden Ausführungen zeigen auf,
dass in den seitlichen Schriftbändern auf der
vorliegenden Rolle nicht der gesamte Korantext
kopiert worden ist. Die Lücke zwischen Q 6 und
18 ist beträchtlich. Auch ist bereits auf die Lücken
mit den fehlenden Q 3–5 und Q 19–22 hingewie-
sen worden.53 Eine nächste Lücke lässt sich auf
der Rolle nur wenig später feststellen: Vor dem
Abschnittmit derDuʿāʾmubārak befindet sich eine
Abfolge von drei Medaillons (ABB. 80); das mitt-
lere davon (gross) weist eine aufwendig gestal-
48 Der Schluss von Q 87 lautet:
.َىسُوَموَمِيهَاْربِإُِفحُص)١٩(َىلوُألاِفُحُّصلاِيَفلَاَذهَّنإ)١٨(
49 Der Beginn von Q 88 lautet:
ٌهوُُجو)٢(َِةيِشَاْغلاُثِيَدحَكَاتَأَْله)١(ميحرلانمحرلاهللامسب
ٌ.َةعِشَاخٍِذَئْمَوي
50 Vgl. die Beschreibung dieses Medaillons unten nach
Anm. 248.
51 Q 6:161 lautet:
ّنِإُْلق Sprung(ِينَاَدهِينَ andie Spitze desnächstenTropfens
darüber; Fortsetzung an der Spitze auf der äusseren
Zeile(ّمٍطَاِرصَىلِإِيّبَر َنَاكَاَموًافِينََحمِيهَاْربَِإَةِّلّمًاَمِيقًانِيدٍمِيَقتْسُ
َ.نيِِكْرُشْملاَِنم
52 Q 6:165 lautet:
ٍْضَعبَْقَوفُْمكَْضَعبََعَفَروِضْرَألاَِفئاَلخُْمَكـَلعَجِيَذّلاَُوَهو
letzter(ُْمَكُوْلَبِيّلٍتَاَجَرد Tropfen vor Q 18, Fortsetzung an
der Spitze, absteigend(ّبَرَّنِإُْمكَاتآَامِيف ِبَاِقْعلاُعيَِرسَكَ
ّنَِإو ّرٌرُوَفَغلُهَ ٌ.ميِحَ
53 Vgl. oben zwischen Anm. 20 und 21 und vor Anm. 26.
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tete Verzierung auf.54 Direkt oberhalb dieses gros-
senMedaillons lässt sich im schmalen Schriftband
rechts aussen absteigend ein Leerraum erkennen.
Vor diesemLeerraumstehtQ46:35 (Schlussvers).55
Nach dem Leerraum beginnt Q 48 mit der Bas-
mala.56 Die eigentlich zu erwartende Q 47 fehlt
an dieser Stelle. Es lässt sich natürlich nicht aus-
schliessen, dass Q 47 an einer andern Stelle auf
der Rolle doch enthalten ist. Dies ist allerdings
eher unwahrscheinlich. Der Text in diesen Schrift-
bändern wurde jedoch nicht auf seiner gesam-
ten Länge überprüft, wäre dies doch mit einem
unverhältnismässigen Aufwand verbunden gewe-
sen.
Am Ende des Abschnitts mit der Duʿāʾ mubārak
schliesst sich erneut eine Serie vondreiMedaillons
an. Das mittlere davon enthält einen sechsstrahli-
gen Stern.57 a. Vor diesem Stern steht im breiten
absteigenden Schriftband Q 2:169.58 b. Im breiten
Band aufsteigend steht Q 6:129.59 c. Im schmalen
aufsteigenden Schriftband lässt sich rechts aussen
der Beginn von Q 42 erkennen (mit Basmala).60
Davor endet Q 41:54 (Schlussvers).61
Entlang des Abschnitts mit der Duʿāʾ Ibrāhīm
b. Adham hat der Kopist den Text aus dem Koran
in den breiten Teilen der Schriftbänder weiterhin
in grossem Nasḫ notiert.62 Er ändert dieses Vorge-
hen aber beimÜbergang zur nächstenAbfolge von
drei untereinander verbundenen Medaillons und
behält es bis zum Abschnitt mit der Überschrift
Faḍl Āyat (sic) al-Ḥars bei.63 Er notiert den Text
im breiten Mittelband hier in Ġubār; die Abschrift
ist in mandelförmigen Figuren angeordnet, die
durch Text auf zwei Zeilen gebildet werden. Beim
Übergang zwischen dem Text in grossem Nasḫ zu
den mandelförmigen Figuren lässt sich im brei-
ten absteigenden Schriftband Q 2:171–172 erken-
nen.64 Im breiten aufsteigenden Schriftband steht
Q 6:128.65
54 Abb. 7 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837974; vgl. die Beschreibung
dieses Medaillons unten nach Anm. 267.








57 Abb. 8 der Rolle (Anfang) unter http://www.e‑manu
scripta.ch/bau/content/pageview/837975; vgl. die Be-
schreibung dieses sechsstrahligen Sterns unten nach
Anm. 279.




59 Q 6:129 lautet:
َ.نُوبِسَْكيْاُونَاكَاِمباًْضَعبَنِيِملاَّظلاَْضَعبِيَّلُونَِكَلَذَكو
60 Q 42:1–3 lautet:
َْكَيلِإيِحُويَِكَلَذك)٣(قسع)٢(مح)١(ميحرلانمحرلاهللامسب
ّللاَِكْلَبقِنمَنِيَذّلاَىلَِإو .ُميَِكحْلاُزيَِزْعلُاهَ




62 Abb. 8 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837975; Beginn nach dem Me-
daillon mit dem sechsstrahligen Stern.
63 Abb. 8 der Rolle (Schluss) unter http://www.e‑manuscri
pta.ch/bau/content/pageview/837975 und Abb. 9 (An-
fang) unter http://www.e‑manuscripta.ch/bau/cont
ent/pageview/837976; vgl. die Beschreibung der Duʿāʾ
Ibrāhīm b. Adham unten nach Anm. 284.
64 Q 2:171–172 lautet (Der Kopist notiert den Text in der
ersten Mandel zuerst auf der äussern Zeile fortlaufend;









Es lohnt sich, an dieser Stelle einen Blick auf
das Vorgehen des Kopisten in dermandelförmigen
Figurmit Text inĠubār unmittelbar vor demÜber-
gang zu grossem Nasḫ zu werfen (vor Q 6:128). Es
handelt sich um die mandelförmige Figur im brei-
ten Schriftband rechts neben dem grossenMedail-
lon66 mit der Verzierung auf blauem Hintergrund
bzw. in der Figur unmittelbar davor:67 Der Kopist
notiert die vier erstenWörter von Q 6:125 in dieser
unteren Figur auf der inneren Zeile links abstei-
gend. Er springt dann in die obere mandelför-
mige Figur und setzt die Abschrift von Q 6:125
auf der äusseren Zeile aufsteigend fort. An der
oberen Spitze der mandelförmigen Figur ange-
kommen springt er wieder zurück nach unten. Er
kopiert den Rest vonQ 6:125 auf der innern aufstei-
genden Zeile der mandelförmigen Figur. Q 6:125
endet an der oberen Spitze dieser Figur.68 Q 6:126
folgt auf der äusseren Zeile der mandelförmigen
Figur links absteigend.69 Die beiden letzten Wör-
ter auf dieser Zeile (La-hum dār) gehören bereits
zu Q 6:127; dieser Vers wird auf der innern Zeile
der mandelförmigen Figur links absteigend fortge-
setzt.70 Das letzte Wort auf dieser innern abstei-
genden Zeile der mandelförmigen Figur gehört
schon zu Q 6:128; nach dessen ersten Begriff (wa-
yawma) setzt der Kopist die Abschrift in grossem
Nasḫ fort.71 Die Gestaltung diesermandelförmigen
Figuren ist von Interesse, da sie aufzeigt, dass der
Schreiber beim Ausfüllen derartiger Elemente mit
Stellen in Ġubār-Schrift den Text immer wieder
nach andern Kriterien anordnete.72
Am Schluss des Abschnitts mit der Duʿāʾ Ibrā-
hīm b. Adham73 lässt sich im schmalen, aufstei-
genden Schriftband rechts innen der Beginn von
Q 74 (mit Basmala) erkennen.74 Unmittelbar davor
endet vor einem Leerraum Q 73.75
ّجَأَِيَذّلاَاَنَلجَأَاْنَغلَبَوٍْضَعبِب ّنلاَلَاقَاَنلَْتلَ َاهِيفَنِيِدلَاخُْمكَاْوَثمُراَ
ّالِإ ّللاءاَشَامَ ّبَرَّنُِإهَ ٌ.مِيَلعٌميَِكحَكَ
66 Bzw. rechts oberhalb des Medaillons.
67 Abb. 8 der Rolle (Schluss) unter http://www.e‑manuscri
pta.ch/bau/content/pageview/837975.
68 Q 6:125 lautet:
)untere Mandel, innere Zeile links absteigend, Schluss(
ّللاِِدُريَنَمف obere(َُهِيْدَهينَأُهَ Mandel, äussere Zeile, rechts,
aufsteigend(َْلْعجَيَُهّلُِضينَأِْدُريَنَموِمالْسِإِللَُهرْدَصَْحْرَشي
obere(ًاَجَرحًاِقّيَضَُهرْدَص Mandel, innere Zeile rechts,
aufsteigend(ّنََأك ّعََّصيَامَ ّللاَُلْعجَيَِكَلَذكءَامَّسلاِيفُدَ َسِْجّرلاُهَ
Ende(َنُوِنْمُؤيَالَنِيَذّلاَىَلع obere Mandel, innere Zeile,
rechts, aufsteigend(.
69 Q 6:126 lautet:
ّكََّذيٍْمَوِقلِتَايآلاَاْنلََّصفَْدقًامِيَقتُْسمَِكّبَرُطَاِرصَاَذَهو َ.نُورَ
70 Q 6:127 lautet:
Übergang(ُرَادُْمَهل äussere–innere Zeile(ِْمِهّبَرَدِنعِمالَّسلا
ِّيَلوَُوَهو َ.نُوَلْمَعيْاُونَاكَاِمبُْمهُ
71 Q 6:128 lautet:
ab(َْمَويَو hier grosses Nasḫ(َِدقِِّنجْلاََرْشَعمَايًاعِيَمجُْمُهُرْشحَي
ّبَرِسنِإلاَِنّمُمُهؤَاِيلْوَأَلَاَقوِسنِإلاَِنّمُمْتَرثَْكتْسا َانُْضَعبََعْتَمتْساَانَ
ّجَأَِيَذّلاَاَنَلجَأَاْنَغلَبَوٍْضَعبِب ّنلاَلَاقَاَنلَْتلَ َاهِيفَنِيِدلَاخُْمكَاْوَثمُراَ
ّالِإ ّللاءاَشَامَ ّبَرَّنُِإهَ ٌ.مِيَلعٌميَِكحَكَ
72 Man beachte zum Vorgehen des Kopisten in diesen
Stellen auch die Ausführungen im Abschnitt zwischen
Anm. 23 und 24.
73 Abb. 8 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837975.
74 Q 74:1–3 lautet:
ّبََرو)٣(ِْرذنََأفُْمق)٢(ُِرّثَُّدْملاَاهُّيَأَاي)١(ميحرلانمحرلاهللامسب َكَ
ْ.ِرّبََكف
75 Q 73:20 (Schlussvers) lautet:
ّبَرَّنِإ ّنَأَُمْلَعيَكَ ّللاَِيُثلُثِنمَىنْدَأُمُوَقتَكَ ٌَةِفئاََطوَُهُثلَُثوَُهفِْصَنوِْليَ







ّللاَدِنعُهُوِدجَت ّللااُوِرْفَغتْسَاوًارْجَأََمظْعََأوًاْرَيخَُوهِهَ ّللاَّنِإَهَ ٌرُوَفغَهَ
ّر ٌ.ميِحَ
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Beim Beginn des Abschnitts mit der Überschrift
Faḍl Āyat (sic) al-Ḥars wechselt der Schreiber im
breitenMittelband wieder von der Anordnung des
Texts inmandelförmigen Figuren zu grossem Nasḫ
bzw. vice versa in aufsteigender Richtung.76 Hier
lassen sich die beiden folgenden Stellen erken-
nen: Im absteigenden Schriftband steht in grossem
Nasḫ Q 2:207.77 Im aufsteigenden breiten Schrift-
band steht Q 6:82–83.78
Kurz vor dem Beginn des Abschnitts mit der
Überschrift Li-Ǧalb ar-rizq ändert der Kopist sein
Vorgehen bei der Gestaltung des breiten Teils des
Schriftbands erneut:79 Er wechselt von grossem
Nasḫ zu Ġubār (bzw. vice versa) und ordnet den
Text in langgestreckten Sechsecken an, die aus
zwei Zeilen Text in Ġubār gebildet werden. Diese
Figuren sind innen leer.80 Beim Übergang zu den
Stellen inĠubār lassen sich im breiten Schriftband
die folgenden Stellen erkennen: a. Links abstei-
gend: ÜbergangQ 2:211–212;81 b. rechts aufsteigend:
Q 6:79;82 c. Auf der Höhe des Titelfelds mit der
Überschrift Li-Ǧalb ar-rizq (ABB. 83) lässt sich im
schmalen Innenband der Beginn von Q 55 erken-
nen.83 Unmittelbar davor endet Q 48:29 (Schluss-
vers).84 Hier liess der Kopist also erneut mehrere
Suren (Q 49–54) aus.85
Kurz vor dem Anfang des Abschnitts mit
dem Titel Li-ramy an-nuššāb86 ändert der Schrei-
ber sein Vorgehen im breiten Mittelband erneut
(ABB. 84). Es handelt sich um die Stelle, wo sich
im Mittelstreifen zwei Bögen mit Pfeilen erken-
nen lassen.87 Hier wechselt der Schreiber von der
Anordnung des Texts in Ġubār in langgestreckten
Sechsecken zu einer solchen in kleinen, auf der
Spitze stehenden Quadraten. Die Zeilen in die-
sen Quadraten verlaufen diagonal. Im absteigen-
den Schriftband (hier links) steht beim Übergang
von den langgestreckten Sechsecken zu den Qua-
draten Q 2:222–223. Q 2:222 steht im letzten lang-
gestreckten Sechseck. Der Kopist hat die Abfolge
der Wörter bei der Abschrift mehrfach aufgebro-
chen und komplex angeordnet. Im ersten Qua-
drat darunter steht Q 2:223.88 Auf der gegenüber-
76 Abb. 9 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837976.
77 Q 2:207 lautet:




78 Q 6:82–83 lautet:
ُمَهوُنْمَألاُُمَهلَِكَئلْوُأٍْمُلِظبُمَهنَاميِإْاُوِسْبلَيَْمَلوْاُوَنمآَنِيَذّلا)٨٢(
ّم ّجُحَْكِلَتو)٨٣(َنُوَدْتهُ Übergang(َاُنتَ zur Mandel, Ġubār-
Schrift(ّمٍتَاَجَردَُعْفَرنِِهْمَوقَىَلعَمِيهَاْربِإَاهَاْنَيتآ ّبَرَّنِإءَاَشّننَ َكَ
ٌ.مِيَلعٌميَِكح
79 Abb. 11 der Rolle (Anfang) unter http://www.e‑manuscri
pta.ch/bau/content/pageview/837978.
80 Die oberste Figur ist ganz mit Text in Ġubār-Schrift
ausgefüllt.




)Übergang zum langgestreckten Sechseck;ِّلل -wiederَنِيذَ
holt(ّدلاُةَايَحْلاْاُوَرفَك ّتاَنِيَذّلَاوْاُوَنمآَنِيَذّلاَِنمَنُورَخَْسيَوَاْينُ ْاَوقَ
ّللَاوَِةمَاِيْقلاَْمَويُْمَهْقَوف .ٍبَاسِحِْرَيِغبءَاَشيَنمُُقْزَرُيهَ
82 Q 6:79 lautet:
)Text zuinnerst im langgestreckten Sechseck(ِيّنِإ
ِّللَِيهَْجوُتْهََّجو Beginn(َضْرَألَاوِتَاوَامَّسلاََرَطفِيذَ gros-
ser Text(نيِِكْرُشْملاَِنمَْانَأَاَموًافِينَح.َ
83 Q 55:1–3 lautet:
ّرلا)١(ميحرلانمحرلاهللامسب َّلع)٢(َُنمْحَ ََقَلخ)٣(َنْآُرْقلاَمَ
َ.نَاسنِإلا
84 Das Ende des langen Schlussverses von Q 48:29 lautet:
ّللاََدَعو ّمُمهِْنمِتاَحِلاَّصلااُوِلَمَعواُوَنمآَنِيَذّلاُهَ ًارْجََأوًَةِرْفغَ
.ًامِيَظع
85 Diese Suren liessen sich an keiner andern Stelle auf der
Rolle nachweisen.
86 Vgl. immer noch Abb. 11. Siehe die Beschreibung dieses
Abschnitts unten nach Anm. 400.
87 Abb. 11 der Rolle (Anfang) unter http://www.e‑manuscri
pta.ch/bau/content/pageview/837978.
88 Q 2:223 lautet (die letzten beiden Wörter dieses Verses
stehen im nächsten Quadrat darunter):
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liegenden Seite (rechts aufsteigend) befindet sich
der Übergang Q 6:58–59.89 Ausserdem lässt sich
an dieser Stelle im schmalen Schriftband, rechts
innen, direkt oberhalb des Titelbalkens mit der
Überschrift Li-Ramy an-nuššāb der Beginn von
Q 70 erkennen.90 Davor endet Q 69.91 Der Schrei-
ber ordnet den Text im breiten Textband 14 Mal
in auf der Spitze stehenden Quadraten an; dann
wechselt er wieder zu den langgestreckten Sechs-
ecken.
Kurz unterhalb des Titelbalkens mit der Über-
schrift Duʿāʾ li-kull šayʾ92 wechselt der Kopist
im breiten Seitenband nach den langgestreckten
Sechsecken zurück zur Abschrift in grossem Nasḫ.
Hier steht links absteigend Q 2:242–243.93 Auf der
gegenüberliegenden Seite steht im rechten Schrift-
band aufsteigend Q 6:24–25.94
Im Rahmen dieser Übersicht über Inhalt und
Gestaltung der dreiteiligen Seitenbänder gilt es
auf eine letzte Auffälligkeit hinzuweisen: Auf der
Höhe des Titelbalkens mit der Überschrift Tahlīl
al-Qurʾān wa-l-ism al-aʿẓam95 lässt sich am rech-
ten Rand der Rolle ausserhalb des Schriftspiegels
eine Bemerkung erkennen, die sich nicht entzif-
fern liess. Hier steht im schmalen Aussenband
rechts (aufsteigend) der Beginn von Q 41.96 Davor
endet Q 40.97 Die Stellen in den beiden drei-
teiligen Schriftbändern ganz am Schluss dieses
Belegstücks wurden bereits oben zusammenge-
stellt.98
ّـلٌثَْرحُْمُكؤَاِسن ّنَأُْمَكثَْرحْاُوتَْأفُْمكَ ّتَاوُْمكُِسفنَألْاُوِمَّدَقوُْمْتئِشىَ ْاُوقَ
ّللا ّنَأْاُوَمْلعَاَوهَ ّمُمكَ َ.نِيِنْمُؤْملاِِرَّشبَوُهُوقالُ
89 Q 6:58–59 lautet (Der Schreiber hat den Text in den
Quadraten sozusagen auf dem Kopf kopiert):
)٥٨()Schluss des zweiten Quadrats vor dem langge-
streckten Sechseck(ّلُلق -Über(َنُولِْجَعتَْستَامِيدِنعَّنَأْوَ








90 Q 70:1–3 lautet:
َنيِِرفَاْكِلّل)٢(ٍعـِقَاوٍبَاَذِعبٌِلئاَسَلَأَس)١(ميحرلانمحرلاهللامسب
ّللاَِنّم)٣(ٌعـِفَاُدَهلَْسَيل .ِِجرَاَعْملاِيذِهَ
91 Q 69:51–52 (Schlussvers) lautet:
ّنَِإو)٥١( .ِمِيَظْعلاَِكّبَرِْمسِابِْحَّبَسف)٥٢(ِنِيَقْيلاَُّقَحلُهَ
92 Immer noch auf Abb. 11; vgl. http://www.e‑manuscripta
.ch/bau/content/pageview/837978; vgl. die Beschreibung
dazu unten bei Anm. 441.
93 Q 2:242–243 lautet (das ersteWort vonVers 242 inĠubār-
Schrift im langgestreckten Sechseck davor):
ّللاُِنَّيُبيَِكَلَذك)٢٤٢( ّـَلَعلِِهتَايآُْمَكـُلهَ َىلِإََرتَْملَأ)٢٤٣(َنُوِلْقَعتُْمكَ
ّللاُُمَهلَلَاَقفِْتَوْملاََرَذحٌفُولُأُْمَهوِْمِهرَاِيدِنمْاوَُجَرخَنِيَذّلا ُهَ
ُّمثْاُوتُوم ّللاَّنِإُْمهَايْحَأَ ّنلاَىَلعٍلَْضفُوَذلَهَ ّنلاََرثْكَأَّنَِكـَلوِساَ ِساَ
َ.نُوُركَْشَيال
94 Q 6:24–25 lautet:
ّمُمهَْنعَّلََضوِْمِهُسفنَأَىَلعْاُوَبَذكَْفيَكُْرظنا)٢٤( َنُوَرتَْفيْاُونَاكاَ
ّمُمهِْنَمو)٢٥( Übergang(نَ zum langgestreckten Sechseck;




95 Abb. 12 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837979; vgl. die Beschreibung zu
diesem Abschnitt unten bei Anm. 466.





97 Q 40:85 (Schlussvers) lautet:
َّملُْمُهنَاميِإُْمُهَعفَنيَُكيَْمَلف ّنُسَانَسَْأباْوََأراَ ّللاَتَ ّلاِهَ ِيفَْتَلخَْدقِيتَ
َ.نُوِرفَاْكلاَِكلَاُنهَِرسََخوِِهدَاِبع
98 Vgl. dazu oben bei Anm. 14.
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II. Inhalt und Gestaltung des Mittelstrei-
fens99
1. Abfolge von drei Medaillons (ABB. 71):100 Der
erhaltene Teil der Rolle beginnt mit einer Abfolge
von drei Medaillons (klein–gross–klein), wobei
vom obersten kleinen Medaillon nur der untere
Teil erhalten geblieben ist. Das grosseMedaillon in
der Mitte und das kleine Medaillon darunter sind
vollständig vorhanden. Diese Medaillons werden
vom dreiteiligen Schriftband umfahren. Darunter
schliesst sich das erste Rechteck an; auch es wird
vom dreiteiligen Schriftband eingefasst.
Die Medaillons sind mit Verzierungen ausge-
füllt, bei denen grosszügig goldene Farbe einge-
setzt wurde. Sie weisen im Innern keinerlei textli-
che Elemente auf. Die Verzierungen werden durch
feine schwarze Linien strukturiert. Im unteren
(kleinen) Medaillon lässt sich als zentrales Motiv
ein Muster mit Blättern und einer Blüte erken-
nen.101 Immittleren (grossen)Medaillon dominie-
ren goldene Verzierungen. An vier Stellen wurden
sie auf rotem Hintergrund angebracht. Es lassen
sich auch spärliche Reste blauer Farbe erkennen.
Dieses mittlere Medaillon enthält ebenso pflanz-
liche Ornamente, die durch schwarze Linien her-
vorgehoben werden. Sie wurden in unterschied-
liche geometrische Figuren eingepasst. Es lassen
sich vier dreilappige Figuren erkennen, die vertikal
und horizontal ausgerichtet sind. Ihre Spitzen sind
innen durch geschwungene Doppelbögen mitein-
ander verbunden. Sie lassen im Zentrum ein Acht-
eck mit nach innen geschwungenen Seitenlinien
entstehen.
Auch die Überschrift zum ersten Rechteck
unmittelbar nach diesen Medaillons macht deut-
lich, dass es am Anfang des Dokuments zu Ver-
lusten gekommen ist. Sie lautet al-Haykal aṯ-ṯānī,
also der „Zweite Haykal“.102 Aus dieser Bezeich-
nung geht hervor, dass auf dem jetzt verlore-
nen Abschnitt ein erster Haykal gestanden haben
muss. Es folgen weitere Abschnitte mit der Über-
schriftHaykal. Beim letztenhandelt es sichumden
Siebten Haykal.103 Diese Haykal-Abschnitte ent-
halten Schutzgebete, wie noch aufzuzeigen ist.104
Der Abschnitt mit der Überschrift al-Haykal aṯ-
ṯānī weist eine auffällige Gestaltung auf (ABB. 72).
Es handelt sich grundsätzlich umein Rechteck von
ca. 28cm Länge, das zwischen zwei Abfolgen von
drei Medaillons (kleines–grosses–kleines Medail-
lon) eingepasst worden ist. Das Rechteck wird
vom vorwärts- bzw. rückwärtslaufenden dreiteili-
gen Schriftband mit Korantext eingefasst.105 Die
Überschrift selbst steht in weisser, von schwarzen
Linien eingefasster Schrift auf goldenem Hinter-
grund. Darunter beginnt der Text in steilem Nasḫ
(schwarze Tinte); am Anfang und am Schluss des
Rechtecks steht der Text in normaler Schriftgrösse
auf drei bzw. vier horizontalen Zeilen (mit gol-
denen Trennpunkten). Dazwischen befinden sich
zwei in der Vertikalen ausgerichtete mandelför-
mige Figuren. Sie werden durch Text in Ġubār-
Schrift gebildet (jeweils fünf Zeilen) und weisen
99 Die folgende Darstellungmacht hier in knappenHinwei-
sen erneut auch auf den Inhalt der Seitenbänder auf-
merksam; diese Wiederholungen sollen das Identifizie-
ren der entsprechenden Stellen erleichtern.
100 Abb. 2 unter http://www.e‑manuscripta.ch/bau/conten
t/pageview/837969.
101 Das obere kleine Medaillon dürfte identisch ausgefüllt
gewesen sein, ist jetzt aber verloren.
102 Abb. 3 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837969.
103 Abb. 8 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837974.
104 Zu weiteren Bedeutungen des Begriffs Haykal beachte
die Ausführungen bei Anm. 471–472 und Kapitel 4.4
(bei und mit Anm. 82–89).
105 In diesen Schriftbändern wurde jeweils der vorange-
hende bzw. anschliessende Text jener Stellen aus dem
Koran kopiert, die auf den entsprechenden Bändern
ganz am Anfang der Rolle identifiziert worden sind. Es
fällt auf, dass der Schreiber zwischen den einzelnen
Suren jeweils einen Abstand einfügt und die nächste
Sure erst danachmit der Basmala einleitet. So lässt sich
im schmalen inneren Textband rechts (aufsteigend)
zuerst Q 102 erkennen; danach folgt Q 103 (mit Bas-
mala). Im breiten Schriftband (absteigend) steht ober-
halb desTitelfelds zum2.Haykal der Beginn vonQ 2:35:
ّنَجْلاَُكجَْوَزوَتنَأُْنكْساَُمدآَايَاْنلَُقو .]…[َةَ
Im schmalen Innenband links (absteigend) lässt sich
sodann der Übergang von Q 44 zu Q 45 erkennen.
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im Innern einen Leerraummit einem Zierelement
auf. An der Stelle, wo die beiden Mandeln aufein-
anderstossen, lässt sich links und rechts ein trop-
fenförmiges Zierelement erkennen. Es wird durch
jeweils drei Zeilen Text in Ġubār-Schrift gebildet.
Die zur LinkenundRechtender beidenmandelför-
migen Figuren verbleibenden Freiräume werden
durch Verzierungen (goldene Ranken bzw. Girlan-
den mit blauen Blüten) ausgefüllt.
a. Der Text dieses al-Haykal aṯ-ṯānī ist zuerst in







b. Jetzt springt der Schreiber in die obere mandel-
förmigeFigur und setzt dieAbschrift auf der linken



















ّللاُجِلُوت ّنلاِيفَْليَ ّنلا119ُ]جِل[ُوَتوِرَاهَ ّللاِيفَرَاهَ ََّيحْلاُِجْرخَُتوِْليَ
َنمُُقْزَرَتوَِّيحْلاَِنمَِتَّيْملاُِجْرخَُتو120|||ِِتَّيْملاَِنم
106 Abb. 3 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837969.
107 Bei den Haykal-Gebeten handelt es sich um Schutzge-
bete. Sie beginnen zumeist mit der Aussage Uʿīḏu nafsī
min (Ich nehme Zuflucht vor).
108 Q 2:255a (Thronvers).
109 Q 2:255b (Fortsetzung, Schluss). Die letztenWörter des
Verses auf der zweitäussersten Zeile.
110 Hier endet die äusserste Zeile (absteigend) der oberen
mandelförmigen Figur. Der Schreiber setzt den Satz auf
der äussersten Zeile auf der gegenüberliegenden Seite
(aufsteigend) fort.
111 Hier erreicht der Schreiber die obere Spitze der oberen
mandelförmigen Figur. Er setzt die Abschrift auf der
gegenüberliegenden Seite auf der zweiten Zeile von
aussen (absteigend) fort.
112 Beschädigung im Papier; Ausdruck verderbt.
113 Aus Q 112 (Beginn angepasst an die Einleitung uʿīḏu).
114 Hier erreicht der Schreiber auf der zweitäussers-
ten Zeile (absteigend) die untere Spitze der obe-
ren mandelförmigen Figur. Er setzt die Abschrift auf
der gegenüberliegenden Seite auf der zweitäussersten
Zeile (aufsteigend) fort.
115 Q 113 (Beginn angepasst an die Einleitung uʿīḏu).
116 Q 114 (Beginn angepasst an die Einleitung uʿīḏu).
117 Hier erreicht der Schreiber auf der zweitäussersten
Zeile (aufsteigend) die obere Spitze der oberen man-
delförmigen Figur. Er setzt die Abschrift auf der gegen-
überliegenden Seite auf der drittäussersten Zeile (ab-
steigend) fort.
118 Q 3:26 (Beginn angepasst an die Einleitung uʿīḏu).
119 Verderbt; Bruch im Papier.
120 Hier erreicht der Schreiber auf der drittäussersten Zeile
(absteigend) die untere Spitze der oberen mandelför-
migen Figur. Er setzt die Abschrift auf der gegenüber-
liegenden Seite auf der drittäussersten Zeile (aufstei-
gend) fort.






ّالِإِضْرَألا ّللاَّنِإِِهنْذِِإبَ ّنلِابَهَ ّرٌفُوَؤَرلِساَ رونبوٌميِحَ
126]…[ههجو
Es schliesst sich darauf die zweite mandelförmige
Figur an. Der Text beginnt erneut links aussen,













Der Schreiber füllt danach diese zweite man-
delförmige Figur mit weiteren Abschriften von
Q 112 aus.132 Zwischen den beiden soeben erfass-
ten Figurenbefinden sich zwei tropfenförmigeVer-
zierungen, die aus Stellen in Ġubār-Schrift gebil-
det werden. Sie sind im Innern mit einem golde-
nenZierpunkt versehen. Der darin enthalteneText
liess sich nicht vollständig entziffern.
c. Unterhalb der zweitenmandelförmigen Figur








121 Q 3:27 (ganz, hier fertig).
122 Q 42:12.
123 Hier erreicht der Schreiber auf der drittäussersten Zeile
(aufsteigend) die obere Spitze der oberen mandelför-
migen Figur. Er setzt die Abschrift auf der gegenüber-
liegenden Seite auf der vierten Zeile von aussen bzw.
der zweiten von innen (absteigend) fort.
124 Der Text auf dieser vierten Zeile liess sich nicht restlos
entziffern. Diese Zeile (ab- und aufsteigend) enthält
aber zumeist Anrufungen Gottes bei seinen Schönen
Namen und auch beim Umm al-Kitāb.
125 Ab hier auf der innersten Zeile, absteigend. Es handelt
sich um Q 22:78b:
ّللاَّنَأََرتَْملَأ[ ّخَسَهَ ّمُمَكـلَرَ ِرَْحْبلاِيفِيْرجَتَْكُلْفلَاوِضْرَألاِيفاَ
ّالِإِضْرَألاَىَلعََعَقتنَأءَامَّسلاُكِْسمُيَ]وِِهرْمَِأب ّللاَّنِإِِهنْذِِإبَ َهَ
ّنلِاب ّرٌفُوَؤَرلِساَ ٌ.ميِحَ
126 Hier Bruch im Papier, der das Entziffern erschwert.
127 Erste Zeile von aussen, nach links absteigend.
128 Ein Begriff kaum leserlich.
129 Der Text erreicht hier die untere Spitze der mandelför-
migen Figur; er verläuft danach auf der gegenüberlie-
genden Seite rechts aussen aufsteigend.
130 Hier beginnt an der oberen Spitze dermandelförmigen
Figur die zweite Zeile von aussen, links absteigend.
131 Q 112. Ab hier füllt der Schreiber den Rest der man-
delförmigen Figur mit Abschriften von Q 112 aus (stets
mit Basmala). Die letzte Abschrift zuinnerst ist nicht
vollständig (Abbruch nach Vers 3a), der Vers wird aber
im Text in grossem Nasḫ auf der obersten horizontalen
Zeile am Schluss fortgesetzt (vgl. übernächste Anm.).
132 Vgl. vorangehende Anm.
133 Dies der Schluss von Q 112; der Anfang steht in der
zweitenmandelförmigen Figur auf der innersten Zeile,
links absteigend.
134 Q 113.





Hier endet der Abschnitt mit dem 2. Haykal. Es ist
darauf hinzuweisen, dass die beidenmandelförmi-
gen Figuren darin beim Betrachten den Anschein
erwecken, es handle sich um ein Augenpaar. Dies
ist zumindest der Fall, wenn man die Rolle quer
hinlegt. Dieses Augenpaar legt unterschiedliche
Assoziationen nahe:
a. Es könnte einerseits als Schutz vor demBösen
Blick (al-ʿAyn) verstandenwerden. Der (neidische)
Blick des Fremden wird in der gesamten islami-
schen Welt gefürchtet.136 Schutzmittel gegen den
Bösen Blick aber enthalten zumeist nur die Abbil-
dung eines einzelnen Auges.137 Es kann aber den-
noch nicht gänzlich ausgeschlossen werden, dass
auch dieses Augenpaar gegen den Bösen Blick
schützen soll. Eine allenfalls als Abbildung eines
einzelnen Auges zu interpretierende Verzierung
findet sich auf einem Belegstück, das in der vor-
liegenden Arbeit nicht näher untersucht wird, da
dazu keine lückenlose Dokumentation vorliegt.138
b. Nicht apriori vonderHand zuweisen ist aller-
dings eine zweite Interpretation dieses Abschnitts.
F. Taeschner und H. Thorning haben in ihren
Untersuchungen zum Schrifttum der Futuwwa-
und Aḫī-Bünde wiederholt auf die Bedeutung des
Blicks des Vorstehers einer solchen Vereinigung
junger Männer hingewiesen. Der Vorsteher dieser
Gruppierungen habe das Verhalten der ihm unter-
stellten Jünglinge stets mit strengemBlick kontrol-
liert und ihr Fehlverhalten sanktioniert.139 Wenn
die beiden mandelförmigen Figuren im vorliegen-
den Abschnitt tatsächlich ein Augenpaar darstel-
len sollten, lässt sich diese zweite Interpretation
des Abschnitts nicht a priori von der Hand weisen.
Die beiden soeben vorgeschlagenen Interpreta-
tionen kranken allerdings daran, dass der in die-
sem Abschnitt kopierte Text weder die eine noch
die andere Sichtweise stützt. Allerdings dürften
es die Hersteller derartiger Dokumente durchaus
begrüsst, und wohl auch beabsichtigt, haben, dass
deren Betrachter mit ihnen ganz unterschiedliche
Vorstellungen in Verbindung brachten.
Die vorliegende Rolle muss ursprünglich sie-
ben als Haykal bezeichnete Abschnitte enthalten
haben; deren erster jetzt aber verloren ist. Zwi-
schen dem 2. und 3. Haykal folgt ein Übergangs-
teil. Erst danach schliesst sich der 3. Haykal an.140
Der Übergang besteht aus folgenden Figuren, die
alle vom dreiteiligen Schriftband eingefasst wer-
den. Die Länge der folgenden drei Teile zusammen
misst ca. 34cm:141 A. Abfolge von drei Medaillons
(kleines–grosses–kleines Medaillon). B. Quadrat,
das im Innern mit einer Verzierung versehen ist.
C. Abfolge von drei Medaillons (kleines–grosses–
kleines Medaillon).
A. Um die ersten drei Medaillons herum steht
weiterhin Text aus dem Koran. Im Gegensatz zu
andern Abschnitten der Rolle142 wurde der Text im
136 Zum Bösen Blick (arabisch: al-ʿayn; persisch: čašm-
i bad, čašm-zaḫm) besteht sowohl aus allgemeiner
als auch aus islamwissenschaftlicher Perspektive eine
breite Literatur: Šakūrzāda und Omidsalar, Cašm-
zaḵm, in EIr; Marçais, al-ʿAyn, in EI2; Elworthy, The evil
eye; Maloney, The evil eye; Seligmann, Der böse Blick.
Auf einem jüdischen Amulett lässt sich ein weitgehend
identisch gestaltetes Auge nachweisen (siehe dieAbbil-
dung in Vukosavović, Angels and demons 57).
137 Für entsprechende Abbildungen vgl. z.B. Kriss und
Kriss-Heinrich, Amulette, Zauberformeln und Beschwö-
rungen 10–12 (mit Tafel 14), auch ihr Index s.v. „Auge,
Augen-Amulett“ (235).
138 Vgl. dazu die Abbildung in Islamic calligraphy – Cal-
ligraphie Islamique 98f. (Nr. 22; Katalog zur Ausstel-
lung imMusée d’Art et d’Histoire, Genève, 1988); siehe
ebenso Alsaleh, Licit magic 349 (Figur 34: Anfang der
Rolle LNS 25 MS aus der Dār al-Āṯār al-Islāmiyya,
Kuwait).
139 Thorning,BeiträgezurKenntnisdes islamischenVereins-
wesens 241 (Nr. 37): die Seele des Lehrlings, auf der
der Blick des Meisters ruht; auch 246 (Nr. 52): „[Frage:]
Undwennman zuDir sagt: NachdemDuDeinemLehr-
meister imMeidân der Ichtijârîja, den ’Ahl el-Futuwwa,
genaht bist, was hat er Dir gegeben? – Antwort: Er hat
mir das fehlerlose Gebet gegeben undmichmit seinem
unwiderstehlichen Blick umfangen.“
140 Abb. 2 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837969.
141 Inkl. denbeidendreiteiligen Schriftbändern amAnfang
und am Schluss.
142 Vgl. z.B. gerade anschliessend bei C. (nach Anm. 146).
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breitenMittelband hier weiterhin in grossem Nasḫ
kopiert. Die beiden kleinen Medaillons oben und
untenwerden von einem goldenen Ring eingefasst
und enthalten im Innern eine Verzierung (oben:
floral). Wichtig ist das mittlere, grosse Medaillon
in dieser Abfolge:
Es143 enthält im Innern Stellen in Ġubār, die
bei genauem Hinsehen drei Mal den Namen ʿAlī
darstellen (ABB. 73). Die einzelnen Namenszüge
sind in der Mitte miteinander verbunden. An der
Stelle, wo die drei einzelnen Namenszüge in der
Mitte aufeinandertreffen steht drei Mal der Aus-
druck Allāh. So betrachtetwürde die Figur implizit
die Aussage enthalten ʿAlī Allāh. Dies lässt sich als
Nominalsatz verstehen, der bedeuten würde „ʿAlī
ist Allāh“.144 Ein weiteres derartiges dreifaches ʿAlī
folgt vor dem Abschnitt mit dem 3. Haykal.145
Die einzelnen Teile dieses dreifachen ʿAlīs set-
zen sich ausAbschriften vonQ2:255 undQ 112 bzw.
aus Teilen davon zusammen. Im ersten dieser bei-
denMedaillons enthält der Begriff ʿAlī rechts oben
zuerst Q 2:255 (vollständig); im unteren Teil davon
wurde Q 2:255 (Thronvers) unvollständig kopiert.
Der Ausdruck ʿAlī links oben besteht aus mehrfa-
chen Abschriften von Q 112 (teils vollständig, teils
unvollständig kopiert). Auch das dritte ʿAlī unten
in diesem Medaillon besteht aus Stellen aus Q 112.
Einmal lässt sich der Text in der üblichen Wort-
folge identifizieren. Ansonsten werden in diesem
dritten Begriff ʿAlī wiederholt Elemente aus Q 112
aufgegriffen; sie füllen den Namen aus.
B. Nach der soeben beschriebenen erstenAbfol-
ge von drei untereinander verbundenen Medail-
lons schliesst sich ein Quadrat an, das vom dreifa-
chen Schriftband eingefasst wird. Dieses Quadrat
hat eine Seitenlänge von ca. 11.7cm (aussen; inkl.
Schriftbänder) bzw. 6cm (innen). Es hat innen
einen goldenen Rahmen und wird senkrecht und
waagrecht durch je zwei dreifach geknickte gol-
dene Linien in 3×3 Zellen aufgeteilt. Der Hinter-
grund der Zelle in derMitte ist golden. Die vier Zel-
len in den Eckenweisen einen blauenHintergrund
auf.146 Der Hintergrund der vier restlichen Zellen
ist bräunlich-rot. Alle Zellen weisen eine goldene
pflanzliche Verzierung auf, die schwarz konturiert
ist.
C. Auf dieses Quadrat folgt eine nächste Serie
von drei untereinander durch das dreiteilige
Schriftband verbundenen Medaillons. Während
der Text im breiten Mittelteil des Schriftbands bis
anhin in grossem Nasḫ kopiert worden war, wech-
selt der Schreiber jetzt zu Ġubār-Schrift und ord-
net den Text in Tropfen mit nach oben gerichte-
ter Spitze an. Diese Tropfen werden aus zwei Zei-
len Text in Ġubār gebildet. Im Innern enthalten
sie einen goldenen Zierpunkt. Beim kopiertenText
handelt es sich weiterhin um eine Abschrift des
Korans.
Auch in dieser zweitenAbfolge von dreiMedail-
lons wurde im grössten Element der Name ʿAlī drei
Mal auf einem Hintergrund in Ġubār kopiert.147
Bei den Ġubār-Stellen handelt es sich erneut um
Abschriften von Q 112 und Q 2:255. Der Text ist hier
wiederholt versetzt, also nicht auf fortlaufenden
Zeilen, kopiert worden. Der Schreiber bemühte
sich offensichtlich darum, die durch die drei Aus-
drücke ʿAlī vorgegebenen Formen lückenlos aus-
zufüllen. Es war für ihn nicht relevant, dass die
Abschriften von Q 112 und Q 2:255 stets vollständig
sind und der Text die Wortfolge im Koran respek-
tiert.
Nach dem soeben vorgestelltenÜbergangsstück
schliesst sich der 3. Haykal an. Auch er wird vom
dreiteiligen Schriftband eingefasst.
al-Haykal aṯ-ṯāliṯ (ABB. 74):148 Erst jetzt folgt
der Titelbalken mit der Überschrift al-Haykal al-
ṯāliṯ:
143 Abb. 2 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837969.
144 Vgl. zu diesen Zusammenhängen unten bei Anm. 479–
484 (Schlussfolgerungen); auch Kapitel 3.1, Abschnitt
mit Anm. 117, und Kapitel 6, bei Anm. 150–153.
145 Siehe unten bei Anm. 147.
146 Jetzt teilweise nicht mehr deutlich erkenntlich.
147 Abb. 2 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837969.
148 Diese Überschrift in weisser, schwarz eingefasster




















































154 Q 59:24 (Schlussvers) lautet:
ّللاَُوه َامَُهلُِحَّبُسيَىنُْسحْلاءَامْسَألاَُهلُِرّوَُصْملاُِئرَاْبلاُِقلاَخْلاُهَ
ُ.ميَِكحْلاُزيَِزْعلاَُوَهوِضْرَألَاوِتَاوَامَّسلاِيف
155 Vgl. dazu Q 39:75 (Schlussvers), der lautet:
ِْمِهّبَرِْدَمِحبَنوُِحَّبُسيِْشَرْعلاِْلوَحِْنمَنِيّفَاحََةِكئاَلْملاَىَرَتو
َحْلاَلِيَقوَِّقحْلِابُمَهْنَيبَِيُضَقو ِّللُْدم َلَاْعلاَِّبرِهَ ِم َ.ني
156 Vgl. dazu Q 26:63:
َنَاَكفََقَلفنَافَرَْحْبلاَكاََصِعّبِبْرضاِنَأَىسُومَىلِإَاْنيَحْوََأف
.ِمِيَظْعلاِْدوَّطلَاكٍْقِرفُُّلك




Wohl Fehler des Kopisten am Schluss bei wa-min al-
ǧinn wa-l-ins.











An dieser Stelle endet das Rechteck mit dem 3.
Haykal. Es schliesst sich ein längerer Abschnitt
an (Länge ca. 77cm), der im folgenden vorge-
stellt wird. Nach diesem Abschnitt folgt das Recht-
eck mit der Überschrift al-Haykal ar-rābiʿ (4. Hay-
kal).164 Der Abschnitt nach demRechteckmit dem
3. Haykal enthält die fünf folgenden Teile:165
A. Am Anfang befindet sich eine Abfolge von
drei durch das dreiteilige Schriftband beidseitig
eingefassten Medaillons (kleines–grosses–kleines
Medaillon). Der Text im breitenMittelband ist hier
weiterhin in Tropfen notiert und in Ġubār kopiert.
Die beiden kleinen Medaillons oben und unten
weisen eine einfache Verzierung auf; das grosse
Medaillon ist hingegen aufwendig gestaltet: Im
ZentrumdesMedaillons treffen zwei Gruppen von
Zierelementen aufeinander und bilden eine Art
sechsblättrige Blüte. Die erste Gruppe von Zierele-
menten ist weiss eingefasst und besteht aus drei
Einzelteilen, die im Winkel von 120° angeordnet
sind. Sieweisen im Innern eine goldeneVerzierung
auf und sind schwarz ausgefüllt. Sie laufen gegen
aussen spitz zu. Zwischen diesen drei Verzierun-
genwurde die zweite Gruppe von drei Zierelemen-
ten eingefügt. Sie werden golden eingefasst, sind
rot ausgefüllt und im Innern mit einem grünen
Blatt (?) versehen. Das oberste Element ist verti-
kal ausgerichtet; die beiden andern sind in einem
Winkel von jeweils 120° zur Linken bzw. Rechten
angeordnet.
B. Es schliesst sich ein erstes Quadrat an, das
vom dreiteiligen Schriftband eingefasst wird. Der
Schreiber wechselt hier im Mittelband wieder von
den Tropfen in Ġubār-Schrift zu grossem Nasḫ.
Im Innern dieses Rechtecks ist Text in Figuren
angeordnet, die durch Stellen in Ġubār gebildet
werden. Einerseits lässt sich eine ellipsenartige,
nahezu kreisrunde Figur erkennen. Darin befindet
sich eine x-förmige Figur.
Beim imQuadrat kopierten Text handelt es sich
um Abschriften von Q 2:255 und Q 112 bzw. teil-
weise Auszügen daraus.166 Dem Text lässt sich am
Anfang gut folgen. Der Schreiber beginnt auf der
äussersten Zeile oben in der Mitte und steigt nach
links ab. Zuunterst angekommen wechselt er auf
die äusserste Zeile rechts und steigt nach oben:
Es handelt sich um Q 2:255. Danach schliesst sich
auf halber Höhe im aufsteigenden Ellipsenbogen
Q 112 an; die Sure endet an der oberen Spitze auf
der äussersten Zeile. Auch bei den weiteren in die-
sem Quadrat kopierten Stellen handelt es sich um
Abschriften von Q 112 und Q 2:255. DieWortfolgen
in diesenweiterenAbschriften sind abermehrfach
versetzt und stehen nicht einfach auf einer regel-
mässig angeordneten Zeile. Auch die Textstellen
in der x-förmigen Figur in der Mitte des Quadrats
bestehen aus Abschriften von Q 112 und Q 2:255.
C. Nach diesem Quadrat schliesst sich eine
weitere Abfolge von drei Medaillons an (gross–
158 Q 27:30–31.
159 Q 58:21.
160 Auf der Rolle an dieser Stelle نولمعت .
161 Aus Q 3:120:
نَِإوَاِهبْاوَُحرَْفيٌَةِئّيَسُْمْكبُِصتنَِإوُْمْهُؤَستٌَةَنسَحُْمكَْسْسَمتنِإ[
َّتَتوْاُوِربَْصت ُّرَضَيالْ]اُوقَ ّللاَّنِإًاْئيَشُْمُهْديَكُْمكُ .ٌطِيحُمَنُوَلْمَعيَاِمَبهَ
162 Q 85:20–22.
163 Der Kopist setzt die Abschrift dieses Texts unten bei
Buchstaben D fort (vgl. bei Anm. 168).
164 Vgl. dazu unten bei Anm. 180.
165 Abb. 3 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837970.
166 Abb. 3 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837970.
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klein–gross). Die Verzierung im grossenMedaillon
in der Mitte ist am aufwendigsten ausgeführt. Das
Medaillon wird innen von zwei goldenen Ringen
eingefasst. Der Hintergrund zuinnerst ist blau.
Darauf lässt sich eine stilisierte Blüte erkennen
(zumeist golden). Der Text aus dem Koran im
breiten Teil des Mittelbands um diese Abfolge von
Medaillons herum wurde weiterhin in grossem
Nasḫ kopiert. Der Schreiber ändert sein Vorgehen
erst beim Übergang zum direkt anschliessenden
Quadrat.
D. Hier kopiert der Schreiber den Text aus dem
Koran auch im breiten Teil des Mittelbands erneut
in Ġubār-Schrift. Er ordnet den Text in Gruppen
zu vier kurzen Zeilen an, die zusammen ein Qua-
drat bilden. Diese kurzen Zeilen sind gegenüber
der Rolle um 45° geneigt. Das grosse Quadrat
selbst weist im Innern eine Gestaltung auf, die mit
jener in Abschnitt B übereinstimmt. Die Figuren
darin werden durch Stellen in Ġubār-Schrift gebil-
det. Die folgende Zusammenstellung erfasst den
darin kopiertenText. Festzuhalten ist, dass hier der













Der bedeutendste Abschnitt im von links oben
absteigenden Ast der X-Figur besteht aus einer
Abschrift von Q 2:255 (Thronvers). Die Wortfolge
wurdemehrfach aufgebrochen. In diesem Ast lies-
sen sich ausserdem die folgenden Stellen erken-
nen; dieWörter sind darin oft versetzt kopiert wor-
den:
ّللَاو[ ِّيَلوُهَ ّللاَىَلَعو]َاُمهُ َّكَوَتْيَلفِهَ انلكوتهيلعانا\\176َنُوِنْمُؤملاِلَ
الو\\]ليكولا[معنوانبسحوهو\\ريصملاهيلاواْنَبناهيلاو
.ميظعلايلعلاهللابالاةوقالولوح
Auf dem rechts oben beginnenden Ast der X-Figur
steht erneut Q 2:255. Der Text verläuft zuerst auf
zwei Zeilen über die gesamte Länge dieses Asts der
167 Abb. 3 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837970.
168 Dies ist die Fortsetzung des Textes aus dem Rechteck
mit der Überschrift al-Haykal aṯ-ṯāliṯ (vgl. oben nach
Anm. 163). Der Text beginnt oben in der Mitte in der
ellipsenartigen Figur und steigt darin auf der äussers-
ten Zeile nach links unten ab. Zuunterst springt der
Schreiber auf die rechte Seite und steigt dort auf der
äussersten Zeile wieder empor.
169 So auf der Rolle.
170 Auf der Rolle لالظ .
171 Q 46:31–32; die Markierung ||| kennzeichnet den Über-
gang auf die rechte Seite. Danach beginnt Q 55:26.
172 Auf der Rolle fehlen die Verse 29–30:
ٍنْأَشِيفَُوهٍْمَويَُّلكِضْرَألَاوِتَاوَامَّسلاِيفَنمُُهلَأَْسي)٢٩([
.]ِنَاِبَّذُكتَامُِكّبَرءالآِّيَِأَبف)٣٠(
173 Der Kopist erreicht hier auf der rechten Seite auf
der äussersten Zeile wieder den oberen Rahmen des
Quadrats. Bei der kopierten Stelle handelt es sich um
Q 55:26–32. Die Stelle ist teilweise stark verwischt;
Verse 29–30 fehlen auf der Rolle. Auf der zweiten Zeile
von aussen beginnt auf der linken Seite (absteigend)
die Fortsetzung (Q 55:33).
174 Die Stelle beginnt auf der linken Seite auf der zwei-
ten Zeile von aussen, absteigend; es handelt sich um
Q 55:33–34 (mit Wiederholung von Vers 34). Der Text
wird hier auf ganz kurzen Zeilen innen notiert und
schreitet im Gegenuhrzeigersinn voran.
175 Die Stelle auf dem linken Ast der Ellipse liess sich nicht
mit Sicherheit entziffern und identifizieren. Offen ist
einstweilen ebenso ein bedeutender Teil des aufstei-
genden Texts auf dem rechten Ast der Ellipse.
176 Aussage, im Koran mehrfach verzeichnet, z.B. Q 3:122.
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X-Figur;177 der Schluss des Verses dann nur in der
oberen Hälfte dieses Asts. Der Rest des Asts der X-
Figur unten links enthält Q 112 (zuerst vollständig,
dann Auszug). Wenn sich auch nicht sämtliche
Stellen in diesem Quadrat identifizieren liessen,
zeigt sich doch erneut, dass der Schreiber in erster
Linie Stellen aus dem Koran auswählte.
E. Nach dem soeben beschriebenen Viereck
schliesst sich eine weitere Serie von drei unterein-
ander verbundenen Medaillons an.178 Der Text im
breiten Teil des dreiteiligen Textbands wurde in
diesem Abschnitt erneut in grossem Nasḫ notiert.
Der Schreiber kehrt am Anfang des Abschnitts
mit dem 4. Haykal zur Gestaltung in geneigten
Quadraten mit Text in Ġubār zurück. Auch hier
wurde wieder das Innere des grossen Medaillons
in derMitte besonders aufwendig gestaltet (blauer
Hintergrund mit kreisförmig angeordnetem Ran-
kenmuster). Im Medaillon ausserdem eine Figur,
deren vier horizontal bzw. vertikal angeordne-
ten Seitenlinien durch drei Kreissegmente gebil-
det werden. Im Innern dieses Medaillons steht
in goldenem Zierkufi der Text al-Mulk li-[A]llāh
(ABB. 75).179 Danach folgt der Abschnitt mit dem
4. Haykal.
4.Haykal:al-Haykal ar-rābiʿ inweisser Schrift in
einem goldenen Titelbalken mit teilweise blauem
























177 Der Schreiber überspringt am Kreuzpunkt der beiden
Äste den von links oben absteigenden Ast.
178 Abb. 3 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837970 (direkt beimBeginn des
4. Haykal).
179 „Die Macht ist Gottes.“
180 Abb. 4 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837971. Ein Text mit weitge-
hend demselben Wortlaut liess sich nachweisen unter
https://www.facebook.com/permalink.php?story_fbid
=1455540211363543&id=1419617271622504 (Stand 18.
Oktober 2018). Auchbei diesemText handelt es sich um
al-Haykal ar-rābiʿ; er ist für den Mittwoch (al-yawm ar-
rābiʿ) bestimmt.





َّمَلفِينَاَرت ّبَرَىَّلجَتاَ َّكدَُهَلعَجَِلَبجِْللُهُ َّرَخواً َّمَلفًاِقعَصَىسُومَ َقَافَأاَ
َ.نِيِنْمُؤْملاُلَّوَأَْانََأوَْكَيلِإُْتُبتََكنَاْحبُسَلَاق
182 Vgl. Q 11:56; der Vers lautet:
َّكَوتِيّنِإ ّللاَىَلعُْتلَ ّمُمِكّبََروِيّبَرِهَ ّبَادِنماَ ّالِإٍةَ َاِهَتيِصَانِبٌذِخآَُوهَ
ّمٍطَاِرصَىَلعِيّبَرَّنِإ .ٍمِيَقتْسُ
183 Dieser Ausdruck stark verderbt.





































Hier endet das Rechteck mit dem Abschnitt al-
Haykal ar-rābiʿ. Die Abschrift des vierten Haykal-
Gebets ist allerdings noch nicht abgeschlossen.
Dies zeigt ein Blick auf die angeführte Internet-
quelle.187 Die Stelle mit der Fortsetzung des Texts
soll allerdings erst später ermittelt werden. Vorerst
ist ein Blick auf den weiteren Aufbau der Rolle
erforderlich:
Auf dem Dokument lassen sich vor dem nächs-
ten Rechteck188 folgende Elemente erkennen,
die jeweils beidseits von den beiden vorwärts-
bzw. rückwärtslaufenden dreiteiligen Schriftbän-
dern umfahren werden: A. Abfolge kleines–gros-
ses–kleines Medaillon; B. Quadrat; C. Abfolge
kleines–grosses–kleines Medaillon. In den vier
kleinen Medaillons dominiert die Farbe Gold; es
lässt sich darin jeweils eine mit schwarzer Tinte
gezeichnete Blatt- und Blütenform erkennen. Die
Aussenkanten des Quadrats (B.) messen 12cm; im
Innern messen die Kanten ca. 6.3cm. Im Qua-
drat (B.) lassen sichmehrere Figuren erkennen, die
durch schwarze Doppellinien auf einem goldenen
Streifen gebildet werden. Es handelt sich einer-
seits um einen Vierpass; anderseits lassen sich vier
leicht nach innen geknickte Doppellinien erken-
nen, die in der Mitte eine Figur mit vier nach
aussen und vier nach innen gerichteten Spitzen
entstehen lassen. Die einzelnen Felder in dieser
Figur sindmit unterschiedlichenOrnamentenaus-
gefüllt.
185 Lesevorschlag Dr. E. Badeen; auf der Rolle steht قلخ .
186 Die Parallelstelle auf Facebook hat hier al-ʿarš.
187 Vgl. Anm. 180 bzw. https://www.facebook.com/permali
nk.php?story_fbid=1455540211363543&id=141961727162
2504 (Stand 22. Dezember 2016).
188 Es enthält ein goldenes Gitter; vgl. dazu bei Anm. 203.
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Für die Fortsetzung des Textes relevant sind
allerdings die beiden grossen Medaillons vor (A.)
bzw. nach (C.) dem soeben beschriebenen Qua-
drat. Ihr Innendurchmesser beträgt ca. 6.0cm. In
diesen Medaillons lassen sich sechs mandelför-
mige Figuren erkennen, deren Spitzen in derMitte
aufeinander stossen. Zwei mandelförmige Figuren
sind vertikal ausgerichtet, die andern vier links
bzw. rechts davon regelmässig verteilt. Diese Figu-
ren bilden eine sechsblättrige Blüte. Sie enthalten
Text in Ġubār-Schrift (zumeist vier Zeilen). Die
sechs Zwischenräume zwischen den Figuren sind
mit Verzierungen ausgefüllt, die Blätter nachah-
men.
Bei den in den einzelnenmandelförmigen Figu-
ren im oberen grossenMedaillon kopierten Stellen
handelt es sich um die Fortsetzung des Texts des 4.
Haykal.189 Der Text beginnt an der Spitze der obe-
ren vertikal ausgerichteten mandelförmigen Figur

















3. Mandelförmige Figur (im Gegenuhrzeigersinn):
Die Entzifferung ist offen.
4. Mandelförmige Figur (im Gegenuhrzeiger-
sinn; von innennachaussen gelesen; es hatwieder-




5. Mandelförmige Figur (im Gegenuhrzeigersinn;
der Text beginnt an der äusseren Spitze und
verläuft dann auf geneigten kurzen Zeilen nach





189 Abb. 4 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837971. Im schmalen inneren
Textband, das dieses Medaillon links umfährt lässt
sich der Beginn von Q 46 erkennen (mit Basmala).
Davor ist ein kurzer Abschnitt des Innenbands nicht
beschrieben; bei der zuletzt kopierten Stelle davor
handelt es sich um Q 45:37 (Schlussvers).
190 Die äusserste Zeile links (absteigend) erreicht hier das
Zentrumder Rosette; die Fortsetzung desTexts folgt auf
der äussersten Zeile rechts (aufsteigend).
191 Die äusserste Zeile rechts (aufsteigend) erreicht hier
die Spitze der Rosette; die Fortsetzung des Texts folgt
auf der innern Zeile rechts (absteigend).
192 Die innere Zeile rechts (absteigend) erreicht hier das
Zentrumder Rosette; die Fortsetzung desTexts folgt auf
der innern Zeile links (aufsteigend).
193 Die erste mandelförmige Figur in Ġubār-Schrift ist
jetzt vollständig; der Schreiber springt in die nächste
Figur links und setzt die Abschrift fort (Beginn an der
äussern Spitze, äusserste Zeile links, zum Zentrum hin
verlaufend).
194 Hier Abweichungen gegenüber Vorlage auf Facebook
(vgl. Anm. 180); der Text in eckigen Klammern liess
sich auf der Rolle nicht feststellen und stammt aus der
angeführten Quelle.
195 Der Schreiber erreicht hier die innere Spitze der 5.
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6. Mandelförmige Figur (im Gegenuhrzeiger-
sinn): Der Text beginnt an der innern Spitze der
mandelförmigen Figurmit der Basmala. Nach aus-
sen hin schliesst sich auf kurzen Zeilen der Text
von Q 112 an. Da Q 112 die Figur nicht ganz aus-
füllt, wird zuäusserst folgende Ergänzung hinzuge-
fügt:196
197.ميظعلايلعلاهللابالاةوقالولوحالوميحرلا]؟[كتمحرب
Nach dieser ersten Abfolge von drei Medaillons
(A.198) schliesst sich das bereits beschriebene
Viereck mit integriertem Vierpass an (Buchsta-
ben B. oben199). Während im Innern dieses Vier-
ecks kein Text enthalten ist, wurde in den drei-
teiligen Schriftbändern darum herum weiterhin
Korantext kopiert. Der Schreiber notierte auch den
Text im breiten Schriftband umdas Viereck herum
in Ġubār.
Jetzt schliesst sich die zweite Abfolge von drei
Medaillons an (C.).200 Das grosse Medaillon ent-
hält auch hier sechs mandelförmige Figuren mit
Stellen inĠubār.201 Es handelt sich um den folgen-
den Text (die Figuren sind im Gegenuhrzeigersinn
zu lesen).202
1. Mandelförmige Figur (in der Mitte oben):
Zuoberst absteigend Q 112. Danach schliesst sich
Q 2:255a an. 2. Mandelförmige Figur: Vers 255b; die
Begriffe al-ʿalī al-ʿaẓīm am Versende werden wie-
derholt (in der Spitze der Figur). 3. Mandelförmige
Figur: Im Zentrum beginnt Q 112. Auch im unte-
ren Teil dieser Figur steht Q 112. 4. Mandelförmige
Figur: Im Zentrum Q 112. Auch auf dem äussern
Teil dieser Figur stehtQ 112. Die beidenAbschriften
werden durch eine zusätzliche Basmala voneinan-
der getrennt. Eine weitere Basmala von der unte-
ren Spitze her senkrecht aufsteigend. 5. Mandel-
förmige Figur: zwei Abschriften von Q 112. Ausser-
demwurde die Basmala hinzugefügt, um die Figur
auszufüllen. 6.Mandelförmige Figur: Abschrift von
Q 2:255 (Teil).
Goldenes Gitter [mit den Schönen Namen Got-
tes]203 (ABB. 76): Der nächste Abschnitt springt
wegen der üppigen Verwendung von goldener
Farbe ins Auge. Es handelt sich um ein Recht-
eck, das vomdreiteiligen Schriftbandbeidseits ein-
gefasst wird. Es wird auch oben und unten von
diesem dreiteiligen Schriftband umrahmt. In die-
sem Rechteck (Länge: ca. 37cm) lässt sich ein
Gitter erkennen, das durch diagonal verlaufende,
ursprünglichwohl weisse Linien gebildet wird. Die
Maschen dieses Gitters haben nahezu Vierpass-
form und sind golden ausgefüllt. Es lassen sich
3×21 ganze Gittermaschen erkennen (horizontal
× vertikal). Die Maschen zur Linken und Rech-
ten, sowie oben und unten sind angeschnitten.
Die angeschnittenenMaschen untenweisen einen
roten Hintergrund auf und sind mit goldenen
Blättern verziert. Zwischen diesen 3×21 grossen
Maschen wurde jeweils eine Reihe mit vier klei-
neren Maschen eingefügt. In der obersten Reihe
weisen diese vier kleineren Maschen einen roten
Hintergrund auf und sind mit einer goldenen Ver-
zierung (Blatt) versehen. Der Hintergrund der vier
kleinen Maschen auf der nächsten Reihe ist blau;
sie sind mit einer blattförmigen goldenen Verzie-
rung versehen. Danach wechseln sich die Reihen
von Maschen mit rotem bzw. blauem Hintergrund
ab.
Beim Betrachten dieses Abschnitts entsteht der
Eindruck, er stelle ein Gitter dar. Derartige Gitter
mandelförmigen Figur. Nach einer Einleitung besteht
der Text aus einer Abschrift von Q 112.
196 Der Text ist teilweise verderbt.
197 Die Textfolge weist wiederholt Brüche auf und die
Schriftrichtung wechselt; aber der Text ist vorhanden.
198 Vgl. bei Anm. 189.
199 Vgl. nach Anm. 188.
200 Vgl. vor Anm. 189.
201 Vgl. dazu die oben zusammengestellten Stellen in
den mandelförmigen Figuren im Medaillon von Ab-
schnitt A. (nach Anm. 189).
202 Abb. 4 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837971: mandelförmige Figur
vor dem Gitter mit goldenem Hintergrund.
203 Abb. 4 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837971: Das Gitter befindet sich
ganz am Schluss dieser Aufnahme.
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sind von Dokumenten in Rollenform aus andern
zeitlichenund geographischenKontextenbekannt
und enthalten dort die Schönen Namen Gottes.204
Es ist davon auszugehen, dass ursprünglich auch
das vorliegende Gitter die Schönen Namen Got-
tes enthielt. Dafür spricht einerseits die ähnliche
Gestaltung. Anderseits lassen sich bei genauem
Betrachten in verschiedenen Zellen (bzw. Git-
termaschen) Überreste von textlichen Elementen
erkennen. Am deutlichsten ist dies in der unters-
ten Zelle der äussersten Spalte rechts der Fall. Hier
lassen sich noch Spuren weisser Farbe erkennen,
die zu Buchstaben gehören dürften. Auch in den
beiden äussersten Zellen in der fünften Reihe von
unten lassen sich, in diesem Fall bräunliche, Reste
von Buchstaben erkennen.
Diese Beobachtungen legen nahe, dass auch
in den restlichen Zellen ursprünglich Ausdrücke
gestanden haben, bei denen es sich um einzelne
der Schönen Namen Gottes handelt. Es ist bekannt,
dass weisse Schrift auf goldenem Hintergrund
nicht nur schwer zu entziffern ist. Vielmehr haften
die Pigmente der weissen Farbe auf dem goldenen
Hintergrund auch schlecht. Dies dürfte im vorlie-
genden Fall im Lauf der Jahrhunderte zu einem
nahezu vollständigen Verlust der Textelemente in
weisser Schrift geführt haben.
Medaillon Subḥāna Allāh (ABB. 77):205 Nach
dem Rechteck mit dem goldenen Gitter schliesst
sich eine weitere Abfolge von drei Medaillons
an (Länge ca. 21cm). Das mittlere Medaillon
ist am aufwendigsten gestaltet; es enthält die
Inschrift Subḥāna Allāh in goldenem Zierkufi.
Der Begriff Al-lāh ist spiegelsymmetrisch ange-
ordnet. Die Mittelachse wird durch eine senk-
recht aufsteigende dreiteilige Verzierung mar-
kiert.
5. Haykal: al-Haykal al-ḫāmis:206 Der allge-
meine Aufbau der Rolle fusst auf dem Grundsatz,
dass auf eine Abfolge von drei Medaillons erneut
ein längerer Abschnitt folgt. Hier schliesst sich
nach denMedaillons ein oben und unten abgerun-
detes Rechteck an (Länge ca. 40.8cm, inkl. Text-
bänder). Am oberen Ende dieses Abschnitts lässt
sich beim Übergang nach dem kleinen Medail-
lon gut erkennen, dass für die Herstellung die-
ser Figuren eine Schablone benutzt wurde (Bruch-
stelle). Auf der Höhe des vorangehenden Medail-
lons mit dem Eintrag Subḥāna Allāh lässt sich
in der Mitte des breiten Schriftbands links der
Beginn vonQ 2:109 erkennen. BeimÜbergang zum
Abschnitt mit dem 5. Haykal setzt der Kopist die
Abschrift auch im breiten Mittelband in Ġubār-
Schrift fort.DerText ist hier in im Innernmit einem
goldenen Zierpunkt versehenen Rauten auf zwei
Zeilen angeordnet.207
In diesemAbschnitt fallen die folgenden gestal-
terischen Elemente auf: a. Im oberen Bogen
steht die Überschrift al-Haykal al-ḫāmis. Zierele-
mente b., d. und f.: In diesem Abschnitt fallen
drei mit einem goldenen Ring versehene Kreise
auf; auf ihrem rötlich-braunen Hintergrund las-
sen sich goldene pflanzliche Verzierungen (Ris-
pen mit Blättern) erkennen. c. und e. Auffälliger
sind jedoch zwei aufrecht stehendeAchtpässe zwi-
schen den soeben beschriebenen drei Kreisen. In
diesen beiden Achtpässen lassen sich zur Verzie-
rung angebrachte Blätter erkennen, deren Aus-
führung an die Siyāh-Qalam-Technik erinnert. Sie
enthalten je einen Ausdruck in goldenem Zier-
kufi. Im oberen Achtpass (c.) steht der Ausdruck
al-ʿaẓīm; es handelt sich um einen der Schönen
204 Vgl. u.a. folgende Parallelstücke: Zentralbibliothek,
Zürich, Ms. or. 20; Badische Landesbibliothek, Karls-
ruhe, RA 204. Beachte zur Frage auch Kapitel 6, bei
Anm. 87–90 und 90–92.
205 Abb. 5 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837972: DasMedaillon befindet
sich nach dem goldenen Gitter.
206 Abb. 5 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837972: DasMedaillon befindet
sich nach dem goldenen Gitter.
207 Q 2:109 lautet (die Markierung ||| kennzeichnet den
Übergang zu den Rauten mit Text in Ġubār-Schrift):
َّدو ُّدَري|||َْولِباَِتْكلاِْلهَأِْنّمٌرِيثَكَ ًاراَّفُكُْمِكنَاميِإِْدَعبِنّمُمَكنوُ
ْاُوفْعَافَُّقحْلاُُمَهلََنَّيَبتَامِْدَعبِنّمِمِهُسفنَأِدِنعِْنّمًاَدسَح
ّتَحْاوَُحفْصَاو ّللاَِيتَْأيىَ ّللاَّنِإِِهرْمَِأُبهَ ءَْيشُِّلكَىَلَعهَ
ٌ.رِيَدقٍ
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Namen Gottes. e. Im unteren Achtpass steht in
identischer Ausführung der Begriff al-karīm. Die
auffällige Gestaltung des Buchstabens kāf lässt
eine Entstehung dieser Rolle am Ende des 14. oder
am Anfang des 15. Jh. vermuten.208 g. Im unte-
ren Bogen lässt sich sodann die obere Hälfte eines
Zehnpasses mit blauem Hintergrund erkennen.
Die Leerräume um die soeben beschriebenen
Zierelemente (a.–g.) sindmit Text inĠubār-Schrift
ausgefüllt. Die Zierelemente geben häufig den Ver-
lauf des Texts vor. Jedenfalls ist dieser Text oft
nicht fortlaufend auf den Zeilen notiert worden.
Die Wortfolge ist oft versetzt. Der kopierte Text
dürfte dem Schreiber sehr geläufig gewesen sein.
Er konnte daher die einzelnen Begriffe auf die
leere Fläche in oft unregelmässiger Abfolge hin-
streuenoder sozusagenhinspicken.Manmuss sich
wohl einen Schreiber in einemZustandmystischer
Entrückung (ḥāl) vorstellen, der einen ihm bes-
tens vertrauten Text von sich gibt und die Wör-
ter nach Belieben in die Leerräume hineinstreut.
Die Anordnung des Textes hat etwas Zufälliges an
sich. Sie erschwert oder verunmöglicht es für Aus-
senstehende, den Text an dieser Stelle zu rekon-
struieren. Eine Rekonstruktion würde vorausset-
zen, dass es aufgrund von vereinzelten Hinweisen
vorgängig gelänge, den Text zu identifizieren und
darauf anhand der Vorlage die Begriffe im Teppich
ausWörtern inĠubār-Schrift zu lokalisieren. Diese
Identifikation war im vorliegenden Abschnitt ver-
einzelt möglich.
Es liessen sich folgende textlicheElemente loka-
lisieren: a. Zwischen dem Bogen mit der Über-
schrift al-Haykal al-ḫāmis und einer noch nicht
erwähnten Verzierung (Blatt, dessen Ausführung
ähnlich aus der Siyāh-Qalam-Technik bekannt ist)
steht in grossem Nasḫ: هللاىلصوميحرلانمحرلاهللامسب
هلآودمحمانديسىلع . b. Oberhalb des ersten Zierele-
ments (Kreis mit goldenem Ring, rötlich-braunem
Hintergrund und goldenen Blättern zur Verzie-
rung) steht der Beginn des Gebets, das hier al-
Haykal al-ḫāmis genannt wird. Der Text beginnt
rechts aussen unterhalb des Bism aus der Basmala








Der Text wurde auch in diesen einzelnen, farbig
markierten Abschnitten nicht fortlaufend kopiert,
sondern mehrfach versetzt angeordnet. Unterhalb
des kurzen, diagonal verlaufenden Zierbalkens
lässt sich auf der rechten Seite folgender, aus einer
andern Quelle stammender Text erkennen:217 نمو
ميقتسمطارصىلعيبرنإاهتيصانبذخآتنأةبادلكرش .218
208 Auffällig ist die stark nach links ausholende Oberlänge
des kāfs. Eine ähnliche Gestaltung des kāfs fällt in den
Anfangskartuschenmit blauemHintergrund auf Arabe
6088 (BNF Paris) auf (vgl. Kapitel 4.5, bei Anm. 9–
10). Arabe 6088 wurde aufgrund dieser auffälligen
Gestaltung des kāfs ins späte 14. Jh. datiert.
209 Die Textfolge ist mehrfach unterbrochen. Sie liess
sich aufgrund folgender Internetquelle rekonstruieren:
https://ar‑ar.facebook.com/KtabAlshryfHamdAlzrqany
/posts/266253726835488 (Stand 3. Januar 2017).
210 Text orange markiert.
211 Text in eckigen Klammern fehlt auf der Rolle.
212 In der Internetquelle steht: ترهزو .
213 Text ab hier gelb markiert.
214 In der Internetquelle steht: نمدجسيهللو .
215 Text ab hier grün markiert.
216 Text ab hier blau markiert.
217 Text rosarot markiert.
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Diese Übersicht vermittelt einen Eindruck von
der Komplexität des Aufbaus dieses Abschnitts.
Wer den erheblichen Zeitaufwand zur Entziffe-
rung nicht scheut, dürfte grundsätzlich in der Lage
sein, auch zusätzliche Textelemente zu identifi-
zieren. Es wird hier einfach festgehalten, dass es
sich beim kopierten Text zumeist um Auszüge aus
Gebeten und andern Texten frommen Inhalts han-
deln dürfte. Vielleicht sei noch auf ausgewählte
Eigenheiten der Gestaltungen in diesemAbschnitt
hingewiesen. BeimAchtpassmit demAusdruckal-
ʿaẓīm (c.) umfährt derĠubār-Text die Figur in kon-
zentrischen Kreisen. Beim zweiten Achtpass mit
dem Begriff al-karīm (e.) ist der Ġubār-Text auf
kurzen horizontal ausgerichteten Linien notiert
worden.
Von diesem zweiten Achtpass (e.) an abwärts
besteht der Text in Ġubār-Schrift übrigens aus
mehrfachen Abschriften von Q 112219 und Q 2:255
(Thronvers).220 Auch hier lässt sich aufzeigen, dass
sich die Texte identifizieren lassen, wenn sie hin-
reichend bekannt sind. Es ist davon auszugehen,
dass dem Kopisten des vorliegenden Belegstücks
stets klar war, was er tat.
6. Haykal: al-Ḥaykal as-sādis:221 Überschrift in
weisser Schrift in einem Titelfeld am oberen
Ende eines an beiden Enden abgerundeten Recht-
ecks mit Gebetstext. Dieses Rechteck wird beid-
seits vom üblichen dreiteiligen Schriftband ein-
gefasst. Vor diesem Abschnitt eine Abfolge von
drei Medaillons, die vom dreiteiligen Schriftband
umfahren werden. Alle drei Medaillons weisen
einen roten Hintergrund auf und werden innen
von einem goldenen Ring eingefasst. Auf dem
roten Hintergrund wurden goldene pflanzliche
Verzierungen angebracht; im mittleren Medaillon
lässt sich eine Art Strauss in goldener Farbe erken-






















showfatwa&Option=FatwaId&Id=104155 (Stand 3. Ja-
nuar 2017; vgl. auch Q 11:56).
219 Grün und orange markiert: Die Abschriften sind teil-
weise versetzt; auch steht der Text häufig auf demKopf.
220 Auf ABB. 78B (unten) gelb markiert.




224 Dieser Ausdruck nicht im Koran.











ّل ّمًاعِشَاخ)اذك(َُهْتيََأرَ ّللاَِةيْشَخِْنّمًاِعّدََصتُ َْكِلَتوِهَ
َاُهبِْرَضنُلَاثْمَألا







































ّللاِرْمَأِْنم ّللاَّنِإِهَ ّتَحٍْمَوِقبَامُِرَّيُغَيالَهَ ْاُوِرَّيُغيىَ
238َدَارَأَاذَِإوِْمِهُسفنَِأبَام
An dieser Stelle endet das an beiden Enden abge-
rundete Rechteck; es schliesst sich die auf die-
sem Dokument übliche Abfolge von drei Medail-
lons an, die vomdreigliedrigen Schriftbandumfah-
ren wird. Dieses Schriftband enthält weiterhin
Abschriften des Korantexts. Die beiden kleinen
227 Q 7:178.
228 Q 59:21.
229 Q 109 (ganz).
230 Q 112 (ganz).
231 Q 113 (ganz).
232 Q 114 (ganz).
233 Q 88:15–17.
234 Q 68:51–52.
235 Q 5:67b; der ganze Vers lautet:
ّرلاَاهُّيَأَاي[ ّرِنمَْكَيلِإَِلزنُأَامْغـِّـلَبُلوُسَ ّلنَِإوَِكّبَ َْلعَْفتْمَ




238 Q 13:11a (Fortsetzung imMittelband darunter).
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Medaillons oben und unten weisen im Zentrum
eine einfache pflanzliche Verzierung (golden) auf.
Das Innere des grossen Medaillons in der Mitte
ist aufwendiger verziert. DieVerzierung ist spiegel-
symmetrisch aufgebaut.
Der Text des 6. Haykals war am Ende des vor-
angehenden Rechtecks nicht abgeschlossen. Seine
Fortsetzung folgt vielmehr im nächsten, ebenso
oben und unten abgerundeten Rechteck (Länge
inkl. den dreiteiligen Schriftbändern ca. 33.0cm;
ABB. 79). Der Text des Haykal-Gebets steht hier
allerdings nicht mehr in grosser Schrift auf hori-
zontalen Zeilen. Der Schreiber wechselt jetzt viel-
mehr zu Ġubār und fügt den Text in speziell ange-
ordnete Schriftbänder ein. Im folgenden wird ver-
sucht, den Text zumindest teilweise zu rekonstru-
ieren.239
1. Der Schreiber setzt die Abschrift zuerst auf











2. Orange markierte Stelle: Q 19:96:
ّرلاُُمَهلَُلعَْجيَسِتاَحِلاَّصلااُوِلَمَعواُوَنمآَنِيَذّلاَّنِإ ُّدوَُنمْحَ .اً
3a. Grünmarkierte Stelle: Q 112. 3b. Grünmarkierte
Stelle: Q 112; die Sure dürfte ganz kopiert sein; man
beachte die unterschiedlichenTextrichtungenund
die Brüche darin.
4. Blau markierte Stelle: Q 2:255 (Thronvers):
a. (Stelle 1, oben rechts): man beachte die unter-
schiedlichen Textrichtungen. b. (Stelle 2, Text auf-
steigend) beginnt unterhalb der obersten blau-gol-
denen Verzierung in der Zentralachse; endet ober-
halb dieses Zierelements. Der Schreiber macht
dazwischen einen Sprung zur Stelle mit der Fort-
setzung. c. (Stelle 3, Text absteigend) beginnt auf
der rechten Seite des Mittelstreifens und verläuft
diagonal nach innen bis in die Mitte des Strei-
fens.
5. Rosarot markierte Stelle: Q 16:108:
ّللاََعبَطَنِيَذّلاَِكَئلْوُأ ِْمِهْعَمس243]ىلعَ[وِْمِهبُوُلقَىَلعُهَ
َ.نُوِلفَاْغلاُُمهَِكَئلوَُأوِْمِهراَْصبََأو




7. Grau markierte Stelle (Q 39:61):
ّللا[ِيَّجُنيَو ّتاَنِيَذّلاُ]هَ َّسَميالِْمِهَتزَاَفِمباَوقَ ُْمهاَلوُءوُّسلاُُمهُ
َ.نُوَنْزحَي
8. Die rot markierte Stelle (Q 2:250b246) liess sich
auf der Rolle nicht vollständig entziffern:
239 Abb. 6 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837973.
240 Dies gewissermassen als Reklamant; das Verb arāda
stand bereits am Ende des vorangehenden Rechtecks.
241 Q 17:80 (die beidenWörter am Anfang und Schluss des
Verses fehlen auf der Rolle). Es schliessen sich danach
die weiteren Verse nach Q 17:80 an.
242 Der Schluss von Q 17:82 fehlt auf der Rolle: [ ُديَِزيَاَلو
ّالِإَنِيِملاَّظلا ًرَاسَخَ ].
243 ʿAlā auf der Rolle hier zusätzlich eingefügt.
244 Eine Stelle mit ähnlichemWortlaut lässt sich nachwei-
senunter http://www.alfahl.net/Default.aspx?tabid=121
&ctl=ReadODefault&mid=448&ArticleId=655 (Stand
23. Dezember 2016). Davor drei Zeilen nicht entziffert.
245 Die beiden Stellen in eckigen Klammern fehlen auf der
Rolle.





ten Rechtecks schliesst sich eine weitere Abfolge
von drei untereinander verbundenen Medaillons
an.247 Danach folgt der Abschnitt mit dem 7.
Haykal (al-Haykal as-sābiʿ).248 Die Länge dieses
Abschnitts mit den drei aufeinanderfolgenden
Medaillons beträgt ca. 20.8cm (inkl. den beiden
dreiteiligen Schriftbändern oben und unten). Die
beiden kleinen Medaillons sind einfach gestal-
tet. Das grosse Medaillon in der Mitte ist kom-
plexer aufgebaut, weist allerdings keinerlei text-
liche Elemente auf. Im Zentrum lässt sich eine
sechseckige Figur mit dunkelblauem Hintergrund
erkennen. Die Ecken dieser Figur sind unterein-
ander durch nach innen gewölbte Linien verbun-
den; sie führen zugleich an beiden Enden über
die erwähnten Eckpunkte hinaus. Im Zentrum des
Medaillons eine Verzierung mit goldenen Blät-
tern und Ranken. Das Zentrum ist rot ausge-
füllt.
Der Text im breiten Mittelband um diese
Medaillons herum ist hier nicht, wie sonst üblich,
in grossem Nasḫ notiert worden. Er wurde ab
hier vielmehr in Tropfen mit nach oben weisen-
der Spitze eingefügt; sie werden durch Text in
Ġubār gebildet, der zumeist auf zwei Zeilen steht.
Diese Gestaltung des Texts im breiten Mittelband
als Tropfen wird entlang des ganzen Abschnitts
mit dem 7. Haykal und der daran anschliessenden
Abfolge von drei weiterenMedaillons beibehalten.
Erst beim Übergang zum Abschnitt mit der Über-
schrift Duʿāʾ mubārakwechselt der Schreiber auch
imMittelbandwieder zu grossemNasḫ. DerText in
den beiden schmalen Seitenbändern aber wurde
stets in kleiner Schrift notiert.249
Beim Text in diesen Seitenbändern handelt es
sich weiterhin um die Abschrift des Korans. Vor
dem soeben beschriebenen grossen Medaillon in
der Mitte, das um die Figur mit sechs unterein-
ander verbundenen konkaven Linien aufgebaut
ist, lassen sich u.a. folgende Stellen erkennen: Im
breiten Schriftband links absteigend steht Q 2:129.
Danach geht der Text in Q 2:129 in diesem Schrift-




(Übergang zum 1. Tropfen, rechts neben dem
oberen kleinen Medaillon)
ّنِإِْمهيَِّكُزيَو َِةِّلّمَنعَُبْغَريَنَمو)١٣٠(ُميَِكحْلاُزيَِزْعلاَتنَأَكَ
ّالِإَمِيهَاْربِإ ّدلاِيفُهَاْنَيَفطْصاَِدَقَلوَُهسَْفنَِهفَسَنمَ ّنَِإوَاْينُ ِيفُهَ
َلَِةرِخآلا ّبَرَُهلَلَاقْذِإ)١٣١(َنِيـحِلاَّصلاَِنم ُْتَملْسَأَلَاقِْملْسَأُهُ
َلَاْعلاَِّبِرل ِم َّصَوو)١٣٢(َني ىَ




Im aufsteigenden Schriftband steht auf der Höhe
des kleinenMedaillons der Beginn von Q 18 (Sūrat
al-Kahf; Basmala klar erkenntlich). Im Tropfen
unmittelbar darunter steht Q 6:165 (Schlussvers
dieser Sure) und zum Ausfüllen Q 112. Q 7–17
fehlen an dieser Stelle.250 Im schmalen Band,
das das obere Medaillon hier links aussen auf-
steigend umfährt und dann ins darüberliegende
Rechteck übergeht, lässt sich der Schluss von Q َّمَلو[87 ّبَرْ]اُولَاقِِهدُونَُجوَتُولاَجِلْاُوَزَرباَ ِْتَّبَثو[ًاْربَصَاْنَيَلعِْغْرفَأَانَ
.]َنيِِرفَاْكلاِْمَوْقلاَىَلعَاْنُرصنَاوَاَنمَاْدقَأ
247 Abb. 7 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837975.
248 Siehe dazu gerade anschliessend bei Anm. 253.
249 Zur Duʿāʾ mubārak siehe bei Anm. 271.
250 Zu dieser Lücke siehe bereits oben Abschnitt nach
Anm. 52.
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erkennen.251 Es schliesst sich danach ein kleiner
Abschnitt ohne Text an; darauf beginnt Q 88 mit
der Basmala.252
7.Haykal:al-Haykalas-sābiʿ; dieserTitel inweis-
ser Schrift auf goldenem Hintergrund im oberen









































251 Schluss von Q 87 (Verse 15–19; die Stelle beginnt im
schmalen Schriftband links aussen aufsteigend auf der




252 Der Beginn von Q 88 (Verse 1–2) lautet:
ٌ.َةعِشَاخٍِذَئْمَويٌهوُُجو)٢(َِةيِشَاْغلاُثِيَدحَكَاتَأَْله)١(
253 Abb. 7 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837974.
254 Hier wohl naǧid la-hū (1. Pers. Pl.). Die Stelle stammt
aus Q 72:9; dort steht yaǧid la-hū (3. Pers. Sg.):
ّنََأو[ ُّنكاَ َُهلِْدجَيَنآلاِعـَِمتَْسيَنَمف]ِعْمَّسِللَِدعَاَقمَاهِْنمُُدعَْقناَ
ّرًابَاِهش .ًادَصَ
255 Ende Q 7:54.
256 Q 7:55.
257 So indenDruckausgabendesKorans; dieRolle liest hier
ةمحر .
258 Q 7:56.









































Nach diesem Text und vor dem Beginn des
Abschnittsmit der ÜberschriftDuʿāʾmubārakwird
eine weitere Serie von untereinander verbunde-
nenMedaillons eingeschoben.267 Die Länge dieser
Abfolge von dreiMedaillonsmisst ca. 21cm. Auch
hier weisen die beiden kleinen Medaillons oben
undunten eine einfacheVerzierung auf. Das grosse
Medaillon in der Mitte weist einen dunkelblauen
Hintergrund auf. Seine Verzierungen erinnern an
Blüten und sind achsialsymmetrisch angeordnet.
Im Zentrum ein goldener Punkt. In der Senkrech-
ten und der Waagrechten gehen aus diesem Zen-
trum heraus beidseits je eine innen blaue und
261 Vgl. Q 20:69b:
ّنِإ]اُوَعنَصَامَْفْقلَتَِكنِيَميِيفَامِْقلََأو[ ٍرِحاَسُْديَكاُوَعنَصَامَ
.َىتَأُْثيَحُرِحاَّسلاُِحلُْفياَلو
262 Vgl. Q 8:30 (Schluss).
263 Lā: über der Zeile hinzugefügt.









266 Vgl. Q 8:12a:
ّبَريِحُويْذِإ ْاُوَنمآَنِيَذّلاْاُوِتَّبَثفُْمَكَعمِيّنَأَِةِكئاَلْملاَىلِإَكُ
.ِيْقلُأَس
267 Abb. 7 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837974.
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aussen rote, golden umrahmte Verzierung hervor.
Zwischen diesen blau-roten Zierelementen wurde
auf jeder Seite eine jetzt innen weisse golden
umrahmte Figur hinzugefügt, die gegen aussen in
einen Spitz mündet. In der Vertikalen und der
Horizontalen zusätzlich vier identische, an Blüten
erinnernde Verzierungen. Sie sind weiss umrahmt;
ihr Hintergrund ist weinrot. Zwischen diesen vier
weinroten Zierelementen lässt sich jeweils eine
Figur erkennen, die aus goldenen Bögen bzw. Ran-
ken besteht.
Der Text aus dem Koran im breiten Abschnitt
des dreiteiligen Textbands ist hier weiterhin in
Tropfen angeordnet. Sie werden durch zwei
nebeneinander angeordnete Zeilen Text in Ġubār-
Schrift gebildet. Unmittelbar unterhalb des oberen
kleinen Medaillons lässt sich im schmalen Innen-
band rechts ein Leerraum erkennen.268 Hier endet
von oben absteigend Q 46 (Schlussvers: 46:35).269
Nach einem kleinen Abstand beginnt Q 48 (al-
Fatḥ).270 Es liess sich nicht klären, ob die an dieser
Stelle zu erwartende Q 47 an einer andern Stelle
auf der Rolle kopiert worden ist.
Duʿāʾ mubārak (ABB. 80):271 Dieses Gebet („Ge-
segnetesGebet“) befindet sich in einemamoberen
und unteren Ende abgerundeten Rechteck, das
vom dreiteiligen Schriftband eingefasst wird. Der
Text im breiten Mittelband wechselt hier von den
in Tropfen angeordneten Stellen in Ġubār wieder
zu grossemNasḫ (absteigendes Schriftband).272 Im
aufsteigenden Schriftband folgt der Übergang von
grossem Nasḫ zu Stellen in Ġubār-Schrift, die in
Tropfen angeordnet sind.273
Die LängediesesRechtecksmisst ca. 34cm(inkl.
dreiteiligem Schriftband oben und unten). Über-
schrift in weisser, schwarz eingefasster Schrift im
oberen Bogen dieses Abschnitts. Der Text in die-
sem Abschnitt selbst wurde zuoberst und zuun-
terst auf je zwei horizontalen Zeilen in normal
grossem Nasḫ notiert (a. und c.). Dazwischen (b.)
wurde der Text in Ġubār notiert und inW-Formen
eingepasst. Die oberste, mittlere und unterste W-
Formen enthalten je eine Zeile Text in grosser
Schrift; der restliche Text in Ġubār. Zwischen den
einzelnenW-Formen ist jeweils ein schmaler Strei-
fen nicht beschrieben. Zuunterst lassen sich zur
LinkenundRechtender letztenW-Form je einZwi-
ckel mit blauem Hintergrund und einer pflanzli-
chenVerzierung erkennen (Blüte: rot; Stiel, Blätter:
golden). Die Leerräume zwischen den Hälsen der
W-Formen sind obenmit zwei und untenmit einer
angeschnittenen Raute ausgefüllt. Auch diese drei
Figuren entstehen durch Text in Ġubār-Schrift.
268 Also im oberen Medaillon der dreiteiligen Serie (klei-
nes–grosses–kleinesMedaillon) vor demAbschnittmit
der Überschrift Duʿāʾ mubārak, das inW-Formen ange-
ordnet ist; vgl. Abb. 7 der Rolle unter http://www.e
‑manuscripta.ch/bau/content/pageview/837974.




270 Q 48:1–2 lautet:
ّنِإ)١( ّمًاْحَتفََكلَانَْحَتفاَ ّللاََكلَِرْفَغِيل)٢(ًانِيبُ َِكبَنذِنمَمََّدَقتَاُمهَ
ِّمُتيَوَرَّخََأتَاَمو ّماًطَاِرصََكِيْدَهيَوَْكَيَلعَُهَتْمِعنَ .ًامِيَقتْسُ
271 Abb. 7 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837974.
272 Im breiten Teil des nach links absteigenden Schrift-
bands steht am Anfang Q 2:167–168 (der Anfang von
Vers 167 imTropfendavor, nur die beiden Schlusswörter
gross; Übergang durch die Markierung ||| gekennzeich-
net):
ّتاَنِيَذّلاَلَاَقو)١٦٧( َّركَاَنلَّنَأَْولْاُوَعبَ َّرَبَتَنفًةَ َّرَبتَامَكُْمهِْنمَأَ ِّنمْاُوؤَ اَ
ّللاُِمهيُِريَِكَلَذك |||َنيِِجرَاخِبُمهَاَموِْمهَْيَلعٍتَاَرسَحُْمَهلَاْمعَأُهَ
ّنلاَِنم ّنلاَاهُّيَأَاي)١٦٨(ِراَ ِّممْاُوُلكُساَ ًاِبّيَطًالاَلحِضْرَألاِيفاَ
َّتَتاَلو ّنِإِنَاْطيَّشلاِتَاُوطُخْاُوِعبَ ّمٌُّوَدعُْمَكـلُهَ .ٌنِيبُ
273 Hier lässt sich rechts aufsteigend Q 6:130 erkennen
(Beginn am unteren Ende des Abschnitts mit den W-
Formen); der Übergang zur Stelle in Tropfenform ist











Inhalt b: In diesem Abschnitt sind drei Zeilen
in grosser Schrift notiert worden; sie lassen sich
entziffern. Der restliche Text in Ġubār liess sich
nicht durchgehend entschlüsseln. Die Stellen in






ّر)١٩٣( ّبَ ّنِإَانَ ُْمِكَّبِربْاُوِنمآْنَأ|||ِنَاميِإِللِيدَاُنيًاِيدَاُنمَاْنِعَمسَانَ
َّنمَآف ّبَراَ َّنعِْرّفََكوَاَنبُوُنذَاَنلِْرفْغَافَانَ َّفَوَتوَانِتَاِئّيَساَ ِرَاْربَألاََعمَانَ
ّبَر)١٩٤( ّتَدَعوَامَانِتَآوَانَ َِةمَاِيْقلاَْمَويَاِنْزخُتَاَلوَِكلُُسرَىَلعَانَ
ّنِإ َ.دَاعيِْملاُِفْلخَُتالَكَ
In dieser mittleren W-Form mit dem Zitat von
Q 3:193–194 wurde eine Reihe weiterer Koranverse
zusammengestellt, die mit der Anrufung Gottes
mit rabba-nā beginnen. Die jeweiligen Verse wur-
den nicht ganz zitiert; sie beginnen erst mit rabba-
nā. Folgende mit rabba-nā beginnenden Koran-
stellen liessen sich belegen (Aufzählung nicht voll-
ständig): 2:250; 2:285; 2:286; 3:9; 3:147; 3:193; 3:194;
3:53; 3:147; 3:191; 3:193; 3:194;275 7:126; 10:85; 25:65–
66. Die Stelle zeigt exemplarisch die Schwierigkeit
auf, den Inhalt dieser Rolle vollständig zu erfas-
sen. Das Entziffern und Identifizieren der einzel-





Zwischen den beiden Schenkeln der untersten W-
Form lässt sich einweiteres Element erkennen, das
durch Text in Ġubār-Schrift gebildet wird und des-
sen Form an die Spitze einer Lanze erinnert (nach
oben gerichtet). Goldener Zierpunkt im Innern
der Figur.277 Abschrift des Thronverses; er beginnt
mit vorangestellter Basmala an der Spitze und
verläuft im Gegenuhrzeigersinn links absteigend.
Nach Abschluss des ersten Durchgangs beginnt





An diesen Abschnitt mit dem in W-Formen inte-
grierten Text schliesst sich eine weitere Abfolge
von drei Medaillons an (Länge ca. 21cm).279 Das
grosse Medaillon enthält einen vertikal ausge-
richteten, sechsstrahligen Stern. Er wird durch
weissliche, golden eingefasste Linien gebildet. Die
Schnittpunkte der beiden Dreiecke wurden durch
jetzt goldene Kreise markiert,280 die im Innern
durch sechs blattartige Figuren in roter Farbe ver-
ziert werden. Auch das Innere dieses Sterns und
274 Q 3:193–194. Die Stelle beginnt links aussen in Ġubār-
Schrift oberhalb der Zeile in grosser Schrift. DerWech-
sel zur Stelle in grosser Schrift ist durch ||| markiert.
275 Q 3:193–194 vollständig.
276 Hier endet die Stelle in grosser Schrift; Ausdruckmuḏill
in Ġubār auf der nächsten Zeile rechts.
277 Am oberen Ende dieses Abschnitts mit denW-Formen
lassen sich zwei weitere identische Figuren erkennen,
deren Spitzen allerdings nach unten weisen.
278 Schluss des Thronverses (Q 2:255). Der Anfang wohl in
einer derW-Formen davor.
279 Abb. 8 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837975.
280 VereinzelteÜberreste vondunkelblauer bzw. schwarzer
Farbe.
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die Leerräume am Rand weisen einen rötlich-
braunen Hintergrund auf und sind mit pflanzli-
chen Motiven (Blättern) in goldener Farbe ver-
ziert.
Sechsstrahlige Sterne spielen im islamischen
Kulturraum häufig auf Salomon an. Auf dem vor-
liegenden Belegstück fehlt ein textliches Element
(z.B. Überschrift), das diesen Bezug verdeutlichen
würde.281 Auf andernExemplaren, die später anzu-
setzen sind und aus osmanischen Kontexten stam-
men, wird dieser Bezug aber explizit hergestellt.282
Auf demvorliegendenBelegstück dürfte der sechs-
strahlige Stern implizit einen Bezug zu Salomon
herstellen. Salomon gilt in der gesamten islami-
schenWelt als Beschützerwider allesDämonische.
Aus dieser Perspektive betrachtetwürde die vorlie-
gende Figur also an Salomons Schutzmächtigkeit
appellieren und die allzeit drohenden Angriffe der
ǧinn neutralisieren.283
Duʿāʾ Ibrāhīmb. Aḏham:284 Titel in weisser, gol-
den eingefasster Schrift auf rotem Hintergrund im
Bogen, der das Rechteck mit dem unten angeführ-
ten Gebetstext oben abschliesst. Das Gebet wird
gemäss seiner Überschrift Ibrāhīm b. Aḏham285



























281 Vgl. dazu Winkler, Siegel und Charaktere 127–132;
Canaan, Decipherment v.a. 170; Baer, Metalwork 126–
132 (Fig. 107–109). Siehe auch Meinecke, Restaurie-
rung der Madrasa Tafel 15c. Die Madrasa des Amīr
al-Ānūkī entstand wohl gegen 770/1368–1369 (op. cit.
29).
282 Vgl. dazu Zentralbibliothek Zürich, Ms. or. 20; Mün-
chen, Bayerische Staatsbibliothek, Cod. arab. 207.
283 Zu Salomons Rolle als Beschützer vor allem Dämoni-
schenvgl.Nünlist,Dämonenglaube405–522 (Kapitel 10:
Salomon: Kämpfer wider alles Dämonische).
284 Abb. 8 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837975.
285 Zu Ibrāhīm b. Aḏham (Mystiker aus Khorasan, gest.
160/777) vgl. Knysh, Islamic mysticism 18–21; 32–34;
Schimmel, Mystische Dimensionen 63–65 (Todesjahr
hier 776 oder 790); Renard, Dictionnary of Sufism
117.
286 Abb. 8 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837975.
287 Aḏham: ḏāl ist auf der Rolle nicht punktiert.
288 Text in eckiger Klammer nur unter https://hawa.univa
net.com/tag/ ةعمجلا / (Stand 22. Dezember 2016).
289 قح)اذك(كواقلو : Dieser Text nur auf der Rolle.
290 Diese Stelle lautet in der als Parallele beigezogenen
Internetquelle (https://hawa.univanet.com/tag/ ةعمجلا /
Stand 22. Dezember 2016): تناالاهلااليبرتنامهللا .
















































verlust); Rekonstruktion des Texts aber dank Internet-
quelle gesichert (vgl. vorangehende Anm.).
292 Text in runden Klammern nur auf der Rolle.
293 Ausdrücke in eckigen Klammern nur in der Internet-
quelle.
294 Die Stelle lautet in der Internetquelle: ضوحاندروامهللا
ملسوهيلعهللاىلصدمحم .
295 Die Stelle lautet in der Internetquelle: تحبسنمناحبس
اهفانكابتاومسلاهل .
296 In der Internetquelle folgt hier: هلتحبسنمناحبسو
اهئادصابلابجلا .
297 In der Internetquelle steht hier: اهجارباب .
298 In der Internetquelle steht hier: راجشالا .
299 Ab hier weicht der Text auf der Rolle zunehmend von














An dieses Gebet schliesst sich eineweitere Abfolge
von drei unter einander verbundenen Medaillons
an.301 Hier geht der Text in grossem Nasḫ im brei-
ten Mittelband des dreiteiligen Schriftbands in
Ġubār über, das in mandelförmigen Figuren ange-
ordnet ist. Erst beim Abschnitt mit der Überschrift
Faḍl Āyat (sic) al-ḥars kehrt der Schreiber im Mit-
telband wieder zu grossem Nasḫ zurück.302 Die
beiden kleinen Medaillons oben und unten sind
auch hier einfach gestaltet. Das grosse Medaillon
dazwischen ist komplexer aufgebaut. Im Zentrum
lässt sich auf weinrotem, von weissen Linien ein-
gefasstemHintergrundein fünfteiliges grünesBlatt
erkennen, dessen Ränder ausfransen und golden
hinterlegt sind. Zwischen Medaillonrand und der
weinroten, von weissen Linien eingefassten Figur
ist der Hintergrund blau und mit einem golde-
nen Blatt und Rankenmuster ausgefüllt. Verein-
zelte Blätter sind rot. Danach schliesst sich die
Duʿāʾ mubārak mustaǧāb an:
Duʿāʾ mubārak mustaǧāb (ABB. 81):303 Über-
schrift im oberen Bogen eines an beiden Enden
abgerundeten Rechtecks (Federkastenform; Länge
ca. 34cm).DerTitel diesesGebets bedeutet „Geseg-
netes Gebet, das erhört wird (mustaǧāb)“.304 Das
Rechteck lässt sich in drei Abschnitte unterteilen:
a. zuoberst stehen drei Zeilen Text in normal gros-
sem Nasḫ; sie sind horizontal ausgerichtet; b. im
langen Teil in der Mitte wurde der Text in Ġubār
kopiert und ist in Figuren angeordnet. Es lassen
sich drei ganze Spalten und zur Linken und Rech-
ten je eine angeschnittene Spalte erkennen. In den
ganzen Spalten ist der Text zumeist in Sechsecken
angeordnet; ihre Ecken sind oft abgerundet. Es las-
sen sich aber auch sechsstrahlige Sterne erken-
nen. Diese Figuren werden aus drei Zeilen Text in
Ġubār gebildet. Die Leerräume in der Mitte der
Figuren sindmit unterschiedlichenZierelementen
versehen (z.B. sechsblättrige goldene Blüten mit
einemPunkt in derMitte; oder goldeneZierpunkte
mit einem roten Punkt im Zentrum). Seltener sind
die golden eingefassten Kreise mit blauem Hinter-
grund. Sie fallen allerdings auf. Die beiden obers-
ten Kreise mit blauemHintergrund sind innenmit
fünf Kreisen verziert (vier Kreise, die um einen
fünften Kreis im Zentrum angeordnet sind). Die
weiteren Kreise sind ebenso golden eingefasst und
mit einem blauen Hintergrund versehen; darauf
befindet sich ein golden eingefasstesDreiblatt.Von
dieser zweiten Art Kreise lassen sich insgesamt
9 Stück erkennen, die in Dreiergruppen angeord-
net sind. Ebenso wie die beiden andern Kreise mit
blauem Hintergrund verzieren auch sie jene Figu-
ren ausĠubār-Schrift, die als sechsstrahlige Sterne
ausgebildet sind. c. Vor demAbschluss dieses auch
unten abgerundeten Rechtecks folgen nochmals






300 Auf der Rolle steht هبطغی .
301 Abb. 8 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837975.
302 Abb. 9 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837976.
303 Abb. 9 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837976.
304 Der Ausdruck mustaǧāb erinnert daran, dass gerade
erfolgreiche Vorsteher von Derwischorden als mus-
taǧāb ad-duʿāʾ bezeichnet werden. Ihre Gebete zuguns-
ten der Ratsuchenden werden von Gott erhört. Zum
Konzept mustaǧāb ad-duʿāʾ vgl. Kissling, Die islami-
schen Derwischorden 9; Schimmel, Mystische Dimen-
sionen 230.
305 Es handelt sich um die Fātiḥa (Q 1). Überraschend ist
angesichts der Bekanntheit dieser Sure, die spezielle
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Inhalt b.: Der Text wurde in Ġubār notiert und
ist oft komplex angeordnet. Er liess sich deshalb
nicht vollständig entziffern. Allerdings liessen sich
doch wichtige Feststellungen machen: In der obe-
ren Hälfte lassen sich vier Texteinheiten mit drei
parallelen, im Zickzack verlaufenden und grund-
sätzlich horizontal ausgerichteten Zeilen erken-
nen. Die erste Einheit mit drei Zickzack-Zeilen
befindet sich unmittelbar oberhalb der beiden
obersten blauen Zierelemente (b.1).306 Darunter
folgt die nächste Gruppe von drei im Zickzack ver-
laufenden Zeilen (b.2). Die dritte Gruppe von drei
Zickzacklinien verläuft oberhalb der nächsten bei-
den blauen Zierpunkte (b.3). Es folgt eine letzte
Gruppe von drei parallel verlaufenden Zickzackli-
nien (b.4).
In der oberen Hälfte dieses Abschnitts ist der
restliche Text unabhängig von diesen horizontal
ausgerichteten Gruppen mit Zickzacklinien ange-
ordnet. In der unteren Hälfte folgen keine weite-
ren Gruppen mit Zickzacklinien. Der Text ist hier
vielmehr um die weiteren Zierelemente herum
gruppiert worden und verläuft in unterschiedli-
chen Richtungen. Dies erschwert das Bestimmen
des Inhalts. Es warmöglich, gerade denText in den














Hier endet die erste Gruppe mit drei zueinander
gehörenden Zickzacklinien. Der Text von Q 2:4
wird in der nächsten Gruppe von Zickzacklinien
fortgesetzt (b.2). Es ist gelungen, einzelne Texte-
lemente in Ġubār-Schrift oberhalb dieser ersten
Gruppe mit drei Zickzacklinien zu identifizieren:
Rechts aussen steht hier auf demKopf geschrie-
ben (auf ABB. 81B violett markiert):313 الاهلاالهللا
الوكلدنالوكلدضالوكلكيرشال314|||كدحوتنا .315
Links aussen liess sich oberhalb der obers-
ten Gruppe von drei Zickzacklinien weiterer Text
identifizieren. Die Stelle (Q 17:50–51) beginnt
innen, steht zumindest am Anfang auf dem Kopf
und steigt unter Änderung der Ausrichtung der




Schreibweise gerade der beiden letzten Wörter (der
Text steht so auf der Rolle). Dies legt nahe, dass der
Kopist nicht arabischer Muttersprache war.
306 Die beiden unteren Spitzen der dreifachen Zickzackli-
nie berühren die beiden obersten blauen Zierelemente
von oben.
307 Q 113 (ganz, aber ohne Basmala); auf ABB. 81B orange
markiert.
308 Hier Zeilenumbruch; Fortsetzung auf der nächsten
Zickzacklinie rechts.
309 Q 114 ganz (auf ABB. 81B grün markiert); der Schluss
befindet sich gerade nach der Spitze in derMitte dieser
Zickzacklinie.
310 Zeilenumbruch; Fortsetzung auf der nächsten Zick-
zacklinie rechts.
311 Q 112 (vollständig); auf ABB. 81B gelb markiert.
312 Q 2:1–4a (auf ABB. 81B blau markiert).
313 Der identifizierte Text beginnt rechts aussen bereits
unterhalb der obersten Gruppe von drei Zickzackli-
nien.
314 Hier Sprung und Fortsetzung oberhalb der Gruppe von
drei Zickzacklinien.
315 Der Text ist hier noch nicht zu Ende; er liess sich
allerdings nicht mit Sicherheit entziffern.
316 Q 17:50–51.
317 Diese beidenWörter liessen sich nicht lokalisieren.





Nach dem Auszug aus Q17 (Verse 50–51) schliesst
sich oberhalb der obersten Gruppe von drei Zei-
len mit Text in Zickzack ganz links aussen abstei-
gend folgende Koranstelle an. Einzelne Textteile
werden beim Übergang in den zweiten, unter-
halbderZickzacklinie kopiertenAbschnittwieder-
holt:318
َّكَوتِيّنِإ ّللاَىَلعُْتلَ ّمُمِكّبََروِيّبَرِهَ ّبَادِنماَ ّالِإٍةَ َاِهَتيِصَانِبٌذِخآَُوهَ
ّمٍطَاِرصَىَلعِيّبَرَّنِإ .ٍمِيَقتْسُ
Der weitere Text unterhalb der obersten Gruppe
vondrei Zickzacklinien liess sich nichtmitGewiss-
heit identifizieren, da dessen Ausrichtung immer
wieder ändert.
b.2: Nächste Gruppe von drei Zickzack-Zeilen:
Hier folgt die FortsetzungvonQ2:4; die ersteHälfte
dieses Verses stand bereits in der ersten Gruppe













ّللا322َنُوِبْذَكياُونَاكَاِمب ّالِإََهلِإَالُهَ َّيْقلاَُّيحْلاَُوهَ ُُهُذخَْأتَالُموُ
ِيَذّلاَاذَنمِضْرَألاِيفَاَموِتَاوَامَّسلاِيفَامَُهّلٌْمَوَناَلوٌَةنِس
323.َُعفَْشي
Zwischen den beiden Gruppen von drei Zickzack-
linien b.2 und b.3 liessen sich weitere Textstellen
identifizieren. Zur Linkendes blauenZierelements
in der Mitte steht Q 36:65–67a (diagonal abstei-






Links oberhalb dieses Auszugs aus Q 36 steht:
هللابالاةوقالولوحال]326…[ .327
Links neben demeinzelnen blauenZierelement
steht ausserdem Q 5:23 (Auszug; auf ABB. 81B grün
markiert):
ّللاََمْعنَأَنُوفَاخَيَنِيَذّلاَِنمِناُلَجرَلَاق[ ْاُوُلخْدا328]َاِمهَْيَلعُهَ
ّنَِإفُهُوُمْتَلَخدَاذَِإفَبَاْبلاُِمهَْيَلع ّللاَىَلَعوَنُوِبلَاغُْمكَ َّكَوَتفِهَ 329ْاُولَ
ّمُمتنُكنِإ َ.نِيِنْمؤُ
318 Q 11:56; erster Teil oberhalb, zweiter Teil unterhalb der
Zickzacklinie; auf ABB. 81B türkisfarben markiert.
319 Vgl. zu diesem erstenTeil oben, nachAnm. 311: b.1; beim
im folgenden kopiertenText handelt es sich umQ2:4b–
10 (auf ABB. 81B blau markiert).
320 Zeilenumbruch; Fortsetzung auf der nächsten Zick-
zacklinie rechts.
321 Zeilenumbruch; Fortsetzung auf der nächsten Zick-
zacklinie rechts.
322 Hier endet das Zitat mit Q 2:10. Es schliesst sich auf
dieser Zeile direkt Q 2:255 an (Thronvers; auf ABB. 81B
rot markiert).
323 Hier endet die zweite Gruppe von drei im Zickzack ver-
laufenden Zeilen; Q 2:255 (auf ABB. 81B rot markiert)
wird in der dritten Gruppe von Zickzacklinien fortge-
setzt (vgl. b.3).
324 Diese beiden Ausdrücke liessen sich nicht lokalisieren.
325 Der Schluss von Q 36:67 liess sich nicht lokalisieren.
326 Drei Begriffe davor nicht entziffert.
327 Aufrecht stehend. Es schliessen sich zwei Zeilen an, die
auf dem Kopf stehen; nicht entziffert.
328 Der Anfang von Q 5:23 liess sich nicht lokalisieren.
329 Die drei anschliessenden Begriffe unterhalb der drei
folgenden Zickzack-Zeilen.
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b.3: In der dritten Gruppe von drei Zickzackli-




















Der weitere Text (Ġubār) im zweiten Teil die-
ses Abschnitts verläuft in unterschiedlichen Rich-
tungen; er ist um die einzelnen Zierelemente
herum angeordnet. Mehrere Textelemente lies-
sen sich identifizieren. Die folgenden Farban-
gaben beziehen sich auf die Markierungen auf
ABB. 81B.
Gelbe Markierung (unterhalb der einzelnen
Verzierung mit blauem Hintergrund in der Mitte):
Q 112 (ohne Basmala), auf kurzen vertikalen Zeilen
von rechts nach links kopiert; die letzten beiden
Begriffe dann nach einem Sprung zurück auf der
Zeile rechts aussen (ABB. 81).
Graue Markierung: die Stelle befindet sich links
aussen, unterhalb der zweituntersten Gruppe von
zwei blauen Verzierungen; der Text verläuft diago-
nal nach links absteigend: Q 59:23.338
Violette Markierung: die Stelle befindet sich
auf derselben Höhe wie die zuvor identifizierte
Passage aus Q 59:23 mit der grauen Markierung;
sie beginnt unterhalb des rechten Zierelements
mit blauem Hintergrund: Q 61:14 (Schluss; violette
Markierung).339
330 Fortsetzung der Abschrift von Q 2:255 (auf ABB. 81B rot
markiert); der Begriff yašfaʿuwird wiederholt.
331 Ende Q 2:255 (auf ABB. 81B rot markiert); der Text steht
ganz links aussen auf der obersten Zeile dieser drit-
ten Gruppe von Zickzacklinien. Unmittelbar danach
schliesst sich eine Abschrift von Q 2:284–286 an (auf
ABB. 81B rosarot markiert).
332 Zeilenumbruch; Fortsetzung auf der nächsten Zick-
zacklinie rechts.
333 Zeilenumbruch; Fortsetzung auf der nächsten Zick-
zacklinie rechts.
334 Die Abschrift von Q 2:286 (auf ABB. 81B rosarot mar-
kiert) wird in der vierten Gruppe von drei Zickzackli-
nien fortgesetzt (vgl. gerade anschliessend bei b.4, bei
Anm. 335).
335 Hier Zeilenumbruch; Fortsetzung auf der nächsten
Zickzacklinie rechts.
336 Hier endet Q 2:286.
337 Der Schluss dieser Stelle liess sich nicht entziffern.
338 Q 59:23 lautet (Begriffe in runden Klammern auf der
Rolle hinzugefügt):
ّللاَُوه ّالِإََهلِإالِيَذّلاُهَ ُسوُُّدْقلاُِكَلْملا)ميحرلانمحرلا(َُوهَ
ّبَجْلاُزيَِزْعلاُِنْمَيُهْملاُِنْمُؤْملاُمالَّسلا ّللاَنَاْحبُسُِرّبََكُتْملاُراَ َّمعِهَ اَ
َ.نوُِكْرُشي
339 Q 61:14 lautet (auf der Rolle liess sich nur der Schluss
lokalisieren):
ّللاَراَصنَأاُونوُكاُوَنمآَنِيَذّلاَاهُّيَأَاي[ ََميَْرمُْنباَىسِيعَلَاقَامَكِهَ
ّللاَىلِإِيراَصنَأَْنمَنِيّيِرَاَوحِْلل ّيِرَاَوحْلاَلَاقِهَ ّللاُراَصنَأُْنحَنَنوُ ِهَ
ّيََأفٌ]َةِفئاَّطَتَرفََكوَليِئَاْرسِإِيَنبِنّمٌَةِفئاَّطَتَنمَآف َنِيَذّلاَانْدَ
.َنيِِرهاَظاوَُحبْصََأفِْمِهُّوَدعَىَلعاُوَنمآ
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Gelbe Markierung (die Stelle schliesst direkt an
den Auszug aus Q 61:14 an): Q 2:250 (Schluss) und
Q 3:147 (Schluss).340
Türkisfarbene Markierung, in der Mitte, gerade
unterhalb der letzten einzelnen Verzierung mit
blauem Hintergrund: Q 11:55 (Schluss)–11:56.341
Braune Markierung (die Stelle beginnt auf der-
selben Höhe wie Q 11:55–56, blau markiert, ganz
rechts aussen; sie verläuft diagonal nach links
unten); folgender Text liess sich entziffern: لوحالو
هلهاواذهيباتكلماحزعاميظعلايلعلاهللابالاةوقالو
لكوتيهيلعوهالاهلاالهللا343يبسح342]…[هلاموهدلوو
ميظعلاشرعلابروهو344]نولكوتملا[ . Diese Stelle ist
insofern relevant, als sieGott bittet, denTräger die-
ses Schriftstücks, seine Familienangehörigen, Kin-
der und seinen Besitz zu erhöhen. Der Name des
Trägers der Rolle wird hier allerdings nicht aufge-
führt.
Dunkelblaue Markierung (Stelle direkt unter-
halb der untersten blauen Verzierung, links):
Q 68:1.345
Dunkelgrüne Markierung (Stelle in der Fortset-
zung der Diagonalen links aussen): Q 53:1.346
Es war zwar möglich, in diesem Abschnitt zahl-
reiche weitere Stellen zu entziffern. Die unregel-
mässige Anordnung dieser Textelemente in Ġubār
stellt aber eine grosse Herausforderung dar. Dem
Kopisten dürfte aber stets klar gewesen sein, wel-
che Stellen er kopierte. Bei den identifizierten Stel-
len handelt es sich häufig um Auszüge aus dem
Koran; die Zitate beschränken sich zumeist auf
ganz kurze Passagen. Auch sind immer wieder
Anrufungen Gottes eingestreut. Ausserdem lassen
sichweitere Elemente frommen Inhalts feststellen.
Diese Übersicht legt nahe, dass der Kopist ein Netz
oder einen Teppich anfertigte, der sich aus Passa-
gen frommen Inhalts zusammensetzt. Wenn diese
einzelnen Passagen auch keinen zusammenhän-
gendenText bilden, tragen sie doch zur Gestaltung
und Schutzwirkung dieses Abschnitts bei. Das Ein-
halten der gestalterischen Erfordernisse, also das
Ausfüllen des vorgegebenenMusters, ist in diesem
Abschnitt, gegenüber einer inhaltlichen Stringenz
von höherer Bedeutung. Diese Prävalenz gestalte-
rischer gegenüber inhaltlichen Aspekten lässt sich
auf den untersuchten Dokumenten in Rollenform
immer wieder beobachten und wird deshalb her-
vorgehoben.
c. Der Text auf diesem Abschnitt mit der Über-
schrift Duʿāʾ mubārakmustaǧāb lässt sich erst wie-
der ganz am Schluss mit Leichtigkeit lesen. Diese









340 Q 2:250 (Schluss) und 3:147 (Schluss; Anfang gegenüber
Q 2:250 abweichend) lautet:
َّمَلو[ ّبَرْاُولَاقِِهدُونَُجوَتُولاَجِلْاُوَزَرباَ ِْتَّبَثو]ًاْربَصَاْنَيَلعِْغْرفَأَانَ
.َنيِِرفَاْكلاِْمَوْقلاَىَلعَاْنُرصنَاوَاَنمَاْدقَأ
341 Q 11:55–56 lautet:
ُّمثًاعِيَمج]ِينُوديَِكفِِهنُودِنم[)٥٥( َّكَوتِيّنِإ)٥٦(ِنُوِرظُنَتالَ ُْتلَ
ّللاَىَلع ّمُمِكّبََروِيّبَرِهَ ّبَادِنماَ ّالِإٍةَ َىَلعِيّبَرَّنِإَاِهَتيِصَانِبٌذِخآَُوهَ
ّمٍطَاِرص .ٍمِيَقتْسُ
342 Fortsetzung bzw. Übergang zur nächsten Texteinheit
unklar.
343 Dieser zweite Teil nach einem unklaren Übergang
direkt zwischen den beiden untersten Verzierungen
mit Blatt auf blauem Hintergrund.
344 Ausdruck fehlt auf der Rolle.
345 Q 68:1 lautet:
َ.نُوُرطَْسيَاَموَِمَلْقلَاون
Direkt anschliessend allenfalls: روطلاوديجملانارقلاو (Ent-
zifferung offen).
346 Q 53:1 lautet:
ّنلَاو .َىَوهَاذِإِمْجَ
Davor eine kurze Zeile nicht mit Sicherheit lesbar.







Faḍl Āyat (sic) al-ḥars349 („Vorzüge der Schutz-
verse“).350 Titel in weisser Schrift im oberen Bogen
eines an beiden Enden abgerundeten Rechtecks
(Länge ca. 35.6cm; inkl. dreiteiliges Schriftband;
unten der Titelbalken des nächsten Abschnitts).
Im Rechteck lassen sich vier Abschnitte unter-
scheiden. Zumeist dominieren darin Figuren mit
Stellen in Ġubār:
a. Zuoberst steht eine horizontale Zeile mit Text
in normal grossem Nasḫ: •ميحرلانمحرلاهللامسب
دمحمانديسىلعهللاىلصو . Darauf schliessen sich
die drei geometrisch angeordnetenAbschnitte
mit Stellen in Ġubār-Schrift an:
b. Ein Quadrat (Seitenlänge ca. 5.8cm), in des-
sen Ecken je eine nach der Ecke hin geöffnete
Sichel eingepasst ist. Im Leerraum der Sichel
eine sechsblättrige goldene Blüte. Die Leer-
räume zwischen den einzelnen Sicheln sind
mit Text in Ġubār ausgefüllt. Die Zeilen ver-
laufen hier parallel zu den jeweiligen Seitenli-
nien des Quadrats. Der Text verläuft links und
rechts somit vertikal (ab- bzw. aufsteigend);
unten steht er auf dem Kopf. Nur oben ist der
Text normal ausgerichtet.
c. LangerAbschnitt (ca. 19.8cm)mit 4×13 auf der
Spitze stehendenQuadraten, die durch jeweils
fünf Zeilen Text in Ġubār gebildet werden. In
der Spalte rechts aussen sind die Zeilen in den
Quadraten von rechts oben nach links unten
ausgerichtet. In den drei weiteren Spalten ver-
läuft der Text von rechts unten nach links
oben. Die Dreiecke entlang den Aussenkan-
ten sind mit goldenen Zierpunkten mit einem
roten Tupfer versehen. In den leeren Quadra-
ten im Innern des Abschnitts: sechsblättrige
goldene Blüte mit rotem Zierpunkt. Vor dem
folgenden Abschnitt ein schmaler Zierbalken
mit zwei Blattpaaren, deren Gestaltung an die
Siyāh-Qalam-Technik erinnert.
d. Dieser Abschnitt ist wie b. gestaltet. Schrift
etwas weniger sorgfältig als im Abschnitt b.
Zum Inhalt a: vgl. oben.351 Inhalt b: In diesemQua-
drat mit den Sicheln wurden Q 2:255 (Thronvers)
und Q 112 (Sūrat al-Iḫlāṣ) mehrfach kopiert. Zwi-
schen den beiden oberen Sicheln steht Q 2:255;
im Zentrum zwischen den vier Sicheln schliesst
sich Q 112 an. Auf der rechten Seite steht zwi-
schen den beiden Sicheln Q 2:255 (Auszug). Zwi-
schen den beiden unteren Sicheln und den bei-
den Sicheln auf der linken Seite stehen, jeweils von
innen nach aussen geschrieben, Q 112 und Q 2:255
(Teil). Der restlicheText imZentrum zwischen den
vier Sicheln stammt aus Q 2:255 und ist mehrfach
versetzt angeordnet.
Auch beim Text in den vier Sicheln selbst han-
delt es sich um Abschriften von Q 2:255 und Q 112.
In der Sichel rechts oben beginnt Q 2:255 mit vor-
angestellter Basmala rechts oben; der Text fährt
der äussern Linie entlang und endet auf der zwei-
ten Linie von aussen. Danach schliesst sich Q 112
an. Es folgt den Linien der Sichel entlang eine wei-
tere Abschrift von Q 2:255. In den drei weiteren
Sicheln stehen dieselben Texte. Die zweite Stelle
mitQ2:255 im Innernder Sicheln ist hier allerdings
mehrfach versetzt angeordnet und folgt zumeist
nicht dem Verlauf der Zeilen.
Inhalt d: Das zweite Quadrat am Schluss die-
ses Rechtecks ist identisch aufgebaut wie sein Pen-
dant amAnfang des Abschnitts (b). Auch hier wur-
den Q 2:255 und Q 112 kopiert. Zwischen den bei-
den oberen Sicheln steht in der Mitte absteigend
Q 2:255. Zwischen den beiden unteren Sicheln
348 Q 2.255 (Thronvers).
349 Abb. 9 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837976.
350 Zu den Āyāt al-ḥars [wa-l-ḥarz] siehe Canaan, Deci-
pherment 131 (mit Anm. 39). Der Ausdruck āya steht
auf der Rolle im Singular; es sind allerdings mehrere
Schutzverse bekannt, die bei T. Canaan auch zusam-
mengestellt sind. 351 Nach Anm. 350.
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steht in der Mitte aufsteigend ebenso Q 2:255; der
Text steht auf dem Kopf. Eine weitere Abschrift
von Q 2:255 beginnt zwischen den beiden Sicheln
auf der linken Seite und führt nach innen. Ganz
in der Mitte steht die Basmala. Danach wird die
Abschrift von Q 2:255 fortgesetzt. Auf der rechten
Seite folgt Q 112 und am Schluss die Basmala. Auch
in den vier Sicheln wurde Q 2:255 kopiert. Der Text
folgt aussen den Zeilen entlang der Sichelform. Im
Innern sind die Wörter jedoch mehrfach versetzt.
Der Schreiber arbeitete hier weniger sorgfältig als
im Quadrat am Anfang dieses Rechtecks (b).
Inhalt c: Auch im Abschnitt mit den 4×13 auf
den Spitzen stehenden Quadraten wurde Q 2:255
undQ 112 kopiert. Der Schreiber beginnt in der äus-
sersten Spalte rechts oben mit Q 2:255 (mit vor-
angestellter Basmala) und steigt in dieser Spalte
Quadrat um Quadrat nach unten. Auf Q 2:255
folgt jeweils eine Abschrift von Q 112. In dieser
Spalte steht imunterstenQuadratQ 112. Der Kopist
springt danach in die oberste Reihe dieser Qua-
drate und setzt die Abschrift in der zweiten Spalte
von rechts fort. Er notiert den Text hier auf den
horizontalen Reihen, springt also von der zweiten
in die dritte und dann in die vierte Spalte. Danach
setzt er die Abschrift in der zweiten Reihe in der
zweiten Spalte von rechts fort und steigt Reihe um
Reihe nach unten. Auf eine Abschrift von Q 2:255
folgt jeweils Q 112. In der dritten und vierten Reihe
von unten fehlt Q 112 jeweils zwischen zwei Stellen
mit Q 2:255. Der Kopist schliesstmit zwei Abschrif-
ten von Q 112.
Duʿāʾ Kunūz al-ʿarš al-ʿaẓīm („Gebet bei den
Schätzen des gewaltigenThrons [Gottes“]):352Titel
in weisser Schrift in einem Balken mit goldenem
und blauem Hintergrund. Text in normal grosser





























352 Abb. 10 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837977.
353 Wohl zu korrigieren in رهظلادعب .
354 Für هللالوسراي .
355 Siehe vorangehende Anm.
























































357 Auf der Rolle soweit ersichtlich al-ḥāṭif.
358 Sufyān aṯ-Ṯawrī, ein prominenter Gelehrter auf den
Gebieten des Rechts, der sunna und des tafsīrs, lebte
97–161/716–778; siehe zu ihm Raddatz, Sufyān ath-
Thawrī, in EI2.













Nach Zeile 47 endet das Rechteck mit der Über-
schrift Hāḏa d-Duʿāʾ Kunūz al-ʿarš al-ʿaẓīm. Der
soeben transkribierteText enthältHinweise zuden
Umständen unter welchen das Gebet offenbart
worden ist und gegen welche Schwierigkeiten es
nützlich ist. Am Schluss dieses Rechtecks findet
sich die Überleitung zum Gebet selbst mit dem
Satz اعدلااذهوهو . Die beiden Begriffe Hāḏa d-duʿā
in weisser Schrift sind golden eingefasst und befin-
den sich in einemBalken, der teilweise einen roten
Hintergrund aufweist. Aus dieser Überleitung geht
hervor, dass der Text des Gebets erst im Abschnitt
danach folgt (Länge ca. 35cm).
Dieses Gebet (ABB. 82), es soll den Grössten
Namen Gottes enthalten, wurde in Ġubār notiert.
Der Text wurde in eine Figur eingepasst, die durch
ineinander verschlungene Textbahnen entsteht.
Man kann darin auch zwei Serien von je fünf
gegeneinander versetzten mandelförmigen Figu-
ren erkennen.Die erste Serie von fünf Figurenwird
durch die zweite Serie unterteilt. Der Hintergrund
der Leerräume ist zumeist blau und mit pflanz-
lichen Verzierungen in goldener Farbe versehen.
In den beiden Leerräumen zuoberst und zuun-
terst eine einfache Verzierung (Blätter), die an die
Siyāh-Qalam-Technik erinnert. Dies trifft ebenso
auf den Leerraum in der Mitte dieser Abfolge von
sich überschneidenden mandelförmigen Figuren
zu. Die Siyāh-Qalam-Technik wirdmit dem 14. und
15. Jh. in Verbindung gebracht.359 Der Hintergrund
der Leerräume zwischen dem rechteckigen Rah-
men und den Schriftbändern im Innern ist blau.
Darin pflanzliche Verzierungen, deren Stiele und
Blätter goldig und deren Blüten rot sind (vereinzelt
umgekehrt). Rote Farbe stellenweise verloren.
In diesen schlangenförmig angeordneten bzw.
mandelförmigen Figuren bildenden Schriftbän-
dern wurde der Gebetstext in Ġubār-Schrift ange-
ordnet. Der Verlauf der Bänder gibt die Leserich-
tung vor. Innerhalb der Bänder ist der Text quer
zu deren Verlauf auf kurzen Zeilen angeordnet.
Nicht restlich klären liess sich die Frage, wo das
Gebet beginnt. Gewiss ist, dass sich in der obe-
ren rechten Ecke des Rechtecks eine Abweichung
vom allgemeinen Vorgehen des Kopisten auf die-
semAbschnitt feststellen lässt. Hier steht demäus-
sernRandder oberstenmandelförmigen Figur ent-
lang absteigend Q 112; am Schluss der Stelle wird
die Basmala wiederholt. Zur Linken des obers-
ten Elements mit einer Verzierung in einer Art
Siyāh Qalam-Technik lässt sich absteigend folgen-
der Text erkennen: برهللدمحلاميحرلانمحرلاهللامسب
نيملاعلا .360DerText desGebets beginntmutmasslich
in der linken oberen Ecke und steigt dort zur Lin-
kenderVerzierung in einer SiyāhQalam-ähnlichen
Technik nach unten. Die erste Stelle lautet:
ّللا ّنِإَُّمهَ ِيَتِرْذَعمَْلْبقَافِيسَْفنِيفَاَموِيَتِينَاَلَعوِيِّرسَُمْلَعتَكَ
ّنِإِيبُوُنذِيلِْرفْغَاوِيْلؤُسِيِنطْعََأفِيتَجَاحَُمْلَعَتو ُِرْفَغيَالُهَ
ّذلا ّلِإَبُونُ ّرلاَمَحْرَأَايَْتنَأاَ 361َ.نيمِحاَ
359 Zur Siyāh-Qalam-Technik siehe O’Kane, Siyah-Qalam,
in EIr; vgl. auch vor Anm. 208 und 209.
360 Der Text dieses Gebets lässt sich mit Abwei-
chungen nachweisen bei al-Kafʿamī al-Balad al-amīn
wa-d-dirʿ al-ḥaṣīn; Druckausgabe: al-Kafʿamī, al-Balad
al-amīn w-ad-dirʿ al-ḥaṣīn 489–494 (Ausgabe Bayrūt,
Muʾassasat al-Aʿlamī li-l-Maṭbūʿāt, 1418/1997; Zürich,
Abteilung Islamwissenschaft, PA II a 14). Siehe auch:
http://lib.eshia.ir/71565/1/356 (S. 356–361; Stand 27.
Dezember 2016).
361 Vgl. dazu http://lib.eshia.ir/71565/1/357 (Stand 27. De-
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Sie schliesst sich unmittelbar an den auf der
rechten Seite von unten aufsteigendenText an, der
auf dem Kopf steht. Es ist festzuhalten, dass der
Gebetstext auf der Rolle mit jenem auf den bei-
gebrachten Parallelstellen nicht gänzlich überein-
stimmt. Das absteigende Schriftband dreht sich
danach langsam nach rechts. Etwas unterhalb
jener Stelle, wo ein weiteres, die oberste man-
delförmige Figur durchschneidendes Schriftband
von rechts oben absteigt, beginnt der Kopist, Allāh
kraft des Inhalts der einzelnen Suren anzurufen.
Die Stelle befindet sich knapp unterhalb eines




Danach ruft der Schreiber Allāh der Reihe nach
bei allen weiteren Suren an und steigt dem Schrift-
band folgend nach und nach hinab. Er ist mit der
Aufzählung der einzelnen Suren zuunterst aller-
dings nicht fertig. Er umfährt deshalb im Schrift-
band die unterste Verzierung, die an die Siyāh-
Qalam-Technik erinnert.DerText steigt danachauf
dem Kopf wieder nach oben. Die Aufzählung der
einzelnen Suren endet zwischendenbeiden golde-
nen Verzierungen mit blauem Hintergrund beim
oberen Abschluss der untersten mandelförmigen





















Die hier auszugsweise festgehaltenenPassagen des
Gebets zeigen, dass der Text rund um die Wen-
dung برايكيلعنالفقحبكلأساو aufgebaut ist,
die unablässig wiederholt wird. Es folgen später
auch Abschnitte, in denen das Gebet Gott kraft
jener Namen anruft, mit denen sich die vorislami-
schen Propheten an Allāh gewandt hatten. In die-
sem Abschnitt lässt sich immer wieder die Wen-
dung erkennen نالفهبكاعديذلامسالاقحبكلاساو .
Dies ruft die Angabe in der Einleitung zu die-
sem Gebet in Erinnerung, wonach der Text auch
den grössten Namen Gottes enthalten soll. Da der
Text hier in mikroskopischer Schrift kopiert wor-
den ist, ist eine lückenlose Entzifferung des Gebets
mit erheblichen Schwierigkeiten verbunden. Bei
einem Vergleich mit Druckausgaben des vorlie-
genden Gebets zeigt sich aber, dass sich auch der
weitere Text auf der Rolle eng an die anderwei-
tig belegten Fassungen hält. Der Vollständigkeit
zember 2016) und Druckausgabe Bayrūt 1418/1997,
S. 489 (Zeilen 17–19).
362 Der Rest dieser Zeile liess sich nicht entziffern. Der
Kopist überspringt das absteigende Schriftband und
fährt danach weiterhin aufsteigend fort.
363 Diese Entzifferung ist wahrscheinlich, aber nicht gesi-
chert.
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Der Text kehrt am Schluss, immer dem Schrift-
band folgend, zurück zur Stelle, wo das Gebet
unmittelbar unterhalb des Titelfelds auch beginnt.
Der aufsteigende Text steht weiterhin auf dem
Kopf.
Kurz vor dem Schluss lässt sich in der Spitze der
obersten mandelförmigen Figur deutlich folgende
Stelle erkennen:
.َِّبرَايَْكَيَلعِمَاَرحْلاِْتَيْبلاَِّقحِبَُكلَأْسََأو
Die drei letzten Zeilen sind ineinander verschach-
telt und liessen sich nicht mit Gewissheit ent-
ziffern. Der Schreiber beendet aber die Abschrift
mit einer senkrecht absteigenden Zeile zur Linken
der obersten Verzierung in einer Art Siyāh-Qalam-
Technik; sie lautet: برهللدمحلاميحرلانمحرلاهللامسب
نيملاعلا .
Das lückenlose Entziffern dieses Gebets war
mit grossen Schwierigkeiten verbunden. Beim
Betrachten und Entziffern dieser ineinander ver-
schlungenen Schlangenlinien entsteht der Ein-
druck, dass man ein Gebet ohne Anfang und Ende
vor sichhat, dasmanendlosweiterlesenkann.Dies
ruft in Erinnerung, dass bei frommen Zusammen-
künften Gebete oft bis zur Erschöpfung rezitiert
werden (vgl. die Ḏikr-Rezitationen366).
Nach der Duʿāʾ Kunūz al-ʿarš al-ʿaẓīm folgen sie-
ben weitere Abschnitte. Vier davon (I, II, III und
VII in der anschliessendenÜbersicht) versprechen
dem Träger Nutzen in ganz spezifischen Situatio-
nen. Die drei weiteren Abschnitte (IV, V, VI) sollen
offensichtlich allgemeiner von Nutzen sein, wie
sich aus ihren Überschriften ableiten lässt:367 I. Li-
Ǧalb ar-rizq; II. Li-ramy an-nuššāb; III. Li-d-duḫūl
ʿalā s-Sulṭān; IV. Duʿāʾ li-kull šayʾ; V. Duʿāʾ-i Muhr-
i nubuwwat; VI. Tahlīl al-Qurʾān wa-l-Ism al-aʿẓam;
VII. Duʿāʾ as-safar.
Auf der Rolle aus Kopenhagen (Cod. Arab. 53)
lassen sich ebenso Abschnitte feststellen, die dem
Träger der Rolle in ganz spezifischen Situationen
Hilfe undUnterstützung versprechen.368 Es ist vor-
stellbar, dass gerade die Abschnitte für die spezi-
fischen Situationen auf der Basler Rolle (Nr. I, II,
III und VII in der Übersicht) die bisherige Zuord-
nung solcher Dokumente ins Umfeld der Magie
begünstigt haben. In denWerkenBūnīs oderTilim-
sānīs finden sich jedenfalls Gebete und Anweisun-
gen zur Herstellung von Schutzmitteln, die gerade
für die zuvor angeführten Situationen von Nutzen
sein sollen.369 Allerdings wird die detaillierte Ana-
lyse auch im Fall dieser sieben Abschnitte aufzei-
gen, dass sie zwar vereinzelt aus der islamischen
Magie im engeren Sinn bekannte Elemente auf-
weisen. Zumeist handelt es sich aber auch beim
Inhalt dieser sieben Abschnitte um Textelemente
364 Diese Stelle steht auf dem Kopf; sie befindet sich in
der obersten mandelförmigen Figur im aufsteigenden
Schriftband rechts aussen. Vgl. Abb. 10 der Rolle unter
http://www.e‑manuscripta.ch/bau/content/pageview/
837977.
365 An dieser Stelle Knick im Papier; es bleibt noch ein
halber Bogen bis zum Anfang dieses Abschnitts.
366 Zu den Ḏikr-Übungen vgl. Kapitel 3.4.2 bei Anm. 463–
484.
367 Abb. 11 f. der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837978.
368 Vgl. Kapitel 4.4.
369 Vgl. z.B. Pielow, Quellen der Weisheit 144–149 und 160–
166.
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frommen Inhalts (v.a. Koranzitate). Diese Beob-
achtung legt nahe, dass auch in diesen Fällen eine
Erklärung aus der Magie heraus nicht im Vor-
dergrund stehen darf. Die weiteren Ausführun-
gen befassen sich mit den einzelnen Abschnit-
ten:
I. Li-Ǧalb ar-rizq (ABB. 83):370 Titel in weisser
Schrift in einem goldenen Balken; Länge dieses
Rechtecks: knapp 24cm (inkl. Titelbalken). Dieser
Abschnitt dient der Sicherung des Lebensunter-
halts, wie sich aus der Überschrift ableiten lässt.
Im Abschnitt selbst lassen sich einerseits textliche
Elemente erkennen. Anderseits fällt auf, dass diese
Textstellen in unterschiedliche Figuren eingepasst
worden sind. Sie werden häufig aus Textstellen in
mikroskopischer Schrift gebildet. Bogen und Pfeil
ganz amSchluss dieses Abschnitts gehören thema-
tisch zum nächsten Teil der Rolle und werden erst
dort behandelt. Der Abschnitt enthält die folgen-
den Hauptelemente:
a. Zuoberst: zwei horizontale Zeilen mit Text in
normal grosser Schrift.
b. Eine erste auf der Spitze stehende Raute,
die von fünf Zeilen Text eingefasst wird. Im
Innern: eine achsialsymmetrisch aufgebaute
pflanzliche Verzierung, deren Ausführung
ähnlich aus der Siyāh Qalam-Technik bekannt
ist; ihr Hintergrund ist rot schraffiert.
c. Zur Rechten und Linken dieser obersten Raute
befinden sich zwei Tropfen mit nach innen
gewandter Spitze; sie enthalten Text in Ġubār-
Schrift auf zwei Zeilen (goldener Zierpunkt
mit rotem Tupfer). Oberhalb der beiden Trop-
fen eine goldene, sechsblättrige Blüte; darun-
ter zwei Blüten mit sechs blauen Blättern, die
von zusätzlichen goldenen Blättern voneinan-
der getrennt werden.
d. Unterhalb der oberen Raute folgt eine zweite
Raute (vgl. Beschreibung unter b.).
e. Die seitlichenLeerräumezwischenoberer und
unterer Raute werden durch Textstellen in
Ġubār ausgefüllt. Sie bilden zwei achsialsym-
metrisch angeordnete Figuren, die andie Form
der Schnäuze erinnern, wie sie von Män-
nern aus dem Bektāšiyya-Orden getragen wer-
den.371
f. Auch zuunterst in diesem Rechteck lassen
sich zur Linken und Rechten zwei achsialsym-
metrisch angeordnete Figuren erkennen, die
durch Stellen in Ġubār gebildet werden. Es
könnte sein, dass diese Figuren den Namens-
zug ʿAlī gespiegelt enthalten.
Die weiteren Ausführungen stellen die Textele-
mente in diesen Verzierungen vor:
a. Zuoberst steht auf zwei horizontalen Zeilen
nach der Basmala der Beginn des Thronverses
(Q 2:255). Nach illā bi-iḏni-hī setzt der Kopist die
Abschrift in der oberen Raute fort:
ّللا•ميحرلانمحرلاهللامسب ّالَِإَهلَِإاُلهَ َّيْقلاَُّيحْلاَُوهَ ُُهُذخَْأَتالُموُ
َاذَنمِضْرَألاِيفَاَموِتَاوَامَّسلاِيفَامَُهّلٌْمَونَاَلوٌَةنِس\\
ّالِإَُهدِنعَُعفَْشيِيَذّلا ِ.ِهنْذِِإبَ
b. Obere Raute: 1. Zeile: Auf der äussersten, nach
links absteigenden Zeile steht die Fortsetzung von
Q 2:255. Der Text endet nach der ersten Ecke








370 Abb. 11 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837977.
371 Vgl. dazu de Jong, Iconography, Plates 9, 12; aufrufbar
unter http://www.islamicmanuscripts.info/reference/a
rticles/Jong‑1989‑Iconography‑MME4.PDF (Stand 19.
Oktober 2017); vgl. auch bei Anm. 432.
372 Ausdruck fehlt auf der Rolle.
373 Ende Q 2:255 (Thronvers); danach Beginn Q 35:41.

























Die 4. und 5. (innerste) Zeile von aussen in dieser
oberen Raute werden hier nicht erfasst.
Zu c.: vgl. nach Buchstaben d.: Bemerkungen zu
c., e. und f.389
d. Die untere Raute enthält folgenden Text: 1.









374 Schluss Q 35:41; danach Beginn Q 22:27.
375 Aus Q 18:99: ًاْعَمجُْمهَاْنَعَمج ; danach folgt Q 18:48.
376 Schluss des Zitats aus Q 18:48; der eigentliche Schluss





Auf der Rolle schliesst sich hier der Schluss von Q 18.47
(sic) an.
377 Q 18:47b; der Rest des Verses folgt auf der 2. Zeile von
aussen, nach links absteigend.
378 Schluss Q 18:47b; es folgt Q 27:17.
379 Abweichung gegenüber Kairiner Ausgabe; vgl. folgende
Anm.
380 Schluss Q 27:17; der Korantext liest:
َ.نُوَعزُويُْمَهفِْريَّطلَاوِسنِإلَاوِِّنجْلاَِنمُُهدُونُجَنَاْمَيُلِسلَِرشَُحو
381 Dies der Schluss von Q 35:29; der ganze Vers lautet:
ّللاَباَِتكَنُوْلَتيَنِيَذّلاَّنِإ[ ِّمماُوَقفنََأوَةالَّصلااُومَاقََأوِهَ ُْمهَاْنَقَزراَ
ِّرس ّلًَةرَاجِتَنوُْجَريً]َةيِناَلَعواً َ.رُوَبتنَ
382 Drei rote Zierpunkte; danach Beginn Q 35:30.
383 Schluss Q 35:30.
384 Drei roteZierpunkte; danachBeginnQ35.30; darauf ein
Auszug aus Q 2:260b.







386 Drei roteZierpunkte; danachBeginnQ35:30; darauf ein
Auszug aus Q 2.260b.
387 DieserAusdruck in roter Schrift; er lässt sichnur schwer
entziffern.
388 Dieser Ausdruck in roter Schrift.
389 Abschnitt vor Anm. 400.
390 Nach dem Namen: ein roter Punkt.

















4. Zeile von aussen:






ّللاَنَاَكو.د ّيَِوُقهَ ّللاَّنِإُْمِكْظَيِغبْاُوتُومُْلق398ًازيَِزعاً ٌمِيَلعَهَ
399ِرُودُّصلاِتَاِذب





Bemerkungen zu c., e. und f.: Die restlichen Figu-
ren mit Stellen in Ġubār enthalten Wiederholun-
gen von Q 112: Die beiden Tropfen zuoberst: je vier
Abschriften von Q 112; das erste Mal mit, danach
ohne Basmala. Wiederholungen von Q 112 eben-
falls in den beiden spiegelsymmetrisch angeord-
neten Figuren zur Linken und Rechten zwischen
den beiden Rauten. Auch die beiden Figuren zur
Linken und Rechten gerade unterhalb der zweiten
Raute bestehen ausWiederholungen von Q 112.
II. Gemäss der Überschrift Li-ramy an-nuššāb
(ABB. 84)400 enthält der nächste Abschnitt Ele-
mente, die Erfolg beim Schiessen mit Pfeil und
Bogen verheissen. Oberhalb und unterhalb dieses
Titelbalkens befindet sich je eine Abbildung von
Pfeil und Bogen, in die Textelemente und Buchsta-
ben integriert sind. Die beiden Bögen sind unter-
schiedlich ausgerichtet; sie zielen nach oben bzw.
unten. Der obere Bogen ist in das Rechteck inte-
griert, das zum Abschnitt mit der Überschrift Li-
Ǧalb ar-rizq gehört. Diese doppelte Ausrichtung
könnte bedeuten, dass der Abschnitt dem Träger
Schutz nach allen Richtungen verleiht.
392 Dieser Ausdruck in roter Tinte.
393 Danach Beginn von Q 3:173 und später Q 3:174.
394 Schluss Q 3:173, Anfang Q 3:174.
395 Fortsetzung Q 3:174.
396 Schluss Q 3:174.
397 Schluss von Q 28:31:
َّمَلفَكاََصعِْقلَأْنََأو[ َّزْتَهتَاهَآراَ ِْبَّقُعيَْمَلوًاِربُْدمَىَّلوٌّنَاجَاهَّنََأكُ
ّنِإَْفخَتاَلوِْلْبقَأ]َىسُومَاي َ.نِيِنمآلاَِنمَكَ
398 Q 33:25 mit Abänderung von kafarū in āmanū (Kopis-
tenfehler?); der Vers lautet in der Kairiner Ausgabe:
َّدَرو ّللاَ ّللاَىفََكوًاْرَيخاُولَاَنيَْملِْمِهْظَيِغباُوَرفَكَنِيَذّلاُهَ َنِيِنْمُؤْملاُهَ
ّللاَنَاَكوَلَاِتْقلا ّيَِوُقهَ .ًازيَِزعاً
399 Q 3:119 (Schluss).
400 Abb. 11 der Rolle (Mitte) unter http://www.e‑manuscri
pta.ch/bau/content/pageview/837978.
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1. Die folgenden Ausführungen gehen in einem
ersten Schritt auf die im Bogen enthaltenen Ele-
mente ein; sie tundies anhanddes unterenBogens,
der sorgfältiger gestaltet wurde:
1.1 Zeile mit Einzelbuchstaben, unverbun-
den;401 sie sind entlang der Sehne des Bogens
angeordnet: Auszug aus Q 8:17;402 die Stelle
schreibt die Verantwortung für das Handeln
des Schützen Allāh zu. Allāh allein ist für den
Erfolg des Schützen verantwortlich. Der Vers
entlastet den Schützen aber zugleich, wenn
er durch sein Handeln Menschen tötet oder
schwer verletzt.
Es schliesst sich eine Buchstabenfolge an
(teilweise mit Trennpunkten zwischen den
Buchstaben): م.ططع.م.ططع . Die Bedeu-
tung dieser Zeichen liess sich nicht ermitteln.
Eine ähnliche Abfolge von Einzelbuchstaben
zur Rechten und Linken des Pfeils (vgl. Ziffer
1.4 gerade anschliessend).
1.2 Dem Bogen entlang Auszug aus Q 17:1.403
1.3 Im Bogeninnern steht unterhalb der Sehne
(horizontal): ميظعلایلعلاهللابالا||ةوقالولوحالو .
1.4 Im Bogeninnern steht zur Linken und Rech-
ten des Pfeils (senkrecht) die Buchstaben-
folge: )؟(ردصهططمع .
1.5 ZurRechtenundLinkendes Pfeils, nahezu an
dessen Spitze, stehen die beiden Buchstaben
ʿayn und mīm. Der rote Strich des Pfeils
dazwischen könnte als alif interpretiert wer-
den. Diese Buchstaben könnten für Muḥam-
mad (mīm), ʿAlī (ʿayn) und Allāh (alif ) ste-
hen.404
2. Unterhalb dieser Abbildung von Pfeil und Bogen
lässt sich links und rechts ein identisches, aus Text
in Ġubār-Schrift aufgebautes Zierelement erken-
nen. Beim Betrachten meint man wiederholt, dass
diese Figuren einen konkreten Gegenstand dar-
stellen: a. Die Figuren erinnern einerseits an die
Standarten, die auch heute noch bei den ʿĀšūrā-
Prozessionen mitgetragen werden; b. In der unte-
ren Hälfte meint man, den Namen ʿAlī zu erken-
nen, der spiegelsymmetrisch angebracht worden
wäre.405 Diese Interpretationen sind einstweilen
nicht gesichert.
Gewiss ist aber, dass diese beiden Figuren aus
Abschriften vonQ 112 (Sūrat al-Iḫlāṣ, mit und ohne
Basmala) in Ġubār-Schrift zusammengesetzt sind.
Soweit ersichtlich ist der Text in der Figur rechts 14
Mal enthalten.
3. Obere Raute: DerText beginntmit den beiden
roten Ausdrücken an der Spitze; er verläuft dann
im Gegenuhrzeigersinn zuerst auf der äussersten
Zeile. Zurück an der Spitze springt der Kopist auf
die nächste Zeile nach innen:
(3.) 1. Zeile von aussen (Beginn mit den beiden
roten Ausdrücken):
401 Zur Verwendung von unverbundenen Buchstaben vgl.
Canaan, Decipherment 152. Das Notieren von Text in
unverbundenen Buchstaben soll den Schutzcharakter
eines Talismans erhöhen.








404 Vgl. zu dieser Interpretation Karamustafa, Extremist
Shiites IX f.: „Transcending this multi-denominalism is
[the] common belief [of the members of these Ghulat
sects] in the apotheosis of Ali (d. A.D.661) and in a
trinity of God [Allah (T.N.)], Muhammad, and Ali (or,
as among the Nusayris of Ali, Muhammad, and Sal-
man al-Farisi).“ Diese Ġulāt-Gruppierungen werden S.
IX unmittelbar vor der zitierten Stelle präzisiert. Es
handelt sich um die Ahl-i Ḥaqq (bzw. ʿAlī-Ilāhīs aus
Iran). Im Iraq sind diese Kreise als Šabak, Bāǧwān, Ṣār-
liyya, Kākāʾiyya und Ibrāhimiyya bekannt. In Syrien
wiederum handelt es sich um die Nuṣayrier (Alawi-
ten). Und in der Türkei sind es die Bektāšīs, Qizilbāš
(Alawiten), Taḫtaǧīs und Çepnīs. Siehe zu den Impli-
kationen dieser Auffassungen v.a. unten Abschnitt mit
Anm. 481–483 („Schlussfolgerungen“).












































406 Man beachte die persische Syntax: Qawl-i raḥmat.
407 Bruch im Papier.







409 Letzter Ausdruck al-ʿalīm bereits auf der nächsten Zeile
nach innen.
410 Die Entzifferung dieses Elements ist nicht gesichert.
411 Es folgt hier ein speziell geschriebener Begriff, der acht
Mal wiederholt wird; die Buchstaben hängen darin
sozusagen übereinander.





414 Dieser Ausdruck in roter Tinte.
415 Es folgt eine vollständige Abschrift von Q 102.
416 Die Fortsetzung von Q 102 folgt auf der innersten Zeile.
417 Schluss von Q 102; danach beginnt eine Abschrift von
Q 24:40.
418 Q 24:40; die letzten Begriffe (in eckigen Klammern)
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4. Untere Raute: Äusserste Zeile; Beginn in der
oberen Spitze; der Text ist wiederholt unpunktiert:








































stehen erst in der nächsten Raute auf der äussersten
Linie; siehe sogleich anschliessend bei Anm. 419.
419 Schluss Q 24:40 (Anfang in der oberen Raute, am Ende
des innersten Umgangs).
420 Diese beiden Begriffe in roter Tinte.
421 Durch braunen Klecks nahezu gänzlich verdeckt.
422 Durch braunen Klecks nahezu gänzlich verdeckt.
423 Q 36:9 (ganz); der Vers lautet:
.اًّدَسِْمهِيْديَأِْنَيبِنمَاْنَلعََجو
424 Q 24:40 (Anfang; der Schluss dieses Verses steht bereits




ّل ّللاَِلْعجَيْمَ ّنِنُمَهلَاَمفًارُوُنَهُلهَ .]ٍروُ
425 Weiterer Auszug aus Q 24:40; für den korrekten Wort-
laut des Verses vgl. vorangehende Anm.
426 Abschluss auf der nächsten Zeile nach innen.
427 Abschluss des Auszuges aus Q 24:40.
428 Q 2:255 (Thronvers).
429 Ende Q 2:255.
430 Beginn Q 112, erste Abschrift.




5. Zwischen den beiden Rauten befinden sich auch
hier zu beiden Seiten Verzierungen, die aus Text-
stellen in Ġubār-Schrift zusammengesetzt sind.
Ihre Gestaltung erinnert an die Schnäuze, wie sie
von Bektāšīs gern getragen werden. Diese Inter-
pretation ist allerdings offen.432 Fest steht aber,
dass auch diese Figuren aus Abschriften von Q 112
(Sūrat al-Iḫlāṣ) inĠubār-Schrift zusammengesetzt
sind.
6. Unterhalb der zweiten Raute lassen sich zur
Linken und Rechten zwei weitere Zierelemente
erkennen, die durch Stellen in Ġubār gebildet
werden. Es handelt sich um zwei tropfenförmige
Figuren, deren Spitzen sich nach unten neigen
und nach innen gerichtet sind. Auch hier wurde
Q 112 mehrfach kopiert; in diesen beiden Figuren
zumeist mit der Basmala.
7. Vor dem nächsten Abschnitt folgt eine Zeile
mit sieben Zeichen. Sie erinnern an Brillenbuch-
staben, wie sie aus der Magie bekannt sind.433
III. Li-d-duḫūl ʿalā s-Sulṭān (ABB. 85):434 Titel
in weisser Schrift in goldenem Titelbalken mit
Überresten einer schwarz konturierten pflanzli-
chen Verzierung. Länge des Rechtecks etwa 17cm
(inkl. Titelbalken). Dieser Abschnitt ist bei der
Begegnung mit bzw. beim Eintreten bei einem
Machthaber hilfreich (Li-d-duḫūl ʿalā s-Sulṭān). Im
Abschnitt lassen sich einerseits textliche Elemente
erkennen. Anderseits fallen Folgen vonZiffern und
Buchstaben, Brillenbuchstaben sowie an Buchsta-
ben erinnernde Zeichen auf. Die folgenden Aus-
führungen sollen den Inhalt dieses Abschnitts
möglichst genau festhalten. Die Leerräume in die-




Es folgen fünf schwarze Linien; sie werden in
der Mitte durch eine Blüte voneinander
getrennt.




Zeichen, die an Brillenbuchstaben erinnern.
2 Zeilen mit Ziffern und Buchstaben
(unterstrichen)438
3 Zeilen (ohne unmittelbar ersichtlichen Sinn)




IV. Duʿāʾ li-kull šayʾ:441 Überschrift in weisser,
schwarz eingefasster und golden umrahmter
Schrift in einem Titelbalken mit rotem Hinter-
grund. Länge des Rechtecks danach: etwa 27.5cm
(inkl. Titelbalken). Aus der Überschrift lässt sich
schliessen, dass dieser Abschnitt ein Gebet ent-
hält, das für jegliche Angelegenheiten nützlich ist.
Der Text ist zuerst auf acht horizontalen Zeilen in
normal grosser Schrift kopiert (a.). Der Schreiber
wechselt darauf zu mikroskopischer Schrift und
notiert denText in 15mandelförmigen Figuren, die
in drei Spalten angeordnet sind (3×5 Mandeln).
432 Vgl. dazu bereits oben Anm. 371.
433 Vgl. dazu Canaan, Decipherment 169 (Fig. 29); Wink-
ler, Siegel und Charaktere 150–167 („Die Brillenbuch-
staben“, mit Abbildungen teils ähnlicher Figuren auf
S. 151–158).
434 Abb. 11 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837978.
435 Es wird versucht, den oft unpunktierten Text möglichst
unverändert zu übernehmen.
436 Zeilen 1, 4 und 5 (rechts) und Zeilen 1 und 4 (links, hier
keine 5. Zeile) ohne Zeichen.
437 In roter Schrift; zur Rechten und Linken dieses Texts je
eine Blüte.
438 Rechts und links davon je eine sechsblättrige goldene
Blüte.
439 Am Anfang allenfalls ʿAlī Šāh: ايىلعمسبصهاشىلع
)؟(يتجح . Diese Entzifferung ist ungesichert; es finden
sich zusätzlich Zeichen, die sich nicht erklären lassen
(z.T. Brillenbuchstaben); vgl. Abb. 11 der Rolle (link in
Anm. 441).
440 Rechts und links davon eine sechsblättrige goldene
Blüte.
441 Abb. 11 (Schluss) der Rolle: http://www.e‑manuscripta
.ch/bau/content/pageview/837978.
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Die Zwischenräume zwischen den mandelförmi-
gen Figuren im Mittelstreifen werden durch ins-
gesamt acht Rauten ausgefüllt, die ihrerseits Text
in mikroskopischer Schrift enthalten. Die mandel-
förmigen Figuren in den vier Ecken des Recht-
ecks sind gänzlich mit Text ausgefüllt. Die restli-
chen mandelförmigen Figuren werden durch drei
Zeilen Text in Ġubār-Schrift gebildet und sind im
Innern mit einem goldenen Zierpunkt (z.T. mit
rotemTupfer) ausgefüllt. Die Zwischenräume zwi-
schen den mandelförmigen Figuren dem linken
und rechten Rand des Rechtecks entlang sind mit
goldenen, sechsblättrigen Blüten ausgefüllt (b.).
Die weitere Darstellung hält den Inhalt dieses
Abschnitts möglichst genau fest:
a. Beginn des Gebets auf acht horizontalen


















b. Danach folgt der Ġubār-Teil, in dem der Text
zumeist in mandelförmigen Figuren angeordnet
ist. Zwischen den beiden obersten Figuren befin-
den sich zwei Dreiecke mit nach unten gerichte-
ter Spitze. Sie enthalten Q 16:108–109 in Ġubār.447
Im zweiten Dreieck steht am Anfang der zweiten
Zeile Q 26:212.448 Am Schluss der zweiten Zeile
beginnt Q 72:9b.449 Es lassen sich in den man-
delförmigen Figuren auch Zitate zahlreicher wei-
terer Auszüge aus dem Koran erkennen; sie wur-
den nicht vollständig identifiziert. Erkennen las-
sen sich u.a.:
1. mandelförmige Figur, rechts aussen, ganz mit
Text ausgefüllt: An der Spitze beginnt auf der
äussersten Zeile nach links absteigendQ 10:42;
es schliesst sich 10.43 an.450 Danach folgt
442 Q 6:25.
443 Q 6:26.
444 Aus Q 7:179.
445 Aus Q 25:44.
446 Aus Q 11:20.





448 Q 26:212 lautet:
َ.نُولُوْزَعَملِعْمَّسلاَِنعُْمهَّنِإ








Begriff in Kairiner Ausgabe:نُوِرْصُبي(َ.
400 kapitel 4
Q 8:22–23; Vers 23 beginnt auf der zwei-
ten absteigenden Zeile (links) an der oberen
Spitze der mandelförmigen Figur.451 AmÜber-
gang der beiden äusseren Zeilen an der unte-
ren Spitze der mandelförmigen Figur steht
Q 74:50–51.452 Es schliesst sich auf der zwei-
ten Zeile (rechts aufsteigend) Q 18:11 an; diese
Stelle endet kurz vor der oberen Spitze der
mandelförmigen Figur.453 Dort beginnt ganz
am Schluss der zweiten Zeile (aussen rechts)
Q 6:46; der Vers wird dann hauptsächlich auf
der dritten Zeile kopiert (zuerst absteigend,
dann aufsteigend).454 Zuinnerst ein Auszug
aus Q 46:26.455
2. mandelförmige Figur, Mitte, im Innern mit
einem goldenen Zierpunkt versehen: Auf der
äussersten Zeile (rechts, aufsteigend) steht, an
der unteren Spitze der mandelförmigen Figur
beginnend, Q 63:3 (Auszug).456 In der Mitte
der zweiten Zeile (rechts, aufsteigend) beginnt
das Zitat von Q 9:93b–94.457 Auf der zweiten
Zeile (links, absteigend) steht danach Q 2:7.458
Auf der innersten Zeile (rechts, aufsteigend)
schliesst sich 7.101 (Schluss) an.459 Anschlies-
send steht auf der innerstenZeile an der Spitze
der mandelförmigen Figur Q 30:59 (zuerst
auf-, dann absteigend).460 Ganz am Schluss
schliesst sich zuinnerst mutmasslich ein Aus-
zug aus Q 4:155 an.461
Die vorangehende Übersicht vermittelt einen
Überblick über den Inhalt dieser Stellen in Ġubār-
Schrift. Es ist grundsätzlich möglich, diese Stellen
zu lesen. Gerade wenn es sich um Zitate aus dem
Koran handelt, lassen sie sich auch identifizieren.
451 Q 8:22–23 lautet:
َنِإ)٢٢( ََرشّ ُّمُصلاِّهَللاَدِنعِّبَاّوَدلاّ َنُوِلْقَعيَالَنِيّذَلاُمُْكْبلاّ
ّللاَِمَلعَْوَلو)٢٣( ّلًاْرَيخِْمهِيفُهَ َل[ُْمَهَعمْسَأَْوَلوُْمَهَعمْسَأَ َّلَوتـ]ـ ُمهَّوْاوَ
ّم َ.نوُِضْرعُ
452 Q 74:50–51 lautet:
ّمٌُرُمحُْمهَّنََأك)٥٠( َّرف)٥١(ٌَةِرفَنتْسُ ٍ.َةَروَْسقِنمْتَ
453 Q 18:11 lautet:
.ًاَدَدعَنِينِسِفَْهْكـلاِيفِْمِهنَاذآَىَلعَاْنَبَرَضف
454 Q 6:46 lautet:
ّللاََذخَأْنِإُْمْتيََأرَأُْلق ّمُمِكبُوُلقَىَلَعَمتََخوُْمَكراَْصبََأوُْمَكْعَمُسهَ ٌَهلِإْنَ
ّللاُْرَيغ ُّمثِتَايآلاُِفَّرُصنَْفيَكُْرظناِِهبُمكيِتَْأيِهَ َ.نُوِفدَْصيُْمهَ
455 Q 46:26 lautet:
ّنََّكمَْدَقَلو[ ّمنِإَامِيفُْمهاَ ّنَّكَ ًاراَْصبََأوًاْعَمسُْمَهلَاْنَلعََجوِهِيفُْمكاَ
ِنّمُمُهَتِدْئفَأاَلوُْمُهراَْصبَأاَلوُْمُهْعَمسُْمهَْنعَىنْغَأَاَمفً]َةِدْئفََأو
auf(ْذِإٍءَْيش der Rolle steht wohl:َنُوَدْحجَياُونَاك)لب
ّللاِتَايِآب[ ّمِمِهبَقَاَحوِهَ .]نُوِؤْزَهتَْسيِِهباُونَاكاَ
456 Ein Wort ganz zuunterst muss zu einer andern Stelle
gehören; Q 63:3 lautet:
ُّمثاُوَنمآُْمهَّنَِأبَِكَلذ[ َ.نُوَهقَْفيالُْمَهفِْمِهبُوُلقَىَلعَعـُِبَطف]اُوَرفَكَ




ّال ّنَنلْاُوِرَذْتَعتَ َّبنَْدقُْمَكـلَِنْمؤُ ّللاَانَأَ َىَريََسوُْمِكرَابْخَأِْنمُهَ
)untere Spitze der Mandel, Übergang auf zweite Zeile,
rechts, aufsteigend(ّللا ُّمثُُهلوَُسَروُْمَكـَلَمعُهَ َّدُرتَ ِِملَاعَىلِإَنوُ
ّشلَاوِْبَيْغلا َ.نُوَلْمَعتُْمتنُكَاِمبُمُكِئَّبُنَيفَِةدَاهَ
458 Q 2:7 lautet:
ّللاََمتَخ ُْمَهَلوٌَةوَاِشغِْمِهراَْصبَأَىَلَعوِْمِهْعَمسَىَلَعوِْمِهبُوُلقَىَلعُهَ
ٌ.مِيَظعٌبَاَذع






460 Q 30:59 lautet:
ّللاَُعبَْطيَِكَلَذك َ.نُوَمْلَعيالَنِيَذّلاِبُوُلقَىَلُعهَ
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Allerdings ist das Bestimmen dieser Stellen mit
einem erheblichen Zeitaufwand verbunden; dies
verbietet es, diese Abschnitte durchgehend aufzu-
schlüsseln.
In diesem Abschnitt fällt zweierlei auf: a. Der
Kopist ändert die Anordnung der kopierten Text-
passagen innerhalb der verschiedenen mandelför-
migen Figuren immer wieder. In der dritten man-
delförmigen Figur auf der obersten Reihe wurde
der Text dann auf der äussersten Zeile rechts
absteigend kopiert; er steigt auf der linken Zeile
aussen wieder nach oben. b. Anderseits werden
die beiden analysierten mandelförmigen Figuren
mit kurzen Zitaten aus dem Koran (zumeist 1–2
Verse) gefüllt, die inhaltlich zusammengehören. In
der zweiten Figur stehen Verse im Vordergrund,
die die Vorstellung enthalten, dass Gott die Herzen
gewisser Menschen verschlossen habe; die Stel-
len enthalten immer wieder die Wendung: هللاعبط
ىلع .
V. Duʿāʾ-i Muhr-i nubuwwat:462 Der Titel wurde
hier ohne Artikel notiert und ist gemäss per-
sischer Grammatik mit iḍāfa zu lesen. Dies ist
ein weiterer Hinweis auf den mutmasslich persi-
schen Hintergrund des vorliegenden Dokuments.
Der Titel bedeutet „Gebet des Siegels der Prophe-
tschaft“. Diese Überschrift steht in ursprünglich
wohl weisser Schrift in einem goldenen Titelbal-
ken. Er ist mit einem schwarz konturierten gol-
denen Rankenmuster versehen. Gerade im obe-
ren Teil des Titelbalkens lassen sich Reste von
blauer Farbe erkennen. Die Länge des zum Titel
gehörenden Rechtecks beträgt etwa 33.7cm (inkl.
Titelbalken). Der Text ist zuerst auf fünf hori-
zontalen Zeilen in normaler Grösse notiert (a.).
Auch am Schluss dieses Abschnitts steht Text
auf vier horizontalen Zeilen in normaler Grösse
(c.).
Der Text dazwischen wurde in Ġubār-Schrift
notiert und bildet ein Muster (b.): Zuoberst lässt
sich eine Zeile in Ġubār-Schrift erkennen, die
sich über die gesamte Breite des Mittelstreifens
erstreckt. Darunter bildet der Text vier Dreiecke,
deren Spitzen nach untenweisen. Der Text danach
greift die Zickzackbewegung der Dreiecke auf; die
Zeilen verlaufen hier in der Regel parallel zu den
Seitenlinien der Dreiecke. Es schliesst sich dar-
auf ein Zierstreifen an, der ebenso im Zickzack
verläuft. Er weist goldene Seitenlinien auf. Der
Hintergrund der Felder in den nach oben und
unten weisenden Spitzen ist blau und mit einer
goldenen Verzierung versehen, die innen rot aus-
gefüllt ist. Die Felder in der Mitte dieses Zick-
zackbands weisen einen rötlichen Hintergrund
auf und sind mit dunkelroten Zierpunkten ver-
sehen. Es folgt ein weiteres Zickzackband mit
Text und darauf ein Zierband, das ebenso gestal-
tet ist wie das soeben beschriebene. Danach ein
Abschnitt, in dem der Text in Ġubār-Schrift in
unterschiedlicher Richtung in Rauten angeord-
net ist. Die Zwischenräume zwischen den Rau-
ten bilden ein Gitter. Oberhalb und unterhalb die-
ses Gitters ist der Text in Ġubār-Schrift in Zick-
zackbändern notiert. Gegen unten schliesst sich
ein Zierstreifen an, der je vier nach oben und
unten angeordnete grün ausgefüllte und golden
umrandete Zierelemente in Blattform enthält. Die
einzelnen Blätter sind untereinander durch gol-
dene Linien verbunden. Bevor dieser Abschnitt
mit Text auf horizontalen Zeilen endet, schliesst
sich eine doppelte Abfolge von einem Zickzack-
band mit Text in Ġubār und einem Zierband mit
Spitzenmit blauemHintergrund an.DerAbschnitt
endet mit zwei Zeilen in Ġubār, die sich über
die gesamte Breite des Mittelstreifens erstrecken.
Zuletzt schliessen sich die vier Zeilen mit Text in






462 Abb. 12 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/







b. Der Schreiber wechselt hier nach einem klei-
nen Zwischenraum zu Ġubār-Schrift. Die Ver-
wendung der mikroskopischen Schrift erschwert
die vollständige Entzifferung dieses Abschnitts.
Soweit ersichtlich handelt es sich bei den kopier-
ten Stellen um Auszüge aus unterschiedlichen
Gebeten. Der Schreiber ändert auch in in diesem
Abschnitt in mikroskopischer Schrift die Schrift-
richtung immer wieder. Die Ausrichtung der Figu-
ren gibt den Verlauf der Zeilen vor. Zuerst steht
eine Zeile mit waagrechtem Text; sie nimmt die
gesamte Breite des Mittelstreifens ein und setzt





Im Abschnitt unterhalb des letzten Zierbands und
vor den abschliessenden Zeilen mit horizontalem
Text imZickzackbandunddenDreieckendarunter
wurde Q 112 vielfach kopiert. Bevor der Kopist mit
c. wieder zu grossem Nasḫ übergeht, notierte er
zwei Zeilen Text horizontal in kleinerer Schrift, die
hier nicht erfasst werden.
c. Am Schluss des Abschnitts vier horizontale









VI. Tahlīl al-Qurʾān wa-l-Ism al-aʿẓam:466 Über-
schrift in weissen, schwarz eingefassten und gol-
den hinterlegten Buchstaben in einemTitelbalken
mit rotem Hintergrund. Länge dieses Rechtecks:
ca. 24.6cm (inkl. Titelbalken). Auf der Höhe des
Titelbalkens befindet sich amrechtenRandausser-
halb des Schriftspiegels ein handschriftlicher Ein-
trag, der sich nicht entziffern liess.
Auch in diesemAbschnitt lassen sich imMittel-
streifendreiTeile erkennen.DerText ist amAnfang
und am Schluss auf jeweils drei horizontalen Zei-
len in normal grossem Nasḫ kopiert (a. und c.).
Dazwischen (b.) wurde Text in Ġubār-Schrift in
komplexenFiguren angeordnet.DerText folgt dem
Verlauf der Figuren. Es lassen sich drei annähernd
quadratische Abschnitte mit identischem Aufbau
erkennen. Im Zentrum befindet sich ein goldener
Zierpunkt. Den vier Seiten der einzelnenQuadrate
entlang verlaufenWirbellinien, die ineinander ver-
schlungen sind, sich aber nie berühren. Sie lassen
in den einzelnen Vierteln des Quadrats Kreisfigu-
ren entstehen. Diese Wirbellinien werden durch
Text in Ġubār-Schrift gebildet. Zwischen den drei
Quadraten lässt sich in der Mitte jeweils ein Drei-
eckmitText inĠubār erkennen. Im folgendenwird
der Versuch angestellt, diesen Text zu entziffern:
Inhalt: a.Drei horizontaleZeilen innormal gros-
ser Schrift: Q 2:255 (Thronvers, mit der Basmala als
Einleitung):
ّللا•ميحرلانمحرلاهللامسب ّالِإََهلَِإالُهَ َّيْقلاَُّيحْلاَُوهَ َالُموُ
•ٌْمَوَناَلوٌَةنِسُُهُذخَْأت
464 Auf der Rolle steht: الالط .
465 Der Text steigt ab hier im ersten Dreieck rechts aussen
Zeile um Zeile nach unten.
466 Abb. 12 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837979.






b. Abschnitt in Ġubār-Schrift mit den Quadraten
b.1–3: Entzifferung offen.








VII. Duʿāʾ as-safar:467 Überschrift in weissen,
schwarz eingefassten Buchstaben in einem Titel-
balken mit goldenem Rankenmuster auf blauem
Hintergrund. Der Titel bedeutet „Reisegebet“. Von
diesemGebet sind nur noch ca. 10cm erhalten. Die
Rolle bricht danach ab. Am Anfang dieses Ab-
schnitts fünf Zeilen Text in normal grossem Nasḫ;
sie sind horizontal ausgerichtet (a.). Danach folgt
eine Stelle inĠubār (b.); davon sind nur noch etwa
3cm erhalten. Der Text ist darin in schmalen Bän-
dern angeordnet, die sich gegenseitig überschnei-
den. Die Leerräume zwischen den Textbändern
sindmit einfachenVerzierungen (einzelne Blätter)
ausgefüllt. Teilweise sind sie in einer Technik aus-











Inhalt b.: Es wird kein Versuch angestellt, diese
Stelle zu entziffern. Soweit ersichtlich handelt es
um eine Stelle frommen Inhalts.
Schlussfolgerungen: Die Einordnung dieses äus-
serst komplexen Belegstücks ist nach wie vor mit
grossen Unsicherheiten verbunden. Im Vorder-
grund steht eineEntstehung inNW-IranoderNord-
Mesopotamien (Nord-Irak, Nord-Syrien). Das
Dokument dürfte um 1400 angefertigt worden
sein. Auch auf diesem Belegstück lassen sich
neben umfangreichen Stellen aus dem Koran
zahlreiche Gebete nachweisen. Zumindest eines
davon, die Duʿāʾ-i Ibrāhīm b. Aḏham wird mit
einem bekannten Mystiker in Verbindung ge-
bracht.469 Auf allfällige Bezüge zur Mystik könnte
sodann die Wiederholung von Hū-Rufen an einer
Stelle auf der Rolle hinweisen.470 Derartige Rufe
sind von den in gewissen Derwischorden gepfleg-
ten Ḏikr-Übungen bekannt. Im Vordergrund
stünde hier ein Bezug zur Rifāʿiyya, wobei sich dies
nicht beweisen lässt.
467 Abb. 12 der Rolle unter http://www.e‑manuscripta.ch/
bau/content/pageview/837979.
468 Siehe dazu http://www.haydarya.com/maktaba_mokta










469 Vgl. bei Anm. 284f.
470 Vgl. bei Anm. 410–411.
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Ausserdem muss dieses Belegstück ursprüng-
lich eine vollständige Abfolge des siebenteiligen
Haykal-Gebets enthalten haben.471 Die Benen-
nung dieses Gebets könnte implizit an die Sabäer
von Ḥarrān erinnern. Die Stadt Ḥarrān liegt in
SO-Anatolien, östlich von Gaziantep, hart an der
Grenze zu Syrien. Eine Untergruppe dieser Sabäer
vonḤarrān ist in der islamischenWelt als Aṣḥābal-
hayākil, als „die Leute derTempel“ bekannt; sie ver-
ehrten in ihren Tempeln (haykal, Pl. hayākil) u.a.
die sieben Planetengottheiten.472
Dieses Belegstück ist sodann interessant, da es
mehrfach Hinweise darauf enthält, dass es seinen
Besitzer (ṣāḥib) vor allen Übeln schützen soll.473
An einer weiteren Stelle formuliert der Schrei-
ber den Wunsch, dass Gott den Träger (ḥāmil)
dieses Schriftstücks und seine Angehörigen im
Besitz erhöhen möge.474 Auch lassen sich auf die-
sem Dokument besonders viele Elemente nach-
weisen, die aus der islamischen Magie (siḥr) im
engeren Sinn bekannt sind. So findet sich im 4.
Haykal eine Anrufung Gottes mit „bi-ḥaqqi Āhiyā
Šarāhiyā Adūnāy (?) Aṣbāʾūt“.475 Dieselbe Anru-
fung figuriert später nochmals modifiziert auf
der Rolle.476 Ausserdem enthält dieses Dokument
mehrere Gebete für Situationen, für die sich auch
in den Werken Būnīs und Tilimsānīs Schutzmit-
tel nachweisen lassen. Gerade im Abschnitt Li-d-
duḫūl ʿalā s-Sulṭān findet sich eine ganze Reihe
von Elementen, die ebenso aus der Magie bekannt
sind (Brillenbuchstaben, Buchstaben- undZahlen-
folgen etc.).477 Aber selbst auf dem vorliegenden
Belegstück spielen all diese Elemente eine unter-
geordnete Rolle478 und dürfen nicht dazu verlei-
ten, das Belegstück als Ganzes aus der Magie her-
aus erklären zu wollen.
Für die Kontextualisierung dieses Dokuments
dürften vielmehr andere Bezüge relevant sein als
jene zurMagie. So fallen amAnfangdes erhaltenen
Teils dieser Rolle zwei Medaillons auf, in denen
derName ʿAlī dreifachnotiertworden ist.479Dieses
dreifache ʿAlī entsteht durch Abschriften von Q 112
und Q 2:255 in Ġubār. Im ersten Medaillon steht
im Zentrum, wo die drei Begriffe ʿAlī aufeinander-
treffen, drei Mal der Name Allāh. Die Figur könnte
allenfalls als Nominalsatz „Alī Allāh“ gelesen wer-
den. Dies würde bedeuten „ʿAlī ist Allāh“. Die Ver-
göttlichung ʿAlīs in Ġulāt-Gruppierungen ist allge-
mein bekannt.480 Diese Vergöttlichung des ersten
Imams der Schiiten hat den aus Iran bekannten
ʿAlī-Ilāhīs den Namen gegeben.
Eine ähnliche Interpretation könnten auch die
beiden Buchstaben ʿayn und mīm nahelegen, die
zur Linken und Rechten eines Pfeils angebracht
worden sind. Es handelt sich umdenAbschnittmit
der Abbildung von zwei schussbereiten Bögen.481
Der Pfeil selbst könnte allenfalls als alif verstan-
den werden und würde damit auf Allāh anspie-
len. M. Moosa macht darauf aufmerksam,482 dass
die Verehrung einer aus Allāh (alif ), Muḥammad
(mīm) und ʿAlī (ʿayn) bestehenden Trinität ein
zentrales Merkmal von Ġulāt-Gruppierungen ist.
Unter den Nuṣayriern spielt ausserdem Salmān al-
Fārisī eine wichtige Rolle. Es sei üblich, dass die
471 Vgl. bei Anm. 102f. und die weiteren Bemerkungen zu
den einzelnen Abschnitten des eigentlich siebenteili-
gen Gebets (auf der Rolle fehlt der erste Haykal).
472 Vgl. zu diesen impliziten Bezügen zu den Aṣḥāb al-
hayākil ausführlich Kapitel 4.4 (bei und mit Anm. 82–
89).
473 Vgl. nach Anm. 260 (Zeile 21 des 7. Haykal) und nach
Anm. 263 (Zeile 31 f. des 7. Haykal).
474 Vgl. bei Anm. 342f.
475 Vgl. bei Anm. 183 und 337; siehe auch Kapitel 4.4, bei
Anm. 113. Siehe zu dieser Formel Canaan, Decipher-
ment 146f.: „In most books onmagic, as in several talis-
mans we find [this formula in one or another version].
It is clearly taken from the Hebrew (Exodus 3.14).“ Mit
Verweis auf Goldziher, Hebräische Elemente 359. Auch
Winkler, Siegel und Charaktere 20, 31–37, 78; Dorpmül-
ler, Religiöse Magie 172 (Anm. 34).
476 Vgl. bei Anm. 337.
477 Vgl. bei Anm. 367–370 und 433–440.
478 Sie lassen sich vielleicht auf 1–1,5% der Länge des
Dokuments feststellen.
479 Vgl. bei Anm. 143–146.
480 Vgl. dazu Moosa, Extremist Shiites IX, „Members of
these [Ghulāt] sects […] share common religious
beliefs, the most fundamental being that the Imam Ali
[…] is God.“
481 Vgl. bei Anm. 404.
482 Moosa, Extremist Shiites 50–65: „5. The Ghulat’s ‘Tri-
nity’“.
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Buchstaben alif (Allāh), mīm (Muḥammad) und
ʿayn (ʿAlī) auf diese Trinität anspielen.483
Diese hier ins Auge gefassten Bezüge würden
zusätzlich auf ikonographischer Ebene eine Bestä-
tigung finden. Es lassen sich auf diesem Beleg-
stück mehrfach Verzierungen feststellen, die sich
in späterer Zeit in modifizierter Form wiederholt
auf Dokumenten aus dem Umfeld der Bektāšiyya
nachweisen lassen.484 Auch in der Bektāšiyya wird
ʿAlī göttliche Verehrung zuteil.
Im Umfeld dieser Ġulāt-Gruppierungen sind
überdies Initiationszeremonien weit verbreitet,
bei denen der Novize gegürtet wird. Es könnte gut
sein, dass die Knoten auf der Basler Rolle indirekt
auf jene Knoten anspielen, die derMeister bei die-
sen Riten in den Gürtel des Novizen bindet. Diese
Knoten entstehen auf der Rolle an jenen Stellen,
wo das dreiteilige Schriftband unter Umfahrung
einer Abfolge von drei Medaillons (klein–gross–
klein) von der linken auf die rechte Seite desDoku-
ments bzw. vice versawechselt. Es könnte gut sein,
dass derMeister bei diesen Zeremonien demNovi-
zen auch ausgewählte Aussagen vorsagt, die auf
einzelnen dieser Medaillons enthalten sind, z.B.
„al-mulk li-[A]llāh“485 oder „Subḥāna Allāh“.486
Und vielleicht spielt das Augenpaar amAnfang der
Rolle auf den unwiderstehlichen Blick an,mit dem
der Pir seine Novizen kontrolliert.487
Die soeben angestellten Überlegungen machen
allerdings erst auf Möglichkeiten aufmerksam, die
bei der Interpretation dieses komplexen Doku-
ments allenfalls zu berücksichtigen wären. Seine
abschliessende Erklärung ist aber einstweilen
offen.
483 Breebaart, Development 208 (mit Anm. 38) weist
zusätzlich auf die Bedeutung der Buchstabenfolge ʿayn
(ʿAlī), mīm (Muḥammad), lām (Ǧibrāʾīl, letzter Buch-
stabe) und alif (Allāh) hin.
484 Vgl. dazu oben bei Anm. 371 und 432.
485 Vgl. bei Anm. 179.
486 Vgl. bei Anm. 205.
487 Vgl. bei Anm. 139.
abb. 71
Basel Universitätsbibliothek, M III
173 (vgl. bei Anm. 7–14 und 100–
104): Anfang des erhaltenen Teils
der Rolle, wo in den Schriftbändern
unterschiedliche Stellen aus dem Koran
beginnen (für die Einzelheiten siehe die
Beschreibungen). Nach der Abfolge der
drei Medaillons folgt ein Titelbalken mit
der Überschrift al-Haykal aṯ-ṯānī.
abb. 72
Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl. bei
Anm. 21–22 und 104–140): Abschnitt mit dem 2.
Haykal (al-Haykal aṯ-ṯānī), der ein Gebet enthält. Der
Text ist zuerst in grosser Schrift auf drei horizontalen
Linien angeordnet. Danach wechselt der Schreiber
zu Ġubār und setzt die Abschrift in den senkrecht
ausgerichteten mandelförmigen Figuren darunter
fort. Wenn man den Abschnitt horizontal hinlegt,
könnten die beiden Figuren ein Augenpaar darstellen.
abb. 73
Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl. bei Anm. 143–148):
Auf der Rolle lassen sich zwei Medaillons feststellen, in denen
Text in Ġubār-Schrift kopiert wurde. Diese Stellen sind derart
angeordnet, dass als grosser Text ein dreifaches ʿAlī entsteht. Beim
mikroskopischen Text in den beiden Medaillons handelt es sich um
Abschriften von Q 2:255 (Thronvers) und Q 112 (Sūrat al-Iḫlāṣ).
abb. 74
Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl. bei Anm. 25–26 und 148–164):
Abschnitt mit dem Anfang des 3. Haykal-Gebets (al-Haykal aṯ-ṯāliṯ). Im innern
Textstreifen (senkrecht) lässt sich auf der Höhe der 6. Zeile des Haykal-Gebets ein
Zwischenraum erkennen. Davor endet Q 98 (Sūrat al-Bayyina); danach beginnt
Q 99 (Sūrat az-Zalzala) mit der Basmala.
abb. 75
Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl. bei Anm. 28–
32 und 179): Medaillon mit der Aussage al-Mulk li-[A]llāh
(„Die Macht ist Gottes“) in Zierkufi. Darunter beginnt nach
einem Titelbalken der 4. Haykal. In den Schriftbändern um
diese Figuren herum steht Korantext.
abb. 76
Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl. bei Anm. 33–38 und
203–205): Goldenes Gitter von ca. 37cm Länge. Es wird vermutet,
dass in den einzelnen Zellen dieses Gitters ursprünglich die
Schönen Namen Gottes standen. Man meint, am Ende dieses
Abschnitts Reste von Buchstaben zu erkennen.
abb. 77
Basel Universitätsbibliothek, M III
173 (vgl. bei Anm. 39 und 205):
Medaillon mit der Anrufung Gottes
mit Subḥāna Allāh in goldenem
Zierkufi auf blauem Hintergrund.
Im nächsten Rechteck darunter
(Federkastenform) steht der 5.
Haykal.
abb. 78a–b
Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl.
bei Anm. 209–216): Beginn des 5. Haykals. Der
Gebetstext wurde hier in Ġubār-Schrift notiert. Er
besteht aus unterschiedlichen Textelementen, die
sich teilweise identifizieren liessen. Der Text ist in
diesem Abschnitt vertrackt angeordnet.
abb. 79a–b Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl. bei Anm. 43–45 und 239–246): Auch in diesem
Abschnitt aus dem 6. Haykal ordnete der Schreiber den Text komplex an. Unterschiedliche
Stellen liessen sich lokalisieren und identifizieren.
abb. 80
Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl. bei Anm. 53–61 und 271–
279): Abschnitt mi einem weiteren Gebet, dessen Überschrift Duʿāʾ
mubārak lautet. Der Gebetstext wurde hier inW-Form angeordnet
und oft in Ġubār notiert.
abb. 81a–b
Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl. bei
Anm. 303–349): Abschnitt von ca. 34cm Länge
mit der Überschrift Duʿāʾ mubārak mustaǧāb. In
diesem Abschnitt liessen sich zahlreiche Stellen
aus dem Koran (einzelne Verse bzw. Auszüge
daraus) lokalisieren und identifizieren.
abb. 82
Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl. bei Anm. 358–
366): Abschnitt mit Text in Ġubār-Schrift, der in
ineinander verschlungenen Textbahnen angeordnet ist.
Im Text lassen sich u.a. Stellen erkennen, in denen der
Betende Gott bei den Namen der einzelnen Suren anruft.
Auch wendet er sich an Gott, indem er die Namen der
Propheten vor Muḥammad anführt.
abb. 83
Basel Universitätsbibliothek,
M III 173 (vgl. bei Anm. 83–
85 und 370–400): Abschnitt
von ca. 34cm Länge. Aus der
Überschrift Li-Ǧalb ar-rizq
lässt sich schliessen, dass er




Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl. nach Anm. 86
und bei Anm. 400–433): Abschnitt mit der Abbildung
von zwei schussbereiten Bögen, die in entgegengesetzten
Richtungen weisen. Aus der Überschrift Li-Ramy an-nuššāb
lässt sich schliessen, dass dieser Abschnitt dem Besitzer der
Rolle Erfolg beim Schiessen garantieren soll. Man beachte
die beiden Buchstaben ʿayn undmīm auf der rechten bzw.
linken Seite des Pfeils.
abb. 85 Basel Universitätsbibliothek, M III 173 (vgl. bei Anm. 434–440): Abschnitt von ca. 17cm
Länge mit der Überschrift Li-Duḫūl ʿalā s-Sulṭān. Er soll also Schutz verleihen, wenn man bei
einer mächtigen Person eintritt. Man beachte, dass gerade dieser Abschnitt eine Reihe von
Elementen enthält, die sonst aus der Magie bekannt sind: Brillenbuchstaben, Abfolge von
Ziffern und Buchstaben etc.
4.9 dublin, chester beatty library, is 1626 421
4.9 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1626
Vollständig erhalten;1 Masse: 8.7×744cm
(7.44m; Bibliotheksmessung).2 Starkes Papier, das
am Anfang auf grünen Stoff aufgezogen ist.
Das Belegstück wird am Anfang gegen aus-
sen durch ein Lederstück (dunkelbraun) geschützt
(Länge: 34.2cm). Es weist Verzierungen in Gold-
prägung auf: Wellenband dem Rand entlang; Zier-
elementemit sieben goldenen Punkten (ein Punkt
in der Mitte, sechs „Blätter“ darum herum, in drei
Spalten angeordnet; demRand entlang jeweils drei
Punkte zusammen; dazwischen zusätzlich ein-
zelne Punkte). Ganz am Anfang ein grüner Stoff-
bändel (Länge: 69.3cm, Breite: 1.5cm) zum Zubin-
den der Rolle.
Das Dokument weist keinen Kolophon auf,
der eine zweifelsfreie geographische und chrono-
logische Einordnung gestatten würde (ABB. 92).
Ganz am Schluss des Dokuments lassen sich zwar
auf den goldenen Zierbändern zur Linken und
Rechten Reste von Einträgen in weisser Schrift
erkennen. Diese liessen sich allerdings nicht ent-
ziffern. Verschiedene Gestaltungselemente auf Is
1626 legen jedoch nahe, dass es in einem spät-
timuridischen, allenfalls früh-safawidischen Kon-
text entstanden sein könnte. Folgende Aspekte fie-
len bei der Untersuchung auf und könnten zu
seiner geographischen und chronologischen Kon-
textualisierung beitragen:
a. Das Schutzstück aus Leder am Anfang des
Dokuments weist grosse Ähnlichkeiten mit
jenem von Ms. or. oct. 146 (Staatsbibliothek
zu Berlin) auf.3 Dieses Vergleichsstück lässt
sich der zweiten Hälfte des 16. Jh. zuord-
nen.4 Es ist unwahrscheinlich, dass Is 1626
und Ms. or. oct. 146 aus gänzlich verschiede-
nen Kontexten stammen. Diese Feststellung
allerdings unter der Voraussetzung, dass das
Schutzteil am Anfang von Is 1626 original
ist.
b. Auch die breiten Goldbänder auf Is 1626 (Dub-
lin) und Ms. or. oct. 146 (Berlin) bilden eine
auffällige Gemeinsamkeit. Is 1626 dürfte ten-
dentiell älter sein als Ms. or. oct. 146.
c. Für eine Zuordnung zu einem timuridischen
Kontext spricht die grosse Bedeutung von
Schriftstellen in Schachbrett-Kūfī auf diesem
Dokument (ABB. 86–89).5 Stellen in Schach-
1 Kurze Beschreibung in Arberry, The Koran illuminated 52
(Nr. 171).
2 Die Chester Beatty Library erstellte von der vorliegenden
Rolle jeweils zwei Aufnahmen pro Meter. Die folgende
Beschreibung stützt sich auf zusätzliche eigene Aufnah-
men, die die restlichen Teile der Rolle abdecken. Diese
zusätzlichen Aufnahmen wurden im Januar 2015 ange-
fertigt. Bei den Verweisen auf Abbildungen zu diesem
Belegstück wurde folgendes Vorgehen gewählt: Verweise
mit den Ziffern 1 und 2 nach dem Punkt beziehen sich
auf die von der Chester Beatty erstellten Abbildungen. Bei
den Aufnahmen mit den Ziffern 3 und höher nach dem
Punkt handelt es sich umeigenes Abbildungsmaterial. Fol-
gende Übersicht erleichtert die Lokalisierung der einzel-
nen Aufnahmen auf dem Belegstück: Abb. 0.1 ff. (Schutz-
stück aus Leder): keine Bibliotheksaufnahmen; Abb. 1.1 ff.:
0–1m: Bibliotheksphotos 1 und 2 (Verweis hier als 1.1–2);
Abb. 2.1 ff.: 1–2m: Bibliotheksphotos 3 und 4 (Verweis hier
als 2.1–2); Abb. 3.1 ff.: 2–3m:Bibliotheksphotos 5und6 (Ver-
weis hier als 3.1–3.2); Abb. 4.1 ff.: 3–4m: Bibliotheksphotos
7 und 8 (Verweis hier als 4.1–4.2); Abb. 5.1 ff.: 4–5m: Biblio-
theksphotos 9 und 10 (Verweis hier als 5.1–2); Abb. 6.1 ff.:
5–6m: Bibliotheksphotos 11 und 12 (Verweis hier als 6.1–
2); Abb. 7.1 ff.: 6–7m: Bibliotheksphotos 13 und 14 (Verweis
hier als 7.1–2); Abb. 8.1 ff.: 7–8m: Bibliotheksphotos 15 und
16 (Verweis hier als 8.1–2).
N.B.: Die Chester Beatty Library erstellte die im Abbil-
dungsteil verwendeten Digitalisate der vollständigen Rolle
erst 2019, als die vorliegende Untersuchung abgeschlossen
war. Die hier in den Anmerkungen aufgeführten Stellen-
verweise beziehen sich auf im Lauf der Arbeit an diesem
Belegstück in den Jahren 2014–2015 gemachteAufnahmen;
sie genügen professionellen Ansprüchen nicht (vgl. auch
Einleitung zu Teil II, bei und mit Anm. 10).
3 Dieser Hinweis setzt allerdings voraus, dass dieses lederne
Schutzstück bereist bei der Anfertigung der Rolle selbst
dazu gehörte. Es liesse sich ohne weiteres vorstellen, dass
die Rolle Is 1626 ursprünglich nichtmit einem Schutzstück
versehen war und dieses erst zu einem späteren Zeitpunkt
hinzugefügt wurde.
4 Vgl. zuMs. or. oct. 146 und dessen chronologischen Einord-
nung Kapitel 5.1, bei Anm. 1 und 89–92. Das für die Herstel-
lung des Schutzstücks Ms. or. oct. 146 (Berlin) verwendete
Leder ist rötlich gefärbt: jenes von Is 1626 ist braun.
5 Vgl. dazu die Beschreibungen Teil I, Figuren I.1–12 (ab
Anm. 24) und bei Anm. 16–18.
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brett-Kūfī sind zurVerzierunge vonBauwerken
aus der Timuriden-Zeit gut bekannt.6
d. Zur Einordnung kann auch das Anfangszier-
feld (Höhe 5cm) unmittelbar vor dem Beginn
der Abschrift des Korans herangezogen wer-
den (ABB. 90).7 Das florale Muster auf blauem
Hintergrund lässt sich in sorgfältigerer Aus-
führung in Handschriften aus timuridischen
und safawidischen Kontexten mehrfach bele-
gen.8
e. Auffällig ist sodann die Verzierung durch ein
pflanzliches Rankenmuster9 als Hintergrund
im ersten Abschnitt der Rolle (Länge: 66.2cm)
vor dem Beginn der Abschrift des Korans im
Mittelstreifen. Derartige Verzierungen lassen
sich auch in Handschriften aus der späten
Timuriden- und der Safawiden-Zeit in ähnli-
cher Ausführung belegen.10
Den soeben angestellten Überlegungen ist hin-
zuzufügen, dass sich der Aufbau dieses Beleg-
stücks deutlich von den meisten zuvor untersuch-
ten Dokumenten unterscheidet. Zwar lässt sich
auch auf diesem Belegstück ein Schriftband, im
vorliegenden Fall ist es zweiteilig, feststellen, das
einen Mittelstreifen einfasst. Allerdings beginnt
es erst mit der Abschrift des Korans in Teil II
der Rolle. Auf Teil I fehlt ein derartiges Schrift-
band. Die beiden seitlichen Schriftbänder sind
ausserdem erst am Ende des Dokuments mitein-
ander verbunden. Sie wechseln nicht bereits zuvor
von der einen auf die andere Seite der Rolle,
wie sich dies auf unterschiedlichen Dokumen-
ten aus dem 14. Jh. beobachten liess. Das Vorge-
hen des Herstellers des vorliegenden Dokuments
ruft am ehesten jenes des Kopisten in Erinne-
rung, der für die Anfertigung des Belegstücks aus
der David Collection (Kopenhagen) verantwort-
lich war.11
Die zuvor festgehaltenen Beobachtungen legen
eine Entstehung des vorliegenden Dokuments am
Ende des 15. Jh. oder im Lauf des 16. Jh. nahe.
Vieles spricht für eine Zuordnung in einen irani-
schen Kontext. Eine Anfertigung in Tabriz lässt
sich nicht a priori ausschliessen. Angesichts der
hohen Mobilität von Schreibern, Kunsthandwer-
kern undDerwischen – letzterewerden von J. Kiss-
ling gern als „die Reisigen“ bezeichnet12 – ist vor
einer abschliessenden geographischen Zuordnung
allerdings Vorsicht angezeigt.
Das Belegstück lässt sich in zwei Teile von
ungleicher Länge einteilen (Teil I und II):
Teil I:13 Die Länge von Teil I beträgt ca.
66.2cm.14 Auf diesem Teil lassen sich unterschied-
liche Elemente feststellen, die den Charakter des
Dokuments prägen. Sie werden in der detaillierten
Beschreibung festgehalten.
6 Vgl. u.a. die folgenden Bauwerke (siehe bereits Kapitel
4.7, Anm. 7): 1. Qāḍīzāda-Rūmī-Mausoleum in Samar-
kand (errichtet um 1425): https://archnet.org/sites/2911
und https://archnet.org/sites/2911/media_contents/1490
(Stand 29. September2017). 2. Mīr Čāqmāq-Moschee in
Yazd: Golombek undWilber, Timurid architecture I, 421–
423 (Nr. 226A, R. Holod) und II, Abb. 450–460, v.a.
Abb. 450, Pläne 145–147; 3. Ardabil, Grabturm Šayḫ Ṣafī
ud-Dīns errichtet 1345 (also vor den Timuriden): https://
archnet.org/sites/1595/media_contents/40812 (Stand 29.
September 2017).
7 Vgl. die Abb. 1.2 und 1.18; zu einer ausführlicheren
Beschreibung vgl. unten, Teil II, vor Anm. 60.
8 James, After Timur: Beachte u.a. die Frontispize mit
dem Rankenmuster auf blauemHintergrund: 150 (Nr. 39:
Koran, einbändig: Shiraz, 952/1545–1546); 158f. (Nr. 40:
Koran, einbändig; Shiraz, 1525–1550); 164f. (Nr. 41: Koran,
einbändig; Shiraz, 1525–1550).
9 Vereinzelt lassen sich hier auch blaue Blätter erken-
nen.
10 Vgl. Lentz und Lowry, Timur and the princely vision
76f. (cat. no. 19: Frontispiz aus einem Koran, Iran,
ca. 1400–1450); 82f. (cat. no. 11: Frontispiz aus der
Kalīla wa-Dimna-Handschrift des Niẓām ud-Dīn Abu l-
Maʿālī Naṣrullāh, Herat, datiert Muḥarram 833/Oktober
1429).
11 Vgl. dazu oben, Kapitel 4.2.
12 So auch Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 279. Die
entsprechende Stelle bei H.J. Kissling liess sich leider
nicht mehr eruieren (vgl. Kapitel 3.1, Anm. 90).
13 Vgl. Abb. 1.1–18.
14 In dieser Längenangabe ist das blaue Zierfeld einge-
schlossen, das unmittelbar vor dem Beginn der Abschrift
des Korans im Mittelstreifen eingefügt worden ist und
somit eigentlich zu Teil II der Rolle gehört.
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Teil II:15 Dieser Teil umfasst den Rest der Rolle.
Hier wurde im Mittelstreifen (Breite 4.2cm) die
islamischeOffenbarung auf horizontalen Zeilen in
Ġubār-Schrift kopiert. Dieser Mittelstreifen wird
zur Rechten und Linken auf seiner gesamten
Länge von einem schmalen Textband eingefasst
(Breite ca. 0.35cm), das Text in kleinem Nasḫ
(Höhe ca. 3mm) enthält.16 Dieser Text wurde in
der Rollenrichtung kopiert. Gegen aussen schliesst
sich auf beiden Seiten ein breiteres Schriftband
(ca. 0.6cm) mit Text in schwarzem Schachbrett-
Kūfī an. Der Text in Schachbrett-Kūfī verläuft in
Rollenrichtung, einerseits vorwärts und anderseits
rückwärts. Die Oberlängen der Buchstaben in den
beidenTextrichtungen sind ineinander verzahnt.17
Ergänzend ist darauf hinzuweisen, dass einbrei-
ter goldener Rand und ein schmaler roter Zier-
streifen das Dokument auf seiner gesamten Länge
einfassen (Teile I und II). Die Breite der bei-
den Goldstreifen beträgt je ca. 1.0cm. Auf die-
semGoldstreifen lassen sich zwei parallel zueinan-
der verlaufende feine Zierlinien erkennen. Gegen
innen schliesst sich ein roter Zierstreifen (Breite
ca. 0.2cm) an.
Der rote Zierstreifen, die goldenen Seitenbän-
der, das BandmitText inNasḫ-Schrift unddas brei-
tere Band mit Text in Schachbrett-Kūfī schliessen
die Rolle auch ganz am Schluss ab.18 Das Doku-
ment ist jetzt auf einem kleinen Rohr aufgezogen;
dieses ist allerdings nicht ursprünglich.
TEIL I: I.0 (ABB. 86):19 Ganz am Anfang des Doku-
ments fällt eine goldene Verzierung auf; sie wurde
aufgeklebt (Blattgold?) und ruft eine Mütze in
Erinnerung.20 IhreHöhebeträgt ca. 3.2cm.DieVer-
zierung weist unten einen Ring auf, auf den der
schmalere Oberteil aufgesetzt worden ist. Diese
Verzierung ruft die unter Derwischen gebräuch-
lichen Kopfbedeckungen in Erinnerung. Es wur-
den Versuche angestellt, aufgrund der Form dieser
Mütze eine Zuordnung zu einem bestimmtenDer-
wischorden vorzunehmen.21 Die Details der Kopf-
bedeckung auf dieser Rolle lassen sich allerdings
nur schlecht erkennen. Auffällige Ähnlichkeiten
liessen sich jedoch mit der Ausbildung der Kopf-
bedeckung in den Derwischorden der Qādiriyya
und Rifāʿiyya feststellen.22 Gerade diese Kopfbede-
ckung war ein deutlicher Hinweis auf die Zuord-
nung dieser Dokumente in Rollenform ins Umfeld
der Mystik ganz allgemein.
Diese Mütze befindet sich noch ausserhalb
des Rahmens (schwarze Doppellinie und roter
Zierstreifen), der das ganze Dokument einfasst.
Danach schliesst sich der Abschnitt an (Länge
ca. 62cm), dessen Hintergrund von einem golde-
nen Rankenmuster mit vereinzelten blauen Blät-
tern ausgefüllt worden ist. Auf diesem Abschnitt
lassen sich entlangder Längsachse 12Elementemit
Textelementen in Schachbrett-Kūfī erkennen:23
I.1: Als erstes Zierelement lässt sich ein auf der
Spitze stehendes, rot eingefasstes Quadrat erken-
nen.24 Es enthält Text in blauem Schachbrett-Kūfī.
Die leeren Felder erscheinen als von schwarzen
Linien eingefasste Quadrätchen.25
Beim hier eingefügten Text handelt es sich um
Q 72:8; der Vers lautet:
ِّللَدِجَاَسْملاَّنََأو ّللاََعماُوعَْدتاَلفِهَ .ًاَدحَأِهَ
15 Vgl. ab Abb. 2.1.
16 Bei dieser Höhe kann eine Schrift gerade noch knapp
als Ġubār charakterisiert werden; ab 3mm Schrifthöhe
ordnet man eine Schrift aber zumeist nicht mehr als
Ġubār ein.
17 Vgl. zu diesem Vorgehen auch unten bei Anm. 70.
18 Vgl. Abb. 16.3–4.
19 Diese Verzierung wird als I.0 bezeichnet, da sie sich noch
ausserhalb des Rahmensmit dem goldenen Rankenmus-
ter als Hintergrund befindet.
20 Vgl. Abb. 1.10 und 1.12. Neben dieser Mütze befindet
sich ein Schildchen mit einer alten Signatur; der Eintrag
lautet (in arabischer Schrirft): ṭūmār / 6459 (obere /
untere Zeile).
21 Zur Bedeutung der Kopfbedeckungen in den einzelnen
Derwischgruppierungen und ihren Formen vgl. Fremb-
gen, Kleidung und Ausrüstung, Kapitel „Mütze und Tur-
ban“ 29–55.
22 Vgl. für zusätzliches Abbildungsmaterial: Anetshofer,
Traktat über die Derwischmützen, beachte vorliegend v.a.
Abb. 34 und 100.
23 Vgl. für eine Übersicht die Abb. 1.12–16.
24 Seitenlänge: 2.5cm.
25 Vgl. die Abb. 1.10 und 1.3.
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Dieser Text beginnt in der rechten Ecke des Qua-
drats und verläuft zuerst im Uhrzeigersinn dem
Rand entlang. Mit dem Begriff maʿa springt der
Text ins Innere dieses Quadrats.
I.2: Bei der zweiten Figur handelt es sich um
einen Kreis von 5.3cm Durchmesser. Er wird von
zwei golden ausgefüllten Ringen eingefasst, zwi-
schen die ein Schriftband mit Text in schwar-
zem Schachbrett-Kūfī eingepasst worden ist. Die-
ser Text besteht aus zwei Zeilen, die gegenläufig
angeordnet sind; die Oberlängen der Buchstaben
sindwiederholt ineinander verzahnt.DasZentrum
des Kreises (Innendurchmesser: 2.8cm) ist rot aus-
gefüllt und mit einem goldenen Muster versehen,
das aus Pflanzenranken mit Blättern und Blüten
besteht. In diesen innern Kreis wurde ein auf der
Spitze stehendes Quadrat eingepasst, dessen Sei-
tenlänge 2cmmisst.
In diesem Quadrat wurde Text in blauem
Schachbrett-Kūfī notiert.Die leerenFelder erschei-
nen als von schwarzen Linien eingefasste Quadrät-
chen. Der Text im Quadrat beginnt erneut in der
rechten Ecke und lautet:
ّللَاو ِّيَلوُهَ
26َ.نِيِنْمُؤْملاُ
Die Entzifferung des Texts in schwarzem Schach-
brett-Kūfī im Ring um diese Figur herum gestal-
tet sich schwieriger; die folgenden Feststellungen
sind hilfreich: Der Text verläuft auf der innern
Zeile im Gegenuhrzeigersinn; er steht über der
oberen Spitze des Quadrats aufrecht. Auf der äus-
sern Zeile verläuft der Text jedoch im Uhrzeiger-
sinn; er steht über der oberen Spitze des Qua-
drats auf dem Kopf. Dieser Ring mit Textstellen
in gegenläufigem Schachbrett-Kūfī wurde in drei
Abschnitte eingeteilt. Dies geschieht durch durch-
gehende Linien aus feinen Quadrätchen, die kei-
nerlei Buchstabenteile enthalten. Diese durchge-
henden leeren Linien trennen die drei folgenden
Texteinheiten voneinander:
I.2 (Ring) Text 1: Direkt über der oberen Spitze
des Quadrats im Innern des Kreises befindet sich
eine dieser durchgehenden Linien mit Kästchen
ohne Buchstabenelemente. Die nächste durchge-
hende Linie mit leeren Kästchen folgt im Ring
mit dem Text in gegenläufigem Schachbrett-Kūfī
etwas links der Mitte der Linie, die die obere und
die linke Ecke des Quadrats miteinander verbin-
det. In diesem ersten Abschnitt steht die Basmala;
sie beginnt auf der Innenseite des Rings. Inner-
halb des Ausdrucks ar-Raḥ-//-mān27 wechselt der
Schreiber auf die Aussenseite und notiert den Rest
der Formel rückläufig und auf dem Kopf stehend.
I.2 (Ring) Text 2: Die soeben vorgestellte Bas-
mala gehört natürlich grundsätzlich zu einer
Sure, die hier im Gegenuhrzeigersinn notiert auch
sogleich beginnt. Die Basmala wurde als selbstän-
diges Textelement vorgestellt, da der Schreiber
innerhalb dieser Formel die Schriftrichtung wech-
selt und sie damit vomRest des Surentexts abhebt.
Zwischen der oberen und der linken Ecke des
Quadrats im Innern beginnt die Abschrift von
Q 114. Diese Sure wurde im Gegenuhrzeigersinn
notiert und beginnt auf dem Innenband. Der
Schreiber wechselt innerhalb des Ausdrucks al-
ḫannās inQ 114:4 (Schluss) vom Innenband auf das
gegenläufige Aussenband.28 Diese Übergangsstelle
befindet sich wenig unterhalb der rechten Ecke
des Quadrats und wird durch eine Linie von Käst-
chen ohne Textelemente markiert.29 Etwas ober-
halb dieser Stelle verläuft eine gut sichtbare Bruch-
stelle im Papier.
26 Die Aussage findet sich so am Schluss von Q 68:3.
27 Die Markierung // kennzeichnet den Übergang zum
rückläufigen Teil.
28 Q 114 wurde vollständig notiert und lautet:
ّنلاَِّبِربُذُوعَأُْلق)١(ميحرلانمحرلاهللامسب ِِكَلم)٢(ِساَ
ّنلا ّنلاَِهلِإ)٣(ِساَ ّنَخْلاِسَاوَْسْولاَِّرشِنم)٤(ِساَ Übergang(ِساَ
inneres–äusseres Textband()ِرُودُصِيفُِسوَْسُويِيَذّلا)٥
ّنلا ِّنجْلاَِنم)٦(ِساَ ّنلَاوِةَ .ِساَ
29 Ganz wenig unterhalb dieser oberen Linie mit lee-
ren Kästchen ohne irgendwelche Buchstabenelemente
befindet sich eine zweite solche Linie. Zwischen diesen
beiden Linien hat der Schreiber den Ausdruck al-ḫannās
notiert.
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I.2 (Ring) Text 3: Zwischen der rechten Ecke und
der oberen Ecke des Quadrats im Kreisinnern hat
der Schreiber im Ring eine dritte Stelle notiert.
Sie beginnt erneut auf der innern Zeile im Gegen-
uhrzeigersinn; der Ausdruck an der Übergangs-
stelle (yaṣifūna) ist stark verderbt. Bei der kopier-




Diese Koranstelle wurde übrigens an derselben
Stelle auch in der identisch gestalteten Figur I.10
kopiert.31
I.3: Bei der dritten Figur handelt es sich erneut
um ein auf der Spitze stehendes Quadrat, das rot
eingefasst ist. Die Seitenlänge beträgt knapp 2cm.
Es enthält Text in blauem Schachbrett-Kūfī. Die
leeren Felder erscheinen als von schwarzen Linien
eingefasste Quadrätchen. Der Text beginnt auch
hier in der rechten Ecke und lautet:
ّلل]ا[َّنِإ 32.نِيِلَّكَوُتْملاُِّبحُيَهَ
I.4 und I.8 (ABB. 87): Darunter schliesst sich eine
fünfstufige Pyramide an, deren Spitze auf den
Rollenanfang ausgerichtet ist. Oberhalb der letz-
ten Stufe befindet sich ein auf der Spitze stehen-
des Quadrat. Diese erste Pyramide stellt Figur I.4
dar. Aufgrund des darin kopierten Texts lässt sich
schliessen, dass sie inhaltlich zu einer zweiten
Pyramide gehört, deren Spitze nach unten ausge-
richtet ist (I.8). Die einzelnen Zierelemente wer-
den in diesemAbschnitt der Rolle gewissermassen
an einer weiteren Figur (I.6) gespiegelt, die später
vorzustellen ist.
Die beiden Figuren I.4 und I.8 enthalten Text
in Schachbrett-Kūfī. Die unterste Stufe der obe-
ren Pyramide (I.4) erstreckt sich nahezu über die
gesamte Breite des Mittelstreifens.33 Die Pyramide
verjüngt sich darauf nach oben. Auf den einzelnen
Stufen der Pyramide ist der Text auf zwei Zeilen
angeordnet. Der Text auf der unteren Zeile steht
aufrecht und verläuft von rechts nach links, wie
dies imArabischen üblich ist. Der Text in der zwei-
ten Zeile auf jeder Stufe steht hingegen auf dem
Kopf und verläuft in der Gegenrichtung. Auch hier
sind die Oberlängen der Buchstaben auf der unte-
renundoberenZeile ineinander verzahnt.Der ein-
gefügte Text lässt sich wie folgt entziffern:
I.4:34 Der Text in dem auf der Spitze stehenden
Quadrat zuoberst und imQuadrat auf der obersten
Stufe der Pyramide ist losgelöst vom restlichen
Text in der Figur I.4 zu lesen. Mutmasslich steht in
diesen beiden Quadraten u.a. der Ausdruck ʿAlī.
Beim anschliessend auf den einzelnen weiteren
Stufen der beiden Pyramiden I.4 und I.8 kopier-
ten Text handelt es sich um eine Abschrift von
Q 59:22–24. Die Abschrift wurde nach folgen-
dem Schema angeordnet: Der Schreiber notierte
Q 59:22 auf der unteren Zeile der einzelnen Stufen
der oberen Pyramide; der Text steht hier aufrecht





I.8: Der Schreiber setzt die Abschrift der Stelle in
der unteren Pyramide (I.8) fort. Er tut dies, indem
er an der breiten Basis der Pyramide beginnt und
30 Wechsel innen–aussen innerhalb dieses Begriffs; er
befindet sich oberhalb der oberen Ecke des Quadrats im
Innern des Kreises.
31 Siehe dazu bei Anm. 57.
32 Es handelt sich um Q 3:159 (Schluss); das alif von Allāh
fehlt soweit ersichtlich.
33 Die untere Pyramide (I.8) ist einfach spiegelverkehrt
aufgebaut; ihre Spitze ist nach unten gerichtet.
34 Vgl. ABB. 87.
35 Unterste Stufe der oberen Pyramide (Figur I.4).
36 Zeilenanfang verderbt.
37 Huwa: gehört bereits zu Q 59:23.
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die Abschrift Zeile um Zeile in Richtung Spitze der
unteren Pyramide fortsetzt. Da die Spitze der unte-
ren Pyramide (I.8) auf das Rollenende ausgerichtet
ist, stehen die vier weiteren Zeilen innerhalb der





Die beiden Quadrate an der Spitze der unteren
Pyramide enthalten wiederum separaten Text, der
sich nicht mit Sicherheit entziffern liess.
Der Schreiber setzt die Abschrift von Q 59:23
danach in den gegenläufig ausgerichteten Zeilen
der beiden Pyramiden fort (zuerst Pyramide I.8,
darauf Pyramide I.4). Der weitere Text steht






Der Schreiber hat damit die breiteste Zeile der
unteren Pyramide (I.8) erreicht; er setzt die Ab-
schrift von Q 59:24 in der oberen Pyramide fort
(I.4). Der Text steht hier gegenüber der Rollenrich-





Der Schreiber ist jetzt wieder unmittelbar unter-
halb der beidenQuadrate an der Spitze der oberen
Pyramide (I.4) angelangt. Die beiden Figuren sind
damit vollständig ausgefüllt. Der Text in den bei-
den Quadraten an der Spitze liess sich nicht mit
Sicherheit entziffern.
I.5: Bei dieser Figur handelt es sich um ein Vier-
eck, dessenWinkel nicht exakt 90° betragen. Diese
Figur wird von einem roten Rahmen eingefasst
und enthält Text in blauem Schachbrett-Kūfī. Die
leeren Felder erscheinen als von schwarzen Linien
eingefasste Quadrätchen.
Im Zentrum dieser Figur steht der Ausdruck
Allāh (1 Mal). Den vier Kanten entlang steht
sodann vier Mal der Name Muḥammad, wobei das
Anfangs-Mīm jeweils in den Ecken steht. In diesem
Viereck befindet sich zwischen der äusseren Zeile
und dem Begriff Allāh im Zentrum eine zusätz-
liche Linie mit Schriftelementen; hier wurde vier
Mal der Ausdruck ʿAlī kopiert.
Diese Figur macht also auf die Trinität von
Allāh, ʿAlī undMuḥammad aufmerksam. Sie spielt
für Gläubige alawitischer Ausrichtung eine bedeu-
tende Rolle.42 Mit dieser Feststellung wird weder
behauptet noch ausgeschlossen, dass das vorlie-
gende Belegstück aus einem alawitischen Kontext
stammt. Es wird aber in allgemeiner Form in Erin-
nerung gerufen, dass die ʿAlī-Verehrung im 14. und
15. Jh. weit über die Schia hinaus verbreitet war.43
I.6 (ABB. 88): Diese Figur nimmt eine zentrale
Stellung in Teil I der Rolle ein. Sie bildet die imagi-
näre horizontale Achse an der nicht nur die beiden
Pyramiden I.4 und I.8, sondern auch die weiteren
Figuren in diesem Abschnitt gespiegelt werden.
Figur I.6 wird erneut aus Textstellen in gegenläu-
38 Ende von Q 59.23, Beginn von Q 59:24.
39 Dieser Ausdruck wurde zwischen den Pyramiden I.8 und
I.4 aufgeteilt. Es handelt sich um den Begriff al-asmāʾ;
es ist nicht gänzlich klar, wo der Schreiber das Wort
trennt.
40 Zeilenumbruch innerhalb desWortes al-arḍ.
41 Stelle verderbt; Ende von Q59:24 (Schlussvers der Sure).
42 Vgl. Moosa, Extremist Shiites 50–65, Kapitel 5: „The
Ghulat’s ‘trinity’“.
43 Vgl. Kapitel 3.3: „Alid loyalty oder die Schiitisierung der
Futuwwa-Bewegung“.
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fig angeordnetem Schachbrett-Kūfī gebildet, wie
es der Schreiber bereits in den beiden Pyrami-
den I.4 und I.8 verwendet hat. Sämtliche Textstel-
len mit gegenläufig ausgerichtetem Schachbrett-
Kūfī in schwarzer Schrift sind golden eingefasst.
ImZentrumvon Figur I.6 stehen fünf senkrecht,
also in der Rollenrichtung, ausgerichtete Stäbe
(I.6.2). Darüber und darunter befindet sich je eine
fünfstufige Pyramide; die oberste Stufe der beiden
Pyramidenwirddurch ein auf der Spitze stehendes
Quadrat gebildet. Die Spitze der oberen Pyramide
(I.6.1) ist auf den Rollenanfang hin ausgerichtet;
die Spitze der unteren Pyramide (I.6.3) weist auf
das Rollenende hin. Im folgenden wird der Inhalt
dieser Figur vorgestellt. Der Schreiber hat den Text
in Schachbrett-Kūfī notiert und ähnlich angeord-
net, wie er dies bereits in den beiden Figuren I.4
und I.8 getan hat.
I.6.1: Im auf der Spitze stehenden Quadrat auf
der obersten Stufe der oberen Pyramide steht mit
grosserWahrscheinlichkeit der Name ʿAlī.
I.6.1a: Auf den weiteren Stufen der oberen
und unteren Pyramide (I.6.1 und I.6.3) folgt eine
Abschrift von Q 102 (Sūrat at-Takāṯur). Der Schrei-
ber kopierte den Text erneut zuerst auf den
gegenüber der Rollenrichtung aufrecht stehenden
Zeilen; danachwechselt er auf die gegenläufig aus-
gerichteten Zeilen, in denen der Text auf demKopf
steht. Die Stelle ist gerade in denBalken 1 und 2 ver-




I.6.3: Der Kopist springt jetzt in den Teil I.6.3;
er setzt die Abschrift von Q 102 dort auf den
drei horizontal ausgerichteten Balken vor dem auf
der Spitze stehenden Quadrat fort. Der Text steht





Der Schreiber hat jetzt den letzten Balken vor
dem auf der Spitze stehenden Quadrat am Schluss
erreicht. Er setzt die Abschrift von Q 102 in den
oberen Teilen der einzelnen Balken fort; der Text





I.6.1b: Der Schreiber springt danach wieder in den
oberen Teil und setzt die Abschrift in den gegenü-





I.6.2: Die Figur I.6.2 befindet sich zwischen den
beiden Figuren I.6.1 und I.6.3 (also zwischen den
beiden Pyramiden, deren Spitzen nach oben bzw.
nach unten weisen). Die Figur I.6.2 umfasst einer-
seits die in der Rollenrichtung selbst verlaufenden
fünf (vertikalen) Stäbe. Zusätzlich gehören aber
noch die beiden horizontalen – also quer zur Rol-
lenrichtung verlaufenden – Balken direkt darüber
bzw. darunter dazu.48
44 Balken 1, unterhalb des auf der Spitze stehenden Qua-
drats. Bei den Ziffern in Klammern handelt es sich um
die Versnummern.
45 Balken 2; untere Zeile, Schrift aufrecht.
46 Ausdruck zurtum am Ende dieser Zeile wohl teilweise
gegenläufig notiert.
47 Vereinzelt ist die Zuordnung der verschiedenen Ausdrü-
cke zu einer Zeile nicht gesichert. Die Stelle ist teils
verderbt. Mehrfache dürftenWörter aufgetrennt worden
sein.
48 Vgl. Abb. 1.13.
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In diesem Mittelteil von Figur I.6 wurden
die beiden Schlussverse von Q 2 (Q 2:285–286)
kopiert.49 Die Abschrift beginnt rechts unten auf
demhorizontal ausgerichtetenBalkenunmittelbar
vor den fünf vertikalen Stäben. Nach ilay-hi (Vers
285) springt der Schreiber in den ersten vertikal
ausgerichteten Balken von links. Er notiert dort
auf der inneren, absteigenden Zeile die Fortset-
zung von Vers 285. Der Kopist springt darauf Stab
um Stab nach rechts und setzt die Abschrift von
Q 2:285 auf den absteigenden Zeilen fort. Gegen
die Mitte des vertikalen Balkens rechts aussen
erreicht er auf der absteigenden Linie den Schluss
von Q 2:285 (Schluss: ilay-ka al-maṣīr). Unmittel-
bar anschliessend beginnt Q 2:286. Nach Lā yukal-
lifu Allāh nafasan illā wechselt der Schreiber in
den horizontalen Balken darunter und setzt die
Abschrift in der unteren Zeile fort (1. Begriff:wusʿa-
hā). Im Ausdruck wa-ʿalay-hāwechselt der Schrei-
ber am Ende des Balkens in die obere Zeile in
diesem Balken und setzt die Abschrift auf dem
Kopf fort. Er wechselt dann mit in nasīnā erneut
in die vertikalen Balken und setzt Q 2:286 in den
jeweils aufsteigenden Balkenteilen fort. Am Ende
der letzten aufsteigenden Zeile links aussen steht
der Imperativ fa-anṣur-nā (Q 2:286). Der Schreiber
notiert die Schlussbegriffe vonQ2:286 (ʿalā l-qawm
al-kāfirīn) darauf im horizontalen Balken darüber;
der Rest des Verses steht auf dem Kopf. Der Kopist
erreicht damit das Ende des horizontalen Balkens
unmittelbar vor den fünf vertikalen Stäben (vgl.
ABB. 88).50
I.7: Die fünf Figuren I.7–11 stellen das Gegen-
stück zu den fünf Figuren I.1–I.5 dar und sind
identisch aufgebaut. Die beiden Gruppen werden
an der soeben beschriebenen Figur I.6 gespiegelt.
Bei Figur I.7 handelt es sich erneut um ein auf
der Spitze stehendes Quadrat (Gegenstück zu I.5).
Die Seitenlänge beträgt ca. 2.5cm. Diese Figurwird
von einem roten Rahmen eingefasst und enthält
Text in blauem Schachbrett-Kūfī.
Der Text beginnt auch hier in der rechten Ecke
des auf der Spitze stehenden Quadrats; es handelt
sich um Q 10:10b. Der Text lautet:
َحْلاِنَأُْمهَاوَْعدُرِخَآو ِّللُْدم َلَاْعلاَِّبرِهَ ِم َ.ني
Das inderEcke selbst notiertewāw ist klar erkennt-
lich. Als nächster Buchstaben folgt das alif direkt
über dem auslaufenden wāw. Darauf schliessen
sich die Buchstaben ḫāʾ-rāʾ an; sie sind entlang der
rechts absteigenden Seitenlänge notiert. Auch der
weitere Verstext folgt den Seitenlinien des Qua-
drats. Nach demAusdruck al-ḥamd – er ist entlang
der von der oberen Spitze nach rechts absteigen-
den Seite notiert worden – springt der Kopist ins
Innere des Quadrats. Jetzt folgt der Ausdruck li-
[A]llāh. Das alif davor gehört zur Wortfolge wa-
āḫir.
I.8: Diese Figur stellt sowohl formal als auch
inhaltlich das Gegenstück zu Figur I.4 dar und ist
deshalb zusammen mit ihr vorgestellt worden.51
I.9: Diese Figur stellt das Gegenstück zu Figur I.3
dar. Es handelt sich erneut um ein auf der Spitze
stehendes, rot umrahmtesViereck.Die Seitenlänge
beträgt knapp 2cm. Es enthält Text in blauem
Schachbrett-Kūfī. Der Text beginnt erneut in der
rechten Ecke und lautet:
ّللاَّنِإ ُّتْملاُِّبحُيَهَ 52َ.نِيقَ
49 Vgl. Canaan, Decipherment 129, 131; Padwick, Muslim
devotions 116 f.; die beiden Verse sind als Ḫawātim al-
Baqara bekannt.
50 Zur häufigen Verwendung von Q 2:285–286 auf Schutz-
mitteln siehe Canaan, Decipherment 129 und 131; die
Verse lauten:
ّرلاََنمآ)٢٨٥( ّرِنمِْهَيلِإَِلزنُأَاِمبُلوُسَ ّللِابََنمآٌُّلكَنُوِنْمُؤْملَاوِِهّبَ ِهَ
ّرِنّمٍَدحَأَْنَيبُِقَّرُفنَالِِهلُُسَروِِهُبتَُكوِِهتَِكئاَلَمو َاْنِعَمسْاُولَاَقوِِهلُسُ





51 Vgl. bei Anm. 33–41.
52 Schluss von Q 9:4 und 9:7; dieselbe Wendung am
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I.10: Diese Figur stellt das Gegenstück zu Fi-
gur I.2 dar und ist wie sie aufgebaut. Im Zentrum
dieser Figur befindet sich ein auf der Spitze ste-
hendesQuadrat (Seitenlänge ca. 2cm).Hier erneut
Text in blauem Schachbrett-Kūfī. Der Text im Qua-
drat beginnt in der rechten Ecke und lautet:
ّللَاو 53.َنيِِرباَّصلاُِّبحُيُهَ
Umdiese Figur herum verläuft ein Ringmit Text in
gegenläufigem Schachbrett-Kūfī. Die Stelle ist ana-
log aufgebaut wie im Ring um den Kreis in Figur
I.2.54 Auch dieser Ring enthält drei Textstellen:
I.10 (Ring) Text 1: Der Text beginnt über der
Spitze des Quadrats im Innern des Kreises und
wechselt nach der Mitte der Seitenlinie, die die
Spitze und die linke Ecke des Quadrates verbindet,
die Schriftrichtung. BeimkopiertenText handelt es
sich um die Basmala.55 Sie leitet den anschliessen-
den Surentext ein.
I.10 (Ring) Text 2: Es handelt sich um eine
Abschrift von Q 106. Der Text beginnt direkt in
Anschluss an die Basmala auf dem Innenband
des Rings im Gegenuhrzeigersinn. Der Schreiber
wechselt ganz wenig unterhalb der rechten Ecke
des Quadrats die Schriftrichtung und notiert den
Rest der Sure auf dem Aussenband im Uhrzeiger-
sinn. Die Übergangsstelle wird durch eine Linie
von Kästchen ohne Buchstabenelemente mar-




I.10 (Ring) Text 3: Zwischen der rechten Ecke
und der oberen Ecke des Quadrats hat der Schrei-
ber eine dritte Stelle notiert. Sie beginnt erneut auf
der innern Zeile und verläuft im Gegenuhrzeiger-
sinn. Es handelt es sich umQ 37:180–181; sie lautet:
ِّزْعلاَِّبرَِكّبَرَنَاْحبُس)١٨٠( َّمعِةَ ٌمالََسو)١٨١(57َنُوفَِصياَ
َ.نِيلَْسُرْملاَىَلع
Diese Koranstelle wurde übrigens an derselben
Stelle auch in der identisch gestalteten Figur I.2
kopiert.58
I.11: Die Figur I.11 bildet das Gegenstück zur
Figur I.1 am Rollenanfang. Es handelt sich bei ihr
um ein auf der Spitze stehendes Quadrat, das rot
eingefasst wird (Länge der Seiten: 2.5cm). In die-
sem Quadrat erneut Text in blauem Schachbrett-
Kūfī. Der Text beginnt in der rechten Ecke und lau-
tet:
ّرُلَقو 59ِ.نِيطَايَّشلاِتَاَزَمهِْنمَِكبُذُوعَأِّبَ
I.12 (ABB. 89): Figur I.12 gehört nicht mehr zur
Abfolge von je fünf Figuren vor und nach dem
Scharnierstück I.6. Sie stellt aber gewissermassen
das Pendant zur Mütze am Rollenanfang dar. Bei
Figur I.12 handelt es sich um ein Quadrat von
5.0cm Seitenlänge. In dieses grosse Quadrat ist
nach einem goldenen Rahmen ein zweites Viereck
eingepasst. Der Rahmen ausserhalb des goldenen
Bands und das Quadrat im Innern sind mit Text in
schwarzem Schachbrett-Kūfī ausgefüllt. Die Text-
stellen beginnen in der rechten unteren Ecke:
a. Im innern Quadrat steht Q 2:255 (Thronvers).
Er verläuft zuerst im Uhrzeigersinn den Seiten des
innernQuadrats entlang. Kurz bevor der Schreiber
zur unteren Ecke rechts zurückkehrt, setzt er die
Abschrift nach links innen fort. Dies sieht im ein-
zelnen wie folgt aus (der folgende Abschnitt folgt
Schluss von Q 3:76 (wo modifizierte Einleitung):
ّللاَّنَِإف ُّتْملاُِّبحَُيهَ َ.نِيقَ
53 Vgl. Q 3:146 (Schluss).
54 Vgl. die Beschreibungen zum Aufbau der Figur oben vor
Anm. 30.
55 Die Schriftrichtungwechselt innerhalbdesAusdrucksar-
Raḥmān.
56 Wechsel innen–aussen und der Schriftrichtung in die-
sem Ausdruck.
57 Wechsel innen–aussen innerhalb dieses Begriffs; er
befindet sich oberhalb der oberen Ecke des Quadrats im
Innern des Kreises.
58 Siehe dazu bei Anm. 30.
59 Es handelt sich um Q 23:97 (ganz).
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dem arabischen Text von Q 2:255. Die Bemerkun-




Text ab al-qayyūm links aufsteigend
َُهّلٌْمَوَناَلوٌَةنِسُُهُذخَْأَتال




Text verläuft ab hier horizontal links nach innen
َُهدِنعَُعفَْشيِيَذّلاَاذ
Text ab hier innen vertikal aufsteigend
ّالِإ َُمْلَعيِِهنْذِِإبَ
Text verläuft innen, horizontal
ِْمهِيْديَأَْنَيبَام
Text verläuft auf der nächsten Horizontalen
nach links
ُْمَهْفَلخَاَمو
Text erreicht das Zentrum
َنُوطِيحَُياَلو
der Text verläuft ab hier wieder nach aussen
ّالِإِِهْمِلعِْنّمٍءَْيِشب ّيِْسُركَعـَِسوءاَشَاِمبَ َضْرَألَاوِتَاوَامَّسلاُهُ
ِّيَلْعلاَُوَهوَاُمُهظْفِحُُهدُوَؤَياَلو ُمِيَظْعلاُ
al-ʿaẓīm: dieser Begriff befindet sich direkt über
dem Anfang von Q 2:255.
Der äussere Rahmen mit Text in Schachbrett-
Kūfī enthält Q 105 und 108. In der Ecke rechts
unten steht die Basmala. Der Schreiber notiert sie
gegenläufig; er wechselt innerhalb des Worts ar-
raḥ-mān in die obereZeile undnotiert denRest der
Basmala rückläufig auf dem Kopf.
Im unteren Rahmen beginnt darauf links neben
der Basmala Q 105. Der Schreiber notiert deren
Text zuerst auf der äusseren Zeile auf der unteren
Horizontalen, dann auf der linken Vertikalen und
zuletzt auf der oberenHorizontalen. Kurz bevor er
die obere rechte Ecke des Quadrats erreicht, setzt
er die Abschrift auf der inneren Zeile in derGegen-
richtung fort, bis er wieder den Anfang der Sure
auf der unteren Zeile erreicht. Die Oberlängen
der Textstellen auf der innern und äussern Zeile
sind wiederholt ineinander verzahnt, wie sich dies
bereits an andern Stellen beobachten liess.
Als zweiter Text wurde im restlichen Teil des
äusseren Rahmens Q 108 kopiert. Dieser Text
beginnt in der Ecke rechts unten, direkt über der
Basmala. DerText steigt zuerst auf der innernZeile
der rechten Vertikale nach oben; er verläuft an der
rechten oberen Ecke kurz nach links. Er kehrt auf
der äussern Zeile in gegenläufiger Richtung aber
sogleich zum Anfang der Sure an der Ecke rechts
unten zurück. Auch hier sind die Oberlängen der
Buchstaben auf der innern bzw. äusseren Zeile
ineinander verzahnt. Q 108 lautet:
ّنِإ)١( ََكئِناَشَّنِإ)٣(َْرحْنَاوَِكَّبِرلِّلََصف)٢(ََرْثوَْكـلاَكَاْنَيطْعَأاَ
ُ.َرْتبَألاَُوه
Der Schreiber wechselt am Ende vonVers 2 auf die
äussere Zeile an der Ecke rechts oben.
TEIL II:Das Quadrat I.12 markiert den Schluss von
Teil I der Rolle. Hier endet auch der Abschnitt mit
dem goldenen Rankenmuster als Hintergrund. Es
schliesst sich darauf ein Anfangszierfeld an, wie es
ebenso vonHandschriften inKodex-Formbekannt
ist. Dieses Anfangszierfeld legt es nahe, das vorlie-
gende Dokument einem spät-timuridischen oder
allenfalls früh-safawidischen Umfeld zuzuordnen:
Dieses Anfangszierfeld (ABB. 90) misst zusam-
menmit dem schmalen blauen und dem breiteren
goldenen Rahmen 6.1×5.0cm (Breite × Höhe); die
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Abmessungen des Innenteils mit dem blauen Hin-
tergrund betragen 4.8×4.0cm. Auf diesem blauen
Hintergrund lässt sich ein goldenes Rankenmus-
ter mit weissen und roten Blüten erkennen. Im
Zentrum dieses Rechtecks befindet sich ausser-
dem eine grössere goldene Kartusche. Es ist zu ver-
muten, dass sie ursprünglich Text enthielt; ein sol-
cher lässt sich jetzt darin aber nicht mehr erken-
nen.60 Zur Linken und Rechten dieser Hauptkar-
tusche befinden sich zwei goldene, auf der Spitze
stehende Quadrate. Dem Rand entlang lassen sich
auf jeder Seite je zwei zusätzliche golden einge-
fasste Verzierungen erkennen.
Das Dokument wird in diesem Teil II weiterhin
beidseits von einem goldenen Band und danach
von einem roten Streifen eingefasst. Dieser Dop-
pelstreifenmarkiert die Abgrenzungen des Schrift-
spiegels. Unterhalb des Anfangszierfelds lassen
sich die folgenden Stellen erkennen:
X. In der Mitte befindet sich ein Streifen von
4.2cm Breite. Er enthält auf horizontalen Zeilen
Text in Ġubār-Schrift.
A. und B.: Auf der rechten (A.) und linken (B.)
Seite desMittelstreifens verlaufen demRollenrand
entlang zwei Schriftbänder mit Text in gegenläu-
figem schwarzem Schachbrett-Kūfī. Diese Bänder
sind am Rollenende miteinander verbunden. Die
Breite dieser beiden Bänder beträgt ca. 0.7cm. Der
Text auf den beidenBändernA. undB. verläuft vor-
wärts (also in derRollenrichtung); die beidenTexte
stossen später aufeinander (ABB. 91).61
C. und D.: Zwischen diesen beiden Bändern
mit Text in Schachbrett-Kūfī und dem horizon-
tal notierten Text mit der Abschrift des Korans
im Mittelstreifen (X.) wurde rechts (C.) und links
(D.) je ein zusätzliches Band mit Text in kleinem
Nasḫ eingefügt. Die Breite dieser beiden Bänder
beträgt je ca. 0.5cm. Auch diese beiden Schriftbän-
der sind am Schluss der Rollemiteinander verbun-
den. Neben Text wurden in diese beiden schma-
len Schriftbänder auch Kartuschen eingefügt. Sie
sind golden ausgefüllt und rot oder blau eingefasst.
Auch der Text auf den beiden Schriftbändern C.
und D. verläuft vorwärts (also in der Rollenrich-
tung); die beiden Texte stossen später aufeinan-
der.62
Zu Teil II im einzelnen: X. Mittelstreifen: Soweit
ersichtlich enthält derMittelstreifen eine vollstän-
dige Abschrift des Korans in Ġubār-Schrift.63 Die
einzelnen Suren sindmit einer Überschrift in grös-
serer goldener Schrift versehen, wie sich unter-
halb des Zierfelds mit dem blauem Hintergrund
aufzeigen lässt.64 Diese Überschriften erstrecken
sich über die gesamte Breite desMittelstreifens. Da
die Suren am Ende des Korans kurz sind, folgen
diese Überschriften dort rasch aufeinander. Gol-
deneVerstrenner. Die Basmala amAnfang der ein-
zelnen Suren erstreckt sich über die ganze Breite
des Mittelstreifens. Der Schreiber erreicht dies,
indem er die Verbindung zwischen den beiden
Buchstaben sīn undmīm im Ausdruck bism dehnt.
Die Höhe der Buchstaben in den Stellen in Ġubār-
Schrift beträgt ca. 1mm (alif ).65
In diesem Mittelstreifen mit der Abschrift des
Korans liessen sich u.a. folgende Unregelmässig-
keiten und Besonderheiten feststellen: Vor der
Überschrift zu Q 36 (Sūrat Yā-sīn) im Mittelstrei-
60 Häufig wurden auf den Dokumenten in Rollenform der-
artige inhaltliche Angaben in weisser Schrift auf gol-
denem Hintergrund angebracht. Es liess sich mehr-
fach feststellen, dass die Pigmente der weissen Farbe
auf diesem goldenen Hintergrund schlecht haften. Dies
führte gerade auf lange Zeit hinaus zu Textverlus-
ten.
61 Vgl. bei Anm. 89f.
62 Vgl. nach Anm. 242. Die beiden Texte treffen auf Auf-
nahme Is 1626.13.2 auf der rechten Seite aufeinander
(unterhalb des Titels von Q 55, Sūrat ar-Raḥmān, imMit-
telstreifen).
63 Die Abschrift wurde nicht durchgehend auf allfällige
Lücken überprüft. Eine Überprüfung fand nur auf der
Ebene der Surentitel statt; diese sind auf der Rolle
vollständig aufgeführt.
64 Diese Überschriften enthalten a. den Surennamen, b.
Hinweise zum Offenbarungsort und c. Angaben zur
Anzahl der Verse. Bei der Überschrift zu Q 2 vergass der
Schreiber bei der Angabe der Anzahl Verse allerdings die
Hunderter. So soll Q 2 nur 86, anstatt den tatsächlichen
286, Verse enthalten.
65 Zehn Zeilen Text auf ca. 1.5cm Höhe.
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fen: Riss im Papier, der sich nahezu über die
gesamte Breite der Rolle erstreckt.66 Ein Hinweis,
dass das vorliegende Belegstück einen iranischen
Hintergrund hat, könnte sich aus der Überschrift
zu Q 39 (Sūrat az-Zumar) ableiten lassen.67 Die-
ser Titel wurde ohne den im Arabischen üblichen
Artikel notiert. Dies lässt sich mit der persischen
Grammatik erklären. Vor der Überschrift zu Q 42
(Sūrat aš-Šūrā) lässt sich erneut ein Riss im Papier
feststellen, der sich über die ganze Breite der Rolle
erstreckt.68 Der Titel von Q 71 wird auf diesem
Belegstück Sūratan-Nūḥ (mitArtikel) geschrieben;
üblich ist Sūrat Nūḥ; dies ist ein weiterer Hinweis,
dass der Kopist nicht arabischer Muttersprache
war.69
Die beiden Schriftbänder (A. und B.) mit Text
in Schachbrett-Kūfī:A.Dieses Schriftband beginnt
auf der rechten Seite der Rolle. Im Abschnitt vor
der ersten blau umrandeten goldenen Kartusche
steht die Basmala in gegenläufigem Schachbrett-
Kūfī. Der Schreiber ändert die Textrichtung inner-
halb des Ausdrucks ar-Raḥmān. Die Oberlängen
der Buchstaben auf den beiden gegenläufigen
Zeilen sind ineinander verzahnt. Nach der blau
umrandeten Kartusche beginnt auf der äusseren,
vorwärtslaufenden Zeile Q 36 (Sūrat Yā-sīn).70
Auf der Gegenseite steht rückwärts, aufsteigend
Q 36:83 (Schlussvers).71 Diese Anordnung lässt ver-
muten, dass der Schreiber auf diesem Schriftband
A Q 36 vollständig kopiert hat.72 Der Schreiber
wechselt auf der Höhe von Q 13 (Sūrat ar-Raʿd)
im Mittelstreifen auf dem Seitenband A vom vor-
wärtslaufenden zum rückwärtslaufenden Text.73
An dieser Stelle steht Q 36:45.74 Diese Übergangs-
stelle vom vorwärtslaufenden zum rückwärtslau-
fenden Text ist gut erkenntlich: Hier befindet sich
im Textband eine blau umrandete goldene Kartu-
sche.75
Nach der soeben erwähnten Kartusche folgt
ein nächster kurzer Abschnitt mit gegenläufigem
Schachbrett-Kūfī. BeimText handelt es sich umdie
Basmala. In diesem Textband A. folgt darauf ein
goldenes Quadrat. Nach diesem Quadrat beginnt
die Abschrift von Q 48 (Sūrat al-Fatḥ).76 Auf dem
innern, rückläufigen Teil des Schriftbands lässt
sich Q 48:29 (Schlussvers) erkennen.77 Auch diese
Anordnung lässt vermuten, dass der Schreiber in
diesem Textband bei der Abschrift von Q 48 vom
vorwärtslaufenden zum rückwärtslaufenden Text
wechselt. Diese Übergangsstelle befindet sich auf
der Höhe von Q 38 (Sūrat Ṣād) imMittelstreifen.78
Hier steht Q 48:17.79 An dieser Übergangsstelle
befindet sich eineweitere blau umrandete goldene
Kartusche.
66 Vgl. Aufnahme Is 1626.10.4.
67 Vgl. Aufnahme Is 1626.11.2.
68 Vgl. Aufnahme Is 1626.11.4.
69 Vgl. Aufnahme Is 1626.14.4.
70 Q 36:1–4 ist deutlich zu erkennen, ebenso die Fortset-
zung; Q 36.1–4 lautet:
ّنِإ)٣(ِميَِكحْلاِنْآُرْقلَاو)٢(سي)١( َلَكَ ٍطَاِرصَىَلع)٤(َنِيلَْسُرْملاَِنم
ّم .ٍمِيَقتْسُ
71 Q 36:83 lautet:
َ.نُوعَْجُرتِْهَيلَِإوٍءَْيشُِّلكُتُوَكـَلمِِهَديِبِيَذّلاَنَاْحُبَسف
72 Q 36 ist auch im Mittelstreifen vorhanden, auf dem der
Korantext fortlaufend notiert worden ist. Sie ist auf der
vorliegenden Rolle somit zweimal kopiert worden.
73 Vgl. Aufnahme Is 1626.5.8 (bzw. Aufnahme 6 der Chester
Beatty Library).
74 Q 36:45 lautet:
ّتاُُمَهلَلِيقَاذَِإو ّـَلَعلُْمَكْفَلخَاَموُْمكِيْديَأَْنَيبَاماُوقَ َ.نُوَمْحُرتُْمكَ
75 Die Abschrift von Q 36 in diesem Seitenband mit Text
in Schachbrett-Kūfī wurde nicht auf der gesamten Länge
auf Vollständigkeit überprüft.
76 Vgl. Aufnahme Is 1626.6.3 (auch Aufnahme 6 der Chester
Beatty Library); Q 48:1 lautet:
ّنِإ ّمًاْحَتفََكلَانَْحَتفاَ .ًانِيبُ
77 Das Ende von Q 48:29 (der Schlussvers ist sehr lang)
lautet:
ّللاََدَعو ّمُمهِْنمِتاَحِلاَّصلااُوِلَمَعواُوَنمآَنِيَذّلُاهَ .ًامِيَظعًارْجََأوًَةِرْفغَ
78 Vgl. Aufnahme Is 1626.10.5.
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In der Abschrift von Q 48 in gegenläufigem
Schachbrett-Kūfī ist auf eine Auffälligkeit auf-
merksam zumachen.80 Hier wurde imMittelstrei-
fen Q 25 (Sūrat al-Furqān) kopiert; unmittelbar
darauf folgt der Titel von Q 26 (Sūrat aš-Šuʿrāʾ).
Die Stelle in gegenläufigem Schachbrett-Kūfī dem
rechten Rollenrand entlang ist auf der Höhe die-
ser beiden Suren nahezu vollständig schwarz ein-
gefärbt. Es lässt sich kein Text mehr erkennen.
Da Passagen aus Q 48 auf weiteren hier unter-
suchten Dokumenten in Rollenform eine beson-
dere Behandlung erfahren (vgl. CBL Is 1624,81 BNF
Arabe 608882 und CBL Is 162583), stand die Ver-
mutung im Raum, die vorliegende Stelle könnte
absichtlich unleserlich gemacht worden sein, um
allenfalls Einträge missliebigen Inhalts zu tilgen.
Diese Vermutung liess sich allerdings nicht erhär-
ten. Anfängliche Vermutungen, es könnte hier
der Name eines Vorbesitzers der Rolle gestanden
haben, haben sich als unwahrscheinlich erwiesen.
Es dürfte sich im vorliegenden Fall einfach um
eine Beschädigung handeln, wie sie sich auf hand-
schriftlichen Dokumenten immer wieder feststel-
len lässt.
In Anschluss an die Stelle mit Q 48 folgt ein
weiterer Abschnitt in gegenläufigem Schachbrett-
Kūfī mit der Basmala.84 Nach einem golden ausge-
füllten Quadrat beginnt Q 62 (Sūrat al-Ǧumʿa).85
Der Übergang vom vorwärtslaufenden zum rück-
wärtslaufenden Text befindet sich unmittelbar vor
demBeginn vonQ49 (Sūrat al-Ḥuǧurāt) imMittel-
streifen.86 An der Übergangsstelle vom vorwärts-
laufenden zum rückwärtslaufenden Text befindet
sich Q 62:6.87
Nach einer blau eingefassten goldenen Kar-
tusche88 folgt eine nächste Basmala in gegen-
läufigem Schachbrett-Kūfī. Nach einem golden
ausgefüllten Quadrat schliesst sich die Abschrift
von Q 76 (Sūrat al-Insān) in gegenläufigem
Schachbrett-Kūfī an.89 Im Fall dieser Sure ist
der Übergang vom vorwärtslaufenden zum rück-
wärtslaufenden Text nicht besonders kenntlich
gemacht. Er befindet sich auf der Höhe des Endes
von Q 88 (Sūrat al Ġāšiya) im Mittelstreifen.90
Im Seitenband befindet sich hier keine weitere
Kartusche, da der im linken Band mit Text in
Schachbrett-Kūfī beginnende Text von unten auf-
steigt. Innerhalb von Q 76 findet der Übergang
vom vorwärts- zum rückwärtslaufenden Text in
Vers 16–17 statt.91 Von unten steigt hier die Fortset-
80 Vgl. die Aufnahmen Is 1626.8.5 und Is 1626.9.2 (und Auf-
nahme9derChesterBeatty Library; auf dieserAufnahme
ist allerdings nur noch der Schluss der im folgenden dis-
kutierten Stelle erkennbar).
81 Vgl. Kapitel 4.6 bei Anm. 20–23.
82 Vgl. Kapitel 4.5 bei Anm. 17.
83 Vgl. Kapitel 4.7 bei Anm. 107–108.
84 Vgl. Aufnahme Is 1626.11.2 (und Aufnahme 11 der Chester
Beatty Library).
85 Q 62:1 lautet:
ِّللُِحَّبُسي ِزيَِزْعلاِسوُُّدْقلاِِكَلْملاِضْرَألاِيفَاَموِتَاوَامَّسلاِيفَامِهَ
.ِميَِكحْلا
Q 62:11 (Schlussvers) lautet:
ّللاَدِنعَامُْلقًاِمئَاقَكوَُكَرَتوَاهَْيلِإاوَُّضفناًاْوَهلْوَأًَةرَاجِتاْوََأرَاذَِإو ِهَ
ّللاَِنّمٌْرَيخ ّللَاوَِةرَاِجّتلاَِنَموِوْهَ ّرلاُْرَيُخهَ َ.نِيِقزاَ
86 Vgl. Aufnahme Is 1626.12.4.
87 Q 62:6 lautet:
ّنَأُْمْتَمَعزنِإاُودَاهَنِيَذّلاَاهُّيَأَايُْلق ِّللءَاِيلْوَأُْمكَ ّنلاِنُودِنمِهَ ِساَ
َّنَمَتف Wechsel(َْتَوْملاُاوَ innerhalb dieses Begriffs(ُْمتنُكنِإ
َ.نِيِقداَص
88 Manbeachte, dass sichumdieseKartuscheherumdie für
das Notieren der Stellen in Schachbrett-Kūfī vorbereite-
ten Kästchen noch klar erkennen lassen.
89 Q 76:1 (vorwärtslaufend, absteigend) lautet:
ّدلاَِنّمٌنيِحِنَاسنِإلاَىَلعَىتَأَْله ّمًاْئيَشُنَكيَْملِْرهَ .ًاروُكْذَ
Q 76:31 (Schlussvers; rückwärts, aufsteigend) lautet:
.اًمِيلَأًابَاَذعُْمَهلََّدعَأَنِيِملاَّظلَاوِِهَتمَْحرِيفءَاَشيَنمُلِخُْدي
90 Vgl. Aufnahme Is 1626.15.2.
91 Q 76:16–17 lautet:
Wechsel[ًارِيدَْقتَاهُورََّدقٍةَِّضفِنمَريِرَاَوق)١٦( vorwärts–
rückwärts innerhalb von taqdīran[)اًسَْأكَاهِيفَْنَوقُْسيَو)١٧
.الِيَبجَنزَاهُجاَِزمَنَاك
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zung des Texts von Q 6 in Schachbrett-Kūfī empor.
Da sie aber auf der linken Seite nicht vollständig
Platz fand, setzte der Schreiber ihre Abschrift fort,
indem er unten das Rollenende umfuhr und im
rechten Schriftband in Schachbrett-Kūfī mit dem
Text wieder emporstieg.
B. Dieses Schriftband mit Text in gegenläufi-
gem Schachbrett-Kūfī beginnt auf der linken Seite
auf der Höhe der Abschrift des Korans in Ġubār-
Schrift im Mittelstreifen. Hier lässt sich zuerst die
Basmala erkennen. Es schliesst sich eine blau ein-
gefasste goldene Kartusche an. In Anschluss an
diese Kartusche beginnt auf der inneren, vorwärts-
laufenden Zeile des Schriftbands mit Schachbrett-
Kūfī die Abschrift vonQ 6 (Sūrat al-Anʿām).92 Auf
der äusseren, aufsteigenden Zeile steht gegenüber
vonVers 1 Q 6:165 (Schlussvers).93 Da in diesem auf
der linken Seite beginnenden Schriftband nur Text
aus Q 6 kopiert worden ist, fehlen Kartuschen zur
Unterteilung der Abschnitte mit den Abschriften
der einzelnen Suren auf gegenläufigen Zeilen.
Unregelmässigkeiten in der Textfolge unterhalb
des Endes der Stelle mit Q 76 (Schriftband A) las-
sen darauf schliessen, dass Q 6 im Schriftband B
und in dessen Verlängerung im untersten Teil von
Schriftband A nicht vollständig kopiert worden
ist. Diese Unregelmässigkeiten lassen sich direkt
unterhalb der Stelle klar feststellen, wo der Schrei-
ber beim Kopieren von Q 76 von der absteigen-
den in die aufsteigende Richtung übergeht: Hier
lässt sich imTextbandmit Schachbrett-Kūfī auf der
inneren Zeile (aufsteigend) Q 6:60a erkennen.94
Der Schreiber wechselt dann die Schriftrichtung
und setzt Q 6 mit Vers 6:122b fort.95 Ab hier ver-
läuft der Text im äusseren Teil des Schriftbands in
gegenläufigem Schachbrett-Kūfī. Diese Beobach-
tungen zeigen auf, dass die Verse 60b–122a an die-
ser Stelle fehlen. Dem Kopisten stand für die voll-
ständige Abschrift von Q 6 an dieser Stelle schlicht
zu wenig Platz zur Verfügung. Das Auslassen von
ca. 60Versenerlaubte es ihm,das vorgegebeneLay-
out dennoch zu respektieren.
Diese Lücke in der Textfolge von Q 6 lässt
Rückschlüsse auf das Vorgehen des Kopisten beim
Herstellen dieser Rollenteile in gegenläufigem
Schachbrett-Kūfī zu: Q 6 beginnt und endet im Sei-
tenband B am Anfang der Abschrift des Korans
im Mittelstreifen. Der Schreiber hat dort mit dem
Notieren von Q 6:1 ff. auf dem Innenband begon-
nen. Er setzte diese Abschrift fort, bis er inVers 60a
auf die Stelle stiess, woQ 76 die Richtungwechselt.
Es sieht danach aus, dass der Schreiber die Sure 6
zugleich auf dem äusseren Schriftband links vom
Ende her kopierte. Er erreichte schliesslich an der
Stelle mit Q 76 den Vers 122b aus Q 6 und hatte
keinenPlatzmehr, umweiterenText ausQ6hinzu-
zufügen. Diese Beobachtung gestattet einen inter-
essanten Einblick in das Vorgehen des Schreibers
beim Anfertigen der vorliegenden Rolle.
Überlegungen zur Kontextualisierung von Is
1626: Die bisherigen Ausführungen zu Is 1626 zei-
gen auf, dass darauf Zierelemente in Schachbrett-
Kūfī eine bedeutende Rolle spielen. Dies trifft
bereits auf die 12 Elemente in Teil I des Doku-
ments zu. Das Anbringen von Verzierungen in
92 Q 6:1 lautet:
َحْلا ِّللُْدم ّنلَاوِتَاُملُّظلاََلعََجوَضْرَألَاوِتَاوَامَّسلاََقَلخِيَذّلاِهَ َروُ
ُّمث َ.نُوِلْدَعيِمِهَّبِربْاُوَرفَكَنِيَذّلاَ




94 Q 6:60 lautet (der Text in eckigen Klammern, also der
Schluss von Vers 60, fehlt an dieser Stelle):
َّفَوَتيِيَذّلاَُوَهو ّللِابُمكاَ ّنلِابُمتَْحَرجَامَُمْلَعيَوِْليَ ُّمثِرَاهَ ُْمُكَثْعَبيَ




95 Q 6:122 lautet (der Text in eckigen Klammern, also der




4.9 dublin, chester beatty library, is 1626 435
geometrisch angeordnetem Kūfī ist gerade von
Bauten aus der Timuridenzeit gut bekannt.96 Es
kann auf die Mīr Čāqmāq-Moschee in Yazd auf-
merksam gemacht werden. Ebenso bekannt sind
diesbezüglich verschiedene Bauwerke in Samar-
kand. Dazu zählen die Madrasa-Bauten um den
Registān-Platz. Es kann überdies auf den dortigen
Šāh-i Zinda-Komplex aufmerksam gemacht wer-
den. Die soeben angeführten Bauwerke datieren
im wesentlichen aus dem Ende des 14. oder aus
dem Anfang des 15. Jh.
Diese Technik war in Iran allerdings bereits frü-
her bekannt, wie sich u.a. anhand des Ṣafawiyya-
Schreins in Ardabil aufzeigen lässt. Seine Errich-
tung geht in ihremKern auf Ṣadr ud-Dīn, den Sohn
des 1334 verstorbenen Begründers des Ordens,
Šayḫ Ṣafī ud-Dīn, zurück. Auf seinem Grabtum
wurde der Name Allāh insgesamt 132 Mal in geo-
metrisierendem Kūfī angebracht.97 Es lässt sich
ausserdem auf die Verzierungen am berühmten
Schreinkomplex in Natanz verweisen (Anfang des
14. Jh., Ilkhaniden-Zeit).98 Ein weiteres interessan-
tes Beispiel ist die Masǧid-i-Ǧāmiʿ in Aštarǧān
bei Isfahan, die ebenso aus der Ilkhaniden-Zeit
datiert.99Auchaus Sulṭāniyya sindVerzierungen in
Schachbrett-Kūfī bekannt.100 Etwas anders ausge-
führt worden sind die Inschriften in Schachbrett-
Kūfī im Schrein von Šāh Niʿmatullāh Walī in
Māhān.101 Ein gutes Beispiel für die Verwendung
vonTextelementen in Schachbrett-Kūfī stellt über-
dies das unter Timur zwischen 1389 und 1405
errichtete Mausoleum für Ḫwāǧa Aḥmad Yasawī
(gest. 565/1166), den Namensgeber des Yasawiyya-
Ordens, dar. Es befindet sich in Yasi im heutigen
Kasachestan.102
Im folgenden sollen allerdings nicht die Bei-
spiele von Zierelementen in Schachbrett-Kūfī an
den soeben angeführten Bauten weiter verfolgt
werden, die ihre Parallelen gerade in den blauen
Inschriften in den auf den Spitzen stehendenQua-
draten in Teil I der Rolle Is 1626 finden. Die weite-
ren Ausführungen befassen sich vielmehr mit den
Stellen in gegenläufigem schwarzem Schachbrett-
Kūfī, auf denen die Oberlängen der beiden Schrift-
bänder ineinander verzahnt sind. Sie lassen sich
einerseits in den Bändern um die verschiedenen
Medaillonsherum inTeil I derRolle feststellen (vgl.
I.2 und I.10). DieTechnik kamaber auch in denEle-
menten I.4, I.6, I.8 und I.12 zur Anwendung. Für die
96 Die Belege für die folgenden Beispiele wurden bereits in
Anm. 6 aufgeführt.
97 Vgl. Rizvi, Shrine 46–52 (mit Figure 8 und Plate 4); siehe
auch http://archnet.org/sites/1595/media_contents/408
12 (Stand 27. Januar 2017). Siehe überdies H. Safavi, SOAS,
University of London, Hermeneutic approach 4 und
10; Artikel aufrufbar unter http://www.nlai.ir/Portals/61/
pdf/Hermeneutic_Approach.pdf (Stand 23. Juli 2017).
98 Vgl. Blair, Natanz, darin z.B. Tafel 26 (Aufnahme desMiḥ-
rāb imSüd-ĪwānderMoschee;manbeachtedieQuadrate
in den oberen beiden Ecken der drei Bögen); siehe auch
http://archnet.org/sites/1645/media_contents/42495
(Stand 26. Januar 2017); Blair, op. cit., Tafeln 58–60: Text-
elemente am Minarett; siehe dazu auch http://archnet
.org/sites/1645/media_conten
ts/42500 (Stand 26. Januar 2017).
99 Vgl. Blair, Natanz, Tafel 119 (Eingang zur Masǧid-i Ǧāmiʿ
in Aštarǧān, datiert 715/1315). Vgl. auch die Informa-
tionen und Abbildungen unter http://archnet.org/sites/
1597/media_contents/486 (Stand 26. Januar 2017). Zur
Freitagsmoschee in Aštarǧān siehe überdies Golombek
undWilber, Timurid architecture I, 365 (Nr. 140).
100 Vgl. Blair, Natanz, Tafel 110 (Ülǧäytü-Mausoleum, Ost-
Portal, datiert 710/1310). Siehe auch http://archnet.org/
sites/1671/media_contents/42697 (Stand 26. Januar
2017).
101 Der Bau geht in seinem Kern auf das Jahr 1436
zurück. Es ist allerdings bekannt, dass ʿAbbās I. 1601
Renovationen durchführen liess. Davon war auch
die Kuppel betroffen. Es lässt sich deshalb nicht
beurteilen, ob die im folgenden angeführten all-
fälligen Parallelen noch aus dem 15. Jh. stammen.
Siehe zum Schreinkomplex in Māhān im allgemei-
nen die Informationen unter http://archnet.org/sites/
1637/media_contents/42361 (Stand 26. Januar 2017);
beachte auch Golombek und Wilber, Timurid archi-
tecture I, 394f. (Nr. 184) und II, Abb. 401–404. Siehe
auch folgende Einzelheiten des Mausoleums in Māhān
(Schachbrett-Kūfī): a. Oberes und unteres Schriftband
auf der Trommel unterhalb der Kuppel (vgl. http://
archnet.org/sites/1637/media_contents/942, Stand 26.
Januar 2017); b. am Minarett: http://archnet.org/sites/
1637/media_contents/40024.
102 Vgl.http://archnet.org/sites/3057/media_contents/1528
mit den Abbildungen (z.B.: http://archnet.org/sites/
3057/media_contents/1528; Stand 30. Januar 2017).
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weiteren Ausführungen relevant sind jedoch v.a.
die beiden Schriftbänder A und B, die Teil II der
Rolle einfassen.
Diese beiden Schriftbänder sind am unteren
Ende der Rolle miteinander verbunden. Sie rufen
in auffälligerWeise das Eingangsportal zumbereits
erwähnten Schrein in Erinnerung, der in Natanz
am Anfang des 14. Jh. für den Sufi-Shaykh ʿAbd
aṣ-Ṣamad errichtet worden ist:103 Dieses Portal
wird zu beiden Seiten von je zwei Schriftbändern
in gegenläufigem Schachbrett-Kūfī eingefasst. Sie
werden durch ein Band von ähnlicher Breite von-
einander getrennt. Oberhalb des Eingangsbogens
befindet sich bloss ein einziges Schriftband in
gegenläufigem Schachbrett-Kūfī. Auf beiden Sei-
ten und oben wird das Eingangsportal durch ein
zusätzliches Schriftband eingefasst.
Es ist ausgeschlossen, anhand von Fakten den
Beweis erbringen zu wollen, dass der Eingang zum
Heiligtum in Natanz dem oder den Herstellern der
Rolle Is 1626 bekannt gewesen war. Allerdings sind
die Parallelen zwischen den Gestaltungselemen-
ten auf der Rolle und dem Eingang des Heilig-
tums derart frappant, dass es zumindest als nahe-
liegend angesehen werden muss, dass der Herstel-
ler der Rolle Is 1626 von diesem Eingang gewusst
hatte. Diese gestalterische Parallele gestattet indi-
rekt Rückschlüsse auf dasUmfeld, in demdie Rolle
Is 1626 entstanden sein dürfte.
Wie Sh. Blair festhielt, wurde der Schrein-
Komplex in Natanz 707/1307–1308 von Zayn ad-
Dīn Mastarī errichtet.104 Er umfasst heute das
Eingangsportal zu einem Ḫanāqāh, dahinter eine
Moschee aus den 1930er-Jahren (sic), ein Mina-
rett, das Grab des ʿAbd aṣ-Ṣamad und eine Vier-
Iwan-Moschee mit einem achteckigen Heiligtum.
Diese Einzelbauten sind lose miteinander verbun-
den. Sh. Blair zeigte auf, dass der Komplex in
Natanz im wesentlichen in der ersten Dekade des
14. Jh., also unter den Ilkhaniden errichtet wurde.
Sie sieht sich aufgrund der klaren Lokalisierung
und Datierung des Heiligtums und dem Umstand,
dass auch der Architekt bekannt war, in der glück-
lichen Lage, die Hintergründe aufzuzeigen, die zur
Errichtung dieses Heiligtums für ʿAbd aṣ-Ṣamad
geführt hatten. Dies erlaubt es ihr, in ihrer Stu-
die das Netzwerk an Beziehungen zwischen Ange-
hörigen der ilkhanidischen Eliten und wichtigen
Personen aus dem Umfeld des Sufitums aufzu-
zeigen. Ihre Erkenntnisse sollen an dieser Stelle
nicht in extenso aufgegriffen werden.105 Allerdings
wird hier die Auffassung vertreten, dass die in der
vorliegenden Studie untersuchten Dokumente in
Rollenform in ähnlichen Umfeldern entstanden
sind wie z.B. das Heiligtum des ʿAbd aṣ-Ṣamad in
Natanz. Aus derselben Zeit sind gerade aus Iran
auchweitereheilige Stättenbekannt, die L.Golom-
bek in einemAufsatz als little cities of God bezeich-
net hat.106 L. Golombek geht neben 1. Natanz auf
die Beispiele von ähnlichen kleineren Heiligtü-
mern in 2. Ardabil,107 3. Pīr-i Bakrān,108 4. Bisṭām109
und 5. Turbat-i Šayḫ Ǧām110 ein. Sie unterscheidet
103 Vgl. Blair, Natanz, Tafeln 2 und 70–92. Siehe auch die




104 Vgl. Blair, Natanz 2 und Figuren 2–5 (S. 104–107).
105 Es wird hier in allgemeiner Form auf Blair, Natanz,
verwiesen.
106 So S. 419 in ihrem folgendenAufsatz: Golombek, Cult of
saints.
107 In Ardabīl befindet sich der Schrein des Šayḫ Ṣafī
ud-Dīn, des Begründers des Derwischordens der Ṣafa-
wiyya. Vgl. zu diesem Heiligtum Golombek, Cult of
saints 422f. Siehe jetzt auch die Untersuchung von
Rizvi, Shrine.
108 Pīr-i Bakrān befindet sich in der Nähe von Isfahan; vgl.
Golombek, Cult of saints 423.
109 In Bisṭām befindet sich das Heiligtum des bekannten
MystikersAbūYazīd al-Bisṭāmī (gest. ca. 875). DerKom-
plex mit dem Grab des Heiligen integriert ältere, vor-
mongolische Bauwerke, wurde in seinen wesentlichen
erhaltenen Teilen aber im frühen 14. Jh. erstellt; vgl.
Golombek, Cult of saints 424f.
110 Turbat-i Ǧāmbefindet sich in NO-Iran (Khorasan). Hier
steht das Heiligtum des 1141 verstorbenen Šayḫ Aḥmad.
Der Schrein geht zwar in seinem Kern auf das Jahr
1236 zurück. Ebenso wie die andern von L. Golom-
bek angeführten littles cities of God blühte aber auch
dieses Heiligtum im 14. Jh. wieder auf. Damals wur-
den gemäss L. Golombek zwischen 1302 und 1362 um
das Grab des Sufi-Heiligen Šayḫ Aḥmad weitere Bau-
4.9 dublin, chester beatty library, is 1626 437
diese kleineren Heiligtümern (little cities of God)
von den great cities of God, zu denen sie in Iran
Qum undMašhad zählt.
L. Golombek zeigte auf, dass diese kleineren
Heiligtümer in der ersten Hälfte des 14. Jh. ent-
standen sind oder damals grundlegend erneu-
ert wurden.111 Anhand der fünf soeben aufgezähl-
ten Schreine lässt sich aufzeigen, dass darin eine
allgemeine Entwicklung zum Ausdruck kommt.
Das zeitgleiche Entstehen dieser Schreine im
14. Jh. kann nur mit der Existenz von reichen
und einflussreichen Sufi-Gemeinschaften erklärt
werden. Die gewichtigsten Vertreter dieser Sufi-
Gemeinschaften konnten durchaus mit der feu-
dalen Aristokratie rivalisieren. Vielfach unterhiel-
ten Sufis auch enge Beziehungen zu den Inha-
bern weltlicher Macht, wie anhand der Unter-
suchungen von M. Gronke112 oder Ch. Werner113
bereits aufgezeigt wurde. L. Golombek stützt ihre
Feststellung zu den engen Beziehungen zwischen
Sufis und weltlichen Machthabern ausserdem,
indem sie auf die Forschungen von M. Maz-
zaoui,114 J.S. Trimingham115 und A.H. Zarrinkoob116
verweist. J.S. Tirmingham macht z.B. darauf auf-
merksam, dass damals die Führung in religiö-
sen Angelegenheiten von den dem traditionalis-
tischen Islam verpflichteten ʿulamāʾ an die Sufis
überging. Es waren Sufis, die den Mongolen den
Islamnahebrachten. Zudieser Zeitwar der Schrein
(ḫānaqāh), nicht mehr die madrasa, das Zentrum
des religiösen Lebens.117 Zu derselben Zeit lässt
sich auch eine gewisse Institutionalisierung der
von Sufis gepflegten Riten beobachten. Ausserdem
weisen zahlreiche Belege auf eine enge Zusam-
menarbeit zwischen Sufis und weltlichen Eliten
hin.118 Die Sufis waren nicht mehr länger gesell-
schaftliche Aussenseiter und Eigenbrötler, die in
den Schreinen ein zurückgezogenes, Gott geweih-
tes Leben führten. Der Sufismus war vielmehr
zu einem festen Bestandteil des urbanen Lebens
geworden.
Sh. Blair konnte die von L. Golombek ange-
stellten Beobachtungen am Beispiel des Schreins
des ʿAbd aṣ-Ṣamad in Natanz verdeutlichen. Ihre
Erkenntnisse, gerade auch zu den Verbindungen
zwischen den Sufis und den weltlichen Machtha-
bern oder bedeutenden Händlern, sollen bei die-
ser Gelegenheit nicht wiederholt werden. Beach-
tung verdienen allerdings ihre Hinweise zur Per-
son des Šayḫ ʿAbd aṣ-Ṣamad, dem das Heiligtum
in Natanz gewidmet ist.119 Die in Natanz bestattete
Person lässt sich aufgrund von Inschriften eindeu-
tig als Šayḫ Nūr ad-Dīn ʿAbd aṣ-Ṣamad identifizie-
ren. Er war ein Sufi-Shaykh und gehörte der Suhra-
wardiyya an, die zur Zeit der Ilkhaniden einen der
beiden bedeutenden Orden in Iran darstellte.120
Der Suhrawardiyya-Orden geht auf Ḍiyāʾ ad-Dīn
Abu n-Naǧīb as-Suhrawardī (gest. 563/1168) und
seinenNeffen Šiḥāb ad-DīnAbu l-Ḥafṣ ʿUmar (gest.
632/1234) zurück. Letzterer unterhielt bekannt-
lich enge Beziehungen zumAbbasiden-Kalifen an-
Nāṣir li-Dīn Allāh. An-Nāṣir hatte für ihn in Bagdad
einen ribāṭ errichtet, wo zahlreiche Sufis ausgebil-
det wurden. Ausserdem war es dieser Abu l-Ḥafṣ,
der eine bedeutende Rolle bei der Reorganisation
der Futuwwa unter an-Nāṣir li-Dīn Allāh gespielt
hatte.121
Einer der wichtisgten Schüler dieses Abu l-
Ḥafṣ war Naǧīb ad-Dīn Buzgūš aus Shiraz (gest.
678/1279). Dieser Buzgūš wiederum initiierte ʿAbd
aṣ-Ṣamad in den Sufiorden der Suhrawardiyya.
Es spricht vieles dafür, dass ʿAbd aṣ-Ṣamad seine
ten errichtet. Vgl. dazu Golombek, Cult of saints 427;
http://archnet.org/sites/3887 (mit Abbildungen; Stand
27. Januar 2017).
111 Dies ist in Iran die Zeit der Ilkhaniden oder ihrer
weniger bedeutenden Nachfolgedynastien; vgl. für die
folgenden Ausführungen Golombek, Cult of saints 429.
112 Gronke, Derwische 128–140 („Derwische und Machtha-
ber“).
113 Werner, Kuǧuǧī-Stiftungen z.B. 30–40.
114 Mazzaoui, Origins.
115 Trimingham, Sufi orders.
116 Zarrinkoob, Persian Sufism.
117 Vgl. Trimingham, Sufi orders 67.
118 Vgl. op. cit. 103.
119 Vgl. für die folgenden Ausführungen Blair, Natanz 5.
120 Beim zweiten bedeutenden Sufiorden in Iran zur Zeit
der Ilkhaniden handelt es sich um die Kubrāwiyya; vgl.
Blair, Natanz 6.
121 Vgl. oben Kapitel 3.2.1.
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ḫirqa im ḫānaqāh des Naǧīb ad-Dīn Buzgūš in
Shiraz erhielt und danach nach Natanz übersie-
delte. Dort scharte er seine eigenen Anhänger um
sich. Seine beiden bedeutendsten Schüler waren
ʿIzz ad-Dīn Maḥmūd b. ʿAlī b. Muḥammad b. Abī
Ṭāhir al-Kāšānī an-Natanzī (gest. 735/1334–1335)
undKamāl ad-Dīn ʿAbd ar-Razzāq b. Abi l-Ġanāʾim
al-Kāšānī (gest. 736/1335). ʿAbd aṣ-Ṣamad selbst
soll 699/1299–1300 gestorben sein. Seine beiden
soeben erwähnten Schüler sollen ihren Lehrer
übrigens an Bedeutung übertroffen haben.122
Es ist auchbekannt, dass derḪanaqāh inNatanz
von Zayn ad-Dīn Ḫalīfa b. Ḥusayn b. ʿAlī al-Mastarī
errichtet worden ist, wie bereits erwähnt wurde.123
Aus historischen Quellen lässt sich schliessen dass
Mastarī der Stellvertreter (nāʾib) von Saʿd ad-
Dīn Sīwaǧī, dem Hauptminister der Ilkhaniden,
war. Ġazan-Ḫān ernannte Saʿd ad-Dīn zu seinem
Hauptminister. Rašīd ad-Dīn war sein Assistent.
Bei seiner Machtübernahme bestätigt Ülǧäytü die
beiden Minister in ihrem Amt.
Im Jahr 711/1312 wurde Saʿd ad-Dīn allerdings
zusammenmit einigen seiner Statthalter, darunter
auch Zayn ad-Dīn al-Mastarī hingerichtet. Saʿd ad-
Dīn hatte sich in Machtkämpfe und Intrigen mit
Tāǧ ad-Dīn ʿAlī Šāh, einemseinerGegenspieler, ver-
wickeln lassenunddabei denKürzeren gezogen.124
Zayn ad-Dīn al-Mastarī war nun jener Mäzen,
der die Errichtung des Schreins in Natanz ermö-
glicht hatte. Sh. Blair weist bei dieser Gelegen-
heit darauf hin, dass reiche Persönlichkeiten aus
dem Umfeld des Herrscherhauses zur Zeit der
Ilkhaniden immer wieder als Mäzene des kultu-
rellen und wissenschaftlichen Lebens in Erschei-
nung traten. Im Vordergrund standen Rašīd ad-
Dīn oder die Familie der Ǧuwaynīs.125 Zayn ad-
Dīn al-Mastarī spielte eine ähnliche Rolle, war
allerdings einfach weniger bedeutend als die bei-
den soeben angeführten Parallelbeispiele. Dieser
Zayn ad-Dīn al-Mastarī stiftete offensichtlich den
Bau des ḫānaqāh in Natanz und brachte damit
seine Frömmigkeit zumAusdruck. Zayn ad-Dīn al-
Mastarī dürfte dem Sufi-Orden der Suhrawardiyya
angehört haben und Schüler des ʿAbd aṣ-Ṣamad
gewesen sein, wie Sh. Blair aufzeigt.126 Diese Hin-
weise tragen indirekt auch zur Kontextualisierung
von Is 1626 bei, dürfte diese Rolle doch in ähnli-
chenUmfeldern entstanden seinwie die angeführ-
ten Schreine. Nach diesem Exkurs ist auf die Erfas-
sung der auf der Rolle kopierten Texte zurückzu-
kommen:
TEIL II: DieTextbänder C undD: In den beiden
Schriftbändern C und D wurde Text in kleinem
Nasḫ notiert, das gerade zu gross ist, um noch als
Ġubār eingestuft zu werden. Der Text beginnt in
diesenbeidenBändern auf der rechtenund auf der
linken Seite je vorwärtslaufend. Die beiden Bänder
treffen auf der Rolle später aufeinander.127 Die
weiteren Ausführungen stellen die Textelemente
in den beiden Seitenbändern näher vor:
Seitenband C (schmales Seitenband, rechts,
mit Gebeten in kleinem Nasḫ; Text absteigend
und vorwärtslaufend; es befindet sich zwischen
dem Schriftband A mit Text in gegenläufigem
Schachbrett-Kūfī auf der rechten Seite der Rolle
und der Abschrift des Korans auf horizontalen Zei-
len imMittelstreifen).
II.C.1: Am Anfang stehen Sūrat al-Fātiḥa
(Q 1)128 und Q 6:1–2.129 In diesen Abschnitt ein-
gefügt sind zwei Kartuschen folgenden Inhalts; sie
gehören zu einem zusätzlichen, unter Ziffer II.C.3
erwähnten Text.130 Dieser zusätzliche Text in den
Kartuschen wird danach im Ḥirz Abī Duǧāna fort-




122 Vgl. Blair, Natanz 6.
123 Loc. cit.
124 Für die Einzelheiten siehe Blair, Natanz 6f.
125 Vgl. dazu Blair, Natanz 8.
126 Op. cit. 11.
127 Vgl. Aufnahme Is 1626.13.2 und bei Anm. 301–302 und
551.
128 Vgl. die Aufnahmen Is 1626.2.1–4.
129 Vgl. die Aufnahmen Is 1626.2.5.
130 Vgl. unten bei Anm. 241.




























131•بلاطهكرديالو)اذك(براههنماوجني Vgl. http://roqia.khayma.com/DJANH.htm (Stand 20.
Januar 2017). Siehe auch Abū Bakr al-Bayhaqī (994–
1066), Dalāʾil an-nubuwwa VII, 118–120 (Bayrūt, Dār al-
Kutub al-ʿilmiyya, 1405/1985, siehe: http://lib.eshia.ir/
44813/7/118; Stand 4. Oktober 2017); beachte ebenso:
Maǧlisī, Biḥār al-anwār 94, 220–224 (Nr. 19: http://lib





132 Der Buchstaben sīn wurde mit drei Punkten unterhalb
der Zeile markiert.
133 Trennzeichen.
134 Diese Anrufung Gottes unterbricht den fortlaufenden
Text; sie ist in eine rote Kartusche eingefügt. Man
beachte die Wendung „O Gott der Götter, dessen Ehre
erhaben ist“. Sie ist bemerkenswert, stellt sieAllāh doch
als einen Gott dar, der über einem Pantheon weiterer
Gottheiten thront.
135 H.Wehr,Wörterbuch, vokalisiert hirāwa.
136 Sīn erneut mit drei Punkten unterhalb der Zeile; vgl.
Anm. 132.
137 Diese AnrufungGottes erneut in einer rotenKartusche.
138 Vgl. Aufnahme Is 1626.2.7–8.
139 Dieser Einschub in einer rot eingefassten Kartusche.
140 Fortsetzung auf Aufnahme Is 1626.3.2.
141 Dieser Einschub in einer schwarz eingefassten Kar-
tusche; vgl. die Quellenangabe in Anm. 241. Er lässt
sich überdies nachweisen in راونألاوةيرداقلاراونألا
ةينامحرلا ; siehe http://www.alanwaralqadria.com/ -ىحاي
5-هئاقبو-هكـلم-هموميد-ىف-ىحال-نيح / (Stand 20. Januar
2017).
142 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche; vgl. die
Quellenangabe in Anm. 241. Offensichtlich fehlte dem
Schreiber der Platz, um die Aussage in der Kar-
tusche vollständig zu notieren. Sie lässt sich u.a.
überdies nachweisen unter http://fati116.ibda3.org/t142
‑topic (Stand 20. Januar 2017).
143 Fortsetzung auf Aufnahme Is 1626.3.3.
144 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche; vgl. Quellen-
angabe in Anm. 241.
145 Fortsetzung auf Aufnahme Is 1626.3.4.
146 Dieser Text in einer blauen Kartusche. Der Text
wird in der Regel anders zitiert: الوءانفالفمئاداي
مئادايهئاقبوهكـلمللاوز . Vgl. die Quellenangabe in
Anm. 241.
147 Fortsetzung auf Aufnahme Is 1626.4.3.
148 Dieser Einschub in einer blauen Kartusche. Der Text
lässt sich u.a. belegen unter http://www.alanwaralqadr
ia.com/ 9-هلثمك-ءىشالف-هبش-ريغ-نم-دمص-اي / (Stand 20.



































149 Letzter Ausdruck (li-waṣfi-hī) auf der Rolle kaum les-
bar. Dieser Einschub in einer blauenKartusche.Verglei-
che dazu die Fatwā-Sammlung des Suyūṭī (ausführli-
che Stellenangabe inAnm. 241): http://library.islamweb
.net/newlibrary/display_book.php?flag=1&paragraph
id=&bk_no=130&ID=397&%20Books (Stand 4. Okto-
ber 2017).
150 Vgl. Aufnahme Is 1626.4.5.
151 Dieser Einschub in einer roten Kartusche. Dieser Text
lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3) angeführ-
ten Internetquelle.
152 Das sīnwird hier weiterhin mit drei Punkten unterhalb
der Zeile markiert.
153 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.6.
154 Dieser Einschub in einer roten Kartusche. Dieser Text
lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3) angeführ-
ten Internetquelle.
155 Dieser Einschub in einer roten Kartusche. Dieser Text
lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3) angeführ-
ten Internetquelle. Der Text lautet in dieser Parallel-
stelle: هسدقبءيشلكنمرهاطلايكازاي .
156 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.7.
157 Stark verderbt.
158 Dieser Einschub in einer schwarzenKartusche; derText
ist auf der Rolle verderbt. Er lässt sich belegen in der in
Anm. 241 (Text 3) angeführten Internetquelle.
159 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.9.
160 Auf der Rolle steht hier قيظي oder ähnlich, was keinen
Sinn ergibt.
161 Auf der Rolle steht hier ئربي .
162 Dieser Einschub in einer schwarzenKartusche; derText
ist auf der Rolle verderbt. Er lässt sich belegen in der in
Anm. 241 (Text 3) angeführten Internetquelle.
163 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.10.
164 Dieser Einschub in einer schwarzen Kartusche. Dieser
Text lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3)
angeführten Internetquelle.
165 ImMittelstreifen beginnt hier Q 7 (Sūrat al-Aʿrāf ).
166 Für هاعد .
167 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.11.
168 Dieser Einschub in einer blauen Kartusche. Dieser
Text lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3)
angeführten Internetquelle.
169 Dieser Einschub in einer blauen Kartusche; letzter
Ausdruck unsicher, er fehlt auch in der in Anm. 241
angeführten Internetquelle.
170 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.13.





























171 Die Vorlage liest hier ةنطابوةرهاظةمزالنيعو . Vgl.
Maǧlisī, Biḥār al-anwār 222 (http://lib.eshia.ir/11008/





172 Dieser Einschub in einer blauen Kartusche. Dieser
Text lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3)
angeführten Internetquelle.
173 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.14.
174 ImMittelstreifen beginnt hier Q 8 (Sūrat al-Anfāl).
175 Dieser Einschub in einer roten Kartusche. Dieser Text
lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3) angeführ-
ten Internetquelle.
176 Dieser Einschub in einer roten Kartusche. Dieser Text
lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3) angeführ-
ten Internetquelle.
177 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.15.
178 Auf der Rolle steht hier wahrscheinlich aṭ-ṭaraf.
Vgl. die Lesung aṭ-ṭuruq bei Maǧlisī, Biḥār al-anwār
222 (http://lib.eshia.ir/11008/94/222, Stand 21. Januar
2017).
179 Auf der Rolle: عدبم .
180 Dieser Einschub in einer roten Kartusche. Dieser Text
lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3) angeführ-
ten Internetquelle.
181 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.16.
182 Dieser Ausdruck (šarr) unterhalb der Zeile hinzuge-
fügt.
183 Auf der Rolle شيهان .
184 Dieser Einschub in einer schwarzen Kartusche. Dieser
Text lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3)
angeführten Internetquelle.
185 Bei Maǧlisī, Biḥār al-anwār 222, steht لباقلارشنمو
لعافلاو (http://lib.eshia.ir/11008/94/222, Stand 21.
Januar 2017).
186 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.5.2; im Mittelstreifen
beginnt jetzt Q 10 (Sūrat Yūnus).
187 Dieser Einschub in einer schwarzen Kartusche; er ist
schlecht leserlich. Dieser Text lässt sich belegen in der
in Anm. 241 (Text 3) angeführten Internetquelle.
188 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.5.3.
189 Vgl. Aufnahme Is 1626.5.3; im Mittelstreifen beginnt
hier Q 11 (Sūrat Hūd).
190 Dieser Einschub in einer schwarzen Kartusche. Dieser
Text lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3)
angeführten Internetquelle.
191 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.5.5.
192 Auf der Rolle allenfalls عيضي .

































194هيلعهللاىلصدمحمولاينادورضخلاو•ريزعوتولاطونينرقلا Dieser Einschub in einer roten Kartusche. Dieser Textlässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3) angeführ-
ten Internetquelle.
195 Auf der Rolle شرفلاب .
196 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.5.6.
197 Maǧlisī, Biḥār al-anwār liest hier لبقيالنمرشنمو
ةميزعلا (vgl. http://lib.eshia.ir/11008/94/222, Stand 22.
Januar 2017).
198 Vgl. Aufnahme Is 1626.5.6; im Mittelstreifen beginnt
hier Q 12 (Sūrat Yūsuf ).
199 Dieser Einschub in einer blauen Kartusche. Dieser
Text lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3)
angeführten Internetquelle.
200 Text verderbt.
201 Dieser Einschub in einer blauen Kartusche. Dieser
Text lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3)
angeführten Internetquelle.
202 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.5.8.
203 ImMittelstreifen beginnt hier Q 13 (Sūrat ar-Raʿd).
204 Auf der Rolle wohl ohne rāʾ.
205 Dieser Einschub in einer blauen Kartusche; er ist teil-
weise stark verderbt. Dieser Text lässt sich belegen in
der in Anm. 241 (Text 3) angeführten Internetquelle.
206 ImMittelstreifen beginnt hier Q 14 (Sūrat Ibrāhīm); vgl.
ab hier Aufnahme Is 1626.6.3.
207 So bei Maǧlisī, auf der Rolle steht wohl قباطلا .
208 ImMittelstreifen beginnt hier Q 14 (Sūrat al-Ḥiǧr). Die-
ser Einschub in einer roten Kartusche. Dieser Text lässt
sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3) angeführten
Internetquelle.
209 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.6.4.
210 ImMittelstreifen beginnt hier Q 16 (Sūrat an-Naḥl).
211 Dieser Einschub in einer roten Kartusche; er ist teil-
weise schlecht leserlich. Dieser Text lässt sich belegen
in der in Anm. 241 (Text 3) angeführten Internetquelle.
212 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.6.5.
213 ImMittelstreifen beginnt hier Q 17 (Sūrat al-Isrāʾ).
214 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.6.6.
215 Dieser Einschub in einer schwarzen Kartusche. Dieser
Text lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3)
angeführten Internetquelle. Die zitierte Quelle führt
zuvor eine weitere Anrufung Gottes an, die hier aber
fehlt: سودقاي]هعافتراوهولعءيشلكقوفخماشلايلاعاي[
هقلخنمهلداعيءيشالفءيشلكىلعرهاظلا .
216 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.6.7; im Mittelstreifen
beginnt hier Q 18 (Sūrat al-Kahf ). Dieser Einschub in
einer schwarzen Kartusche; er ist teilweise schlecht
leserlich. Dieser Text lässt sich belegen in der in
Anm. 241 (Text 3) angeführten Internetquelle.































217 Dieser Einschub in einer blauen Kartusche; er ist teil-
weise schlecht leserlich. Dieser Text lässt sich belegen
in der in Anm. 241 (Text 3) angeführten Internetquelle.
218 ImMittelstreifen beginnt hier Q 19 (SūratMaryam, hier
Sūrat Kāf-hāʾ-yāʾ-ʿayn-ṣād).
219 Im Mittelstreifen beginnt hier Q 20 (Sūrat Ṭā-hāʾ).
Auf der Rolle wohl ein zusätzlicher, kaum leserlicher
Begriff. Dieser Einschub in einer blauen Kartusche.
Dieser Text lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text
3) angeführten Internetquelle.
220 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.7.4.
221 Vgl. Q 2:137 (Schluss).
222 Dieser Einschub in einer blauen Kartusche. Dieser
Text lässt sich belegen in der in Anm. 241 (Text 3)
angeführten Internetquelle.
223 ImMittelstreifen beginnt hier Q 21 (Sūrat al-Anbiyāʾ).
224 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.8.2.
225 Schluss schlecht leserlich; dieser Einschub in einer
roten Kartusche. Dieser Text lässt sich belegen in der
in Anm. 241 (Text 3) angeführten Internetquelle.
226 ImMittelstreifen beginnt hier Q 22 (Sūrat al-Ḥaǧǧ).
227 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.8.3.
228 Anfang und Schluss schlecht leserlich; er wurde in die
Kartusche gepresst. Dieser Text lässt sich belegen in der
in Anm. 241 (Text 3) angeführten Internetquelle.
229 Stelle verderbt.
230 Im Mittelstreifen beginnt hier Q 23 (Sūrat al-Muʾmi-
nūn).
231 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.8.4.
232 Text oft schlecht leserlich; er wurde in die Kartu-
sche gepresst. Dieser Text lässt sich belegen in der in
Anm. 241 (Text 3) angeführten Internetquelle; die Stelle
lautet dort allerdings: دنعيبيجمايوةبركلكدنعيثايغاي
ةرخآلاوايندلاتابوقعنمانامأكلأسأىوعدلك .
233 ImMittelstreifen beginnt hier Q 24 (Sūrat an-Nūr).
234 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche; stark ver-
derbt, am Anfang und Schluss je ein Ausdruck unleser-
lich.
235 Auszug aus Q 13:11: هفلخنموهيدينيبنمتابقعمهل
هللارمأنمهنوظفحي .
236 ImMittelstreifen beginnt hier Q 25 (Sūrat al-Furqān).
237 Die Stelle ist stark verderbt; es handelt sich auch umdie
Stelle, wo der Text in gegenläufigem Schachbrett-Kūfī
im rechten Seitenband stark verderbt ist. Rekonstruk-
tion anhand der Parallele, wo die Passage verzeichnet
ist; dieses Zitat befindet sich hier nicht in einer Kartu-
sche. Dieser Text lässt sich belegen in der in Anm. 241
(Text 3) angeführten Internetquelle.




An dieser Stelle endet das Gebet, das sich unter
dem Titel Ḥirz Abī Duǧāna u.a. bei Maǧlisī,
Biḥār al-anwār, nachweisen lässt. Danach folgt ein
nächsterText dermit der Basmala eingeleitetwird.
Dieser nächste Text wird sogleich anschliessend
erfasst (II.C.4).
II.C.3. Der Text in den farbigen Kartuschen liess
sich mit geringen Abweichungen in der Fatwā-
Sammlung Suyūṭīs nachweisen.241 Er wurde in
Kartuschen ins soeben transkribierte Gebet des
Abū Duǧāna integriert. Diese Textstellen wurden
in der vorangehenden Transkription des Ḥirz Abī
Duǧāna (II.C.2) fett hervorgehoben. Es handelt
sich um Anrufungen und Lobpreisungen Gottes.
Dieser Text stellt das Gegenstück zu den Lobprei-
sungen Muḥammads im Schriftband D auf der
gegenüberliegenden (linken) Seite der Rolle dar.
II.C.4, Gebet:242 Dieses Gebet folgt auf dem
rechten Seitenband mit Text in Nasḫ-Schrift. Es
erstreckt sich von der Aufnahme Is 1626.9.2 bis
zur Aufnahme Is 1626.13.2. Dort stösst aufstei-
gend das von der linken Seite her kommende
Schriftband auf die Stelle mit dem vorliegenden
Gebet. Die Stelle, wo die beiden Texte aufeinan-
dertreffen ist klar ersichtlich, da die Schriftrich-

















239 Die Stelle ist verderbt.
240 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
241 Der Text in den Kartuschen liess sich nachweisen bei
Ǧalāl ad-Dīn as-Suyūṭī,al-Ḥāwī li-l-Fatāwā440f. Bayrūt,
Dār al-Fikr li-n-našr wa-ṭ-tibāʿa, 1424/2004. Siehe dazu:
http://library.islamweb.net/newlibrary/display_book
.php?flag=1&paragraphid=&bk_no=130&ID=397&%20
Books (Stand 4. Oktober 2017). Auch abgedruckt in
Suyūṭī, al-Hāwī li-l-Fatāwā I, 367f. Bayrūt, Dār al-
Kutub al-ʿilmiyya, 1395/1975. Derselbe Text mit grösse-
ren Abweichungen grundsätzlich auch auf Ms. or. oct.
146 aus der Staatsbibliothek zu Berlin; vgl. Kapitel 5.1
bei Anm. 19–20.
242 Vgl. dazu http://dryasser73islam.ahlamountada.com/
t4020‑topic (Stand 23. Januar 2017).
243 Vgl. Aufnahme Is 1626.9.2.
244 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.9.3.
245 ImMittelstreifen beginnt hier Q 27 (Sūrat an-Naml).
246 Dieser Einschub in einer blauen Kartusche.
247 ImMittelstreifen beginnt hier Q 28 (Sūrat al-Qiṣaṣ).
248 Dieser Text in einer blauen Kartusche; er steht gegen-
über dem Text auf dieser Linie ausserhalb der Kar-
tusche auf dem Kopf. Diese Anordnung des Texts in
den weiteren Kartuschen in diesem Seitenband zeigt
auf, wie der Kopist bei der Anfertigung der Rolle
vorgegangen ist: Er dürfte diese Kartuschen zuerst
geschrieben haben, da er vermutete, der vom linken
Seitenband hier aufsteigende Text würde bis hierhin
gelangen. Dies war dann aber offensichtlich nicht der
Fall.
249 Dieser Text in einer blauen Kartusche; er steht gegen-
über dem Text auf dieser Linie ausserhalb der Kartu-
sche auf dem Kopf.
250 ImMittelstreifen beginnt hier Q 29 (Sūrat al-ʿAnkabūt).
251 Die Stelle ist stark verderbt.
252 DieserText in einer rotenKartusche; er steht gegenüber
demText auf dieser Linie ausserhalb der Kartusche auf
dem Kopf.
253 ImMittelstreifen beginnt hier Q 30 (Sūrat ar-Rūm).
254 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.10.2.
255 DieserText in einer rotenKartusche; er steht gegenüber





























demText auf dieser Linie ausserhalb der Kartusche auf
dem Kopf.
256 ImMittelstreifen beginnt hier Q 31 (Sūrat Luqmān).
257 ImMittelstreifen beginnt hier Q 32 (Sūrat as-Saǧda).
258 ImMittelstreifen beginnt hier Q 33 (Sūrat al-Aḥzāb).
259 Für الع .
260 DieserText in einer rotenKartusche; er steht gegenüber
demText auf dieser Linie ausserhalb der Kartusche auf
dem Kopf.
261 ImMittelstreifen beginnt hier Q 34 (Sūrat al-Aḥzāb).
262 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche; er steht
gegenüber dem Text auf dieser Linie ausserhalb der
Kartusche auf dem Kopf.
263 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.10.4.; im Mittelstreifen
beginnt hier Q 35 (Sūrat al-Malāʾika).
264 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche; er steht
gegenüber dem Text auf dieser Linie ausserhalb der
Kartusche auf dem Kopf.
265 Riss im Papier, der sich nahezu über die ganze Breite
der Rolle erstreckt.
266 ImMittelstreifen beginnt hier Q 36 (Sūrat Yā-sīn).
267 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.10.5; im Mittelstreifen
beginnt hier Q 37 (Sūrat aṣ-Ṣāffāt).
268 Wohl: تفلزا . Die Stelle ist stark verderbt. Dieser Text
in einer schwarzen Kartusche; er steht gegenüber dem
Text auf dieser Linie ausserhalb der Kartusche auf dem
Kopf.
269 Dieser Begriff nachträglich verbessert; der ursprüngli-
che Text dürfte wohl gelautet haben: نمينتيلوأاممهللا
دمحمهللاالاهلااللوقأوهنعتبتهبملعأملوهقحدؤأملفكئالا
هللالوسر .
270 ImMittelstreifen beginnt hier Q 38 (Sūrat Ṣād).
271 Dieser Text in einer blauen Kartusche; er steht gegen-
über dem Text auf dieser Linie ausserhalb der Kartu-
sche auf dem Kopf. Im Streifen mit gegenläufigem Text
in Schachbrett-Kūfī endet hier Q 48.
272 ImMittelstreifen beginnt hier Q 39 (Sūrat az-Zumar).
273 Dieser Text in einer blauen Kartusche; er steht gegen-
über dem Text auf dieser Linie ausserhalb der Kartu-
sche auf dem Kopf.
274 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.11.3.
275 ImMittelstreifen beginnt hier Q 40 (Sūrat al-Muʾmin).
276 Dieser Text in einer blauen Kartusche; er steht gegen-
über dem Text auf dieser Linie ausserhalb der Kartu-
sche auf dem Kopf.
277 ImMittelstreifen beginnt hier Q 41 (SūratḤāʾ-mīm bzw.
Fuṣṣilat). Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.11.4.
278 Dieser Text in einer blauen Kartusche; er steht gegen-
über dem Text auf dieser Linie ausserhalb der Kartu-
sche auf dem Kopf.
279 Hier Riss im Papier, der sich über nahezu das ganze
Dokument erstreckt.
























Mit dem Ende dieses kurzen vierten Gebets
schliesst der Schreiber das absteigende Schrift-
band mit Text rechts ab. Hier kommt von unten
aufsteigender Text entgegen. Er stellt die Fortset-
zung des linken Schriftbands mit Text in kleiner
Schrift dar. Die Erfassung dieses Textes erfolgt des-
halb in Ergänzung zumTeilmit dem linken Schrift-
band.301 Die Stelle, an der die beiden Texte auf-
einandertreffen ist gut sichtbar, ändert hier doch
auch die Schriftrichtung (absteigend bzw. aufstei-
gend).302
TEIL II: Seitenband D (schmales Seitenband,
links, mit Gebeten in kleinem Nasḫ; Text abstei-
gend und vorwärtslaufend). In diese Seitenbän-
der mit Text in kleinem Nasḫ sind in regelmässi-
gen Abständen farbig eingefasste Kartuschen (rot,
blau, schwarz) eingefügt worden. Sie enthalten ein
zusätzliches, eigenständiges Gebet. Diese Kartu-
schen im rechten und linken Seitenband sind par-
allel zueinander und jeweils in derselben Farbe
eingefügt worden.
281 DieserText in einer rotenKartusche; er steht gegenüber
demText auf dieser Linie ausserhalb der Kartusche auf
dem Kopf.
282 ImMittelstreifen beginnt hier Q 43 (Sūrat az-Zuḫruf ).
283 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.12.2.
284 ImMittelstreifen beginnt hier Q 44 (Sūrat ad-Duḫān).
285 DieserText in einer rotenKartusche; er steht gegenüber
demText auf dieser Linie ausserhalb der Kartusche auf
dem Kopf.
286 Im Mittelstreifen beginnt hier Q 45 (Sūrat al-Ǧāṯiya).
Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.12.3.
287 ImMittelstreifen beginnt hier Q 46 (Sūrat al-Aḥqāf ).
288 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche; er steht
gegenüber dem Text auf dieser Linie ausserhalb der
Kartusche auf dem Kopf.
289 Im Mittelstreifen beginnt hier Q 47 (Sūrat Muḥam-
mad).
290 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.12.4.
291 ImMittelstreifen beginnt hier Q 48 (Sūrat al-Fatḥ).
292 Dieses Gebet beginnt zwischen Q 48 und 49 im Mittel-
streifen. Kurz danach treffen im rechten Seitenband in
Schachbrett-Kūfī Q 62 und 76 aufeinander (Trennung
durch goldene Kartusche markiert).
293 ImMittelstreifen beginnt hier Q 49 (Sūrat al-Ḥuǧurāt).
294 ImMittelstreifen beginnt hier Q 50 (Sūrat al-Qāf ).
295 Dieser Text ist stark verderbt. Er steht in einer schwar-
zen Kartusche; er steht gegenüber dem Text auf dieser
Linie ausserhalb der Kartusche auf dem Kopf.
296 ImMittelstreifen beginnt hier Q 51 (Sūrat aḏ-Ḏāriyāt).
297 Vgl. Aufnahme Is 1626.12.5.
298 ImMittelstreifen beginnt hier Q 52 (Sūrat aṭ-Ṭūr).
299 Im Mittelstreifen beginnt hier Q 53 (Sūrat an-Naǧm).
Dieser Text steht in einer blauen Kartusche; er steht
gegenüber dem Text auf dieser Linie ausserhalb der
Kartusche auf dem Kopf.
300 ImMittelstreifen beginnt hier Q 54 (Sūrat al-Qamar).
301 Vgl. bei Anm. 534–551.
302 Vgl. Aufnahmen Is 1626.13.1–2.
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II.D.1, Gebet 1: Dieses Gebet lässt sich bei
Ibn Ṭāwūs nachweisen. Es ist üblicherweise als
Duʿāʾ al-Ǧawšan („Gebet des Schutzpanzers“) be-
kannt.303 Es wird in regelmässigen Abständen
durch Kartuschen unterbrochen, die Anrufungen
und Lobpreisungen Muḥammads enthalten.304
Diese Einschübe sind in der folgenden Abschrift
fett hervorgehoben. In diesen Einschüben sind
gerade die entscheidenden Begriffe zur Charakte-
risierungMuḥammads oft nur noch schlecht leser-
lich. Dem Kopisten stand in den Kartuschen zu
























َّكَوو•ِِهِدياََصمَكَاْرشَأِيل 303ََأبْضََأو•ِِهَتيَاِعرَدَُّقَفتِيب325َلَ Ibn Ṭāwūs, Muhaǧ ad-daʿwāt wa-manhaǧ al-ʿibādāt
220ff.; vgl. http://lib.eshia.ir/71561/1/220 (Beginn Text;
Titel: S. 217; Stand 24. Januar 2017). Es handelt sich um
folgende Druckausgabe: Qum, Dār aḏ-Ḏaḫāʾir, 1411 h.q.;





304 Anrufungen und LobpreisungenMuḥammads von der-
selben Art liessen sich nachweisen unter https://lasjan
.page.tl/Salat_al_Kubra.htm (Stand 3. Oktober 2017).
Das Gebet wird hier als Duʿāʾ aṣ-Ṣalawāt al-kubrā
bezeichnet. Siehe auch http://www.alsada.org/plus/
viewtopic.php?f=7&t=83051 (Stand 3. Oktober 2017).
Es handelt sich also gewissermassen um eineḤilyat
an-nabī; Lobpreisungendes Propheten lassen sich auch
auf andernDokumenten, gerade auf solchen aus osma-
nischenKontexten, nachweisen; vgl. Kapitel 6.2.2.3 (bei
Anm. 94–102).
305 Vgl. Aufnahme Is 1626.2.3 (schmales Seitenband, links).
306 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.2.4.
307 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
308 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.2.5.
309 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
310 Die Vorlage liest hier abweichend:
.ِيْرِكفِهِيفِْلْمعُأَْملَامِيفِيلِْمِهداَصْرَِإو
Vgl. http://lib.eshia.ir/71561/1/220 (Stand 24. Januar
2017).
311 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.2.7.
312 Dieser Text in einer roten Kartusche.
313 Die Vorlage liest َِكْرَصنِب .
314 Die Vorlage liest َُهْتَلَذَخوِِهَّدحَابَشِيلَْتَلَلَفو .
315 Auf der Rolle عیمج .
316 Nur in der gedruckten Vorlage.
317 Dieser Text in einer roten Kartusche; schlecht leserlich.
318 Die Vorlage liest hier َُهلِيَلغ .
319 Die Vorlage liest hier ِِهْظَيغ .
320 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.2.8.
321 Dieser Text in einer roten Kartusche.
322 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.3.2. Im Mittelstreifen
beginnt hier Q 3 (Sūrat Āl ʿImrān).
323 Dieser Ausdruck fehlt auf der Rolle: Kopistenfehler.
324 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.









































326 Die Vorlage liest hier َّيلِإ َ .
327 Sīnmit drei Punkten unterhalb des Buchstabens.
328 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche. Letzter Aus-
druck stark verderbt; er lässt sich nur erahnen.
329 Die Vorlage liest hier َّيلِإ ِيفَ .
330 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
331 Der Text in eckigen Klammern fehlt auf der Rolle.
332 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.3.4.
333 Dieser Text nur auf der Rolle, nicht bei Ibn Ṭāwūs.
334 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
335 Die Vorlage liest hier َُهتِْقبََوو .
336 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.3.
337 Auf der Rolle steht hier هتأتنو oder هتأتفو .
338 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
339 Auf der Rolle:
.َيْذَختْسَاو
340 Auf der Rolle steht hier قيرب . Ab hier Seite 221 bei Ibn
Ṭāwūs, Muhaǧ ad-daʿwāt wa-manhaǧ al-ʿibādāt; vgl.
http://lib.eshia.ir/71561/1/221 (Stand 24. Januar 2017).
341 Auf der Rolle steht hier ِِهَتلابِح .
342 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
343 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.5.
344 Nur auf der Rolle.
345 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
346 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.6. In der Vorlage bei Ibn
Ṭāwūs folgt diese Stelle erst später.
347 Dieser Text in einer roten Kartusche; Entzifferung unsi-
cher.
348 Dieser Text in einer roten Kartusche.
349 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.7.
350 Die Vorlage liest hier:
.َْكَيَلع
351 ImMittelstreifen beginnt hier Q 6 (Sūrat al-Anʿām).
352 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
353 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.9. Diese Stelle steht
in der beigezogenen Ausgabe von Ibn Ṭāwūs bereits
vor dem vorangehenden Abschnitt mit den Anm. 346–
352.
354 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche; er ist stark
verderbt.











































356 Ibn Ṭāwūs liest hier َِكب .
357 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.10.
358 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
359 ImMittelstreifen beginnt hier Q 7 (Sūrat al-Aʿrāf ).
360 Auf der Rolle steht hier ثداوحلا .
361 Ibn Ṭāwūs liest hier:
.َِكبِراَِصْتنِالاِِلْقَعمَىلِإََأَجلَْنمُِحدَاَوْفلاََعرَْقتَالْنََأو
362 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.11.
363 Dieser Text in einer blauen Kartusche; letzter Ausdruck
verderbt und somit unsicher.
364 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.13.
365 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
366 Dieser Begriff auf der Rolle sehr undeutlich geschrie-
ben: او )؟( .
367 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
368 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.14.
369 ImMittelstreifen beginnt hier Q 8 (Sūrat al-Anfāl).
370 Dieser Ausdruck fehlt auf der Rolle.
371 Dieser Text in einer roten Kartusche.
372 Dieser Ausdruck fehlt auf der Rolle.
373 Ab hier Seite 222 bei Ibn Ṭāwūs, Muhaǧ ad-daʿwāt
wa-manhaǧ al-ʿibādāt; vgl. http://lib.eshia.ir/71561/1/
222 (Stand 24. Januar 2017).
374 Dieser Ausdruck fehlt auf der Rolle.
375 ImMittelstreifen beginnt hier Q 9 (Sūrat at-Tawba).
376 Dieser Text in einer roten Kartusche.
377 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.4.15.
378 Abfolge der Texteinheiten auf der Rolle und in der
Ausgabe desTexts von IbnṬāwūsweichen voneinander
ab.
379 Dieser Text in einer roten Kartusche.
380 Abfolge der Texteinheiten auf der Rolle und in der
Ausgabe desTexts von IbnṬāwūsweichen voneinander
ab.
381 In der Vorlage steht ْوَأ .
382 Oder نيكاذلا . Dieser Text in einer schwarzen Kartu-
sche.
383 Umstellung der Textfolge auf der Rolle.
384 ImMittelstreifen beginnt hier Q 10 (Sūrat Yūnus).
385 Ab hier Seite 223 bei Ibn Ṭāwūs, Muhaǧ ad-daʿwāt
wa-manhaǧ al-ʿibādāt; vgl. http://lib.eshia.ir/71561/1/











































386 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche; der letzte
Ausdruck stark verderbt.
387 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.5.3.
388 Das sīnmit drei Punkten unterhalb der Zeile.
389 Dieser Ausdruck nur auf der Rolle.
390 ImMittelstreifen beginnt hier Q 11 (Sūrat Hūd).
391 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
392 Auf der Rolle wahrscheinlich اديعب .
393 Auf der Rolle wohl َىَلع .
394 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.5.6.
395 Auf der Rolle: ّىاب .
396 Dieser Text in einer roten Kartusche.
397 ImMittelstreifen beginnt hier Q 12 (Sūrat Yūsuf ).
398 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.5.7.
399 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
400 Fehlt auf der Rolle.
401 Auf der Rolle wohl:
ُ.َهدُوْهجَمغلبدق
402 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
403 ImMittelstreifen beginnt hier Q 13 (Sūrat ar-Raʿd).
404 Dieser Text in einer blauen Kartusche. Entzifferung des
letzten Ausdrucks nicht gänzlich gesichert.
405 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.6.3.
406 ImMittelstreifen beginnt hier Q 14 (Sūrat Ibrāhīm).
407 Ein Ausdruck unklar. Dieser Text in einer roten Kar-
tusche. Im Mittelstreifen beginnt hier Q 15 (Sūrat al-
Ḥiǧr).
408 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.6.4.
409 ImMittelstreifen beginnt hier Q 16 (Sūrat an-Naḥl).
410 Dieser Text in einer roten Kartusche.
411 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.6.5.
412 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
413 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.6.6. Im Mittelstreifen
beginnt hier Q 17 (Sūrat al-Isrāʾ).
414 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.


































415 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.6.7. Im Mittelstreifen
beginnt hier Q 18 (Sūrat al-Kahf ).
416 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche; letzter Aus-
druck verderbt.
417 Die Stelle nach der Kartusche ist verderbt.
418 Ab hier Seite 224 bei Ibn Ṭāwūs, Muhaǧ ad-daʿwāt
wa-manhaǧ al-ʿibādāt; vgl. http://lib.eshia.ir/71561/1/
224 (Stand 25. Januar 2017).
419 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
420 ImMittelstreifenbeginnt hierQ 19 (SūratMaryam; hier:
Sūrat Kāf-hāʾ-yāʾ-ʿayn-ṣād).
421 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.7.3.
422 Die Vorlage liest:
.ٍلَْضِفب
423 DieserText in einer blauenKartusche. ImMittelstreifen
beginnt hier Q 20 (Sūrat Ṭāʾ-Ḥāʾ).
424 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.7.4.
425 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
426 ImMittelstreifen beginnt hier Q 21 (Sūrat al-Anbiyāʾ).
427 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.8.2.
428 Dieser Text in einer roten Kartusche.
429 ImMittelstreifen beginnt hier Q 22 (Sūrat al-Ḥaǧǧ).
430 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.8.3; die Stelle befindet
sich bei Ibn Ṭāwūs auf S. 222 (Umstellung der Text-
folge): http://lib.eshia.ir/71561/1/222 (Stand 25. Januar
2017).
431 Der Ausdruck amsā stets mir drei Punkten unter dem
sīn.
432 Dieser Text in einer roten Kartusche.
433 Im Mittelstreifen beginnt hier Q 23 (Sūrat al-Muʾmi-
nūn).
434 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.8.4.
435 Dieser Text in einer roten Kartusche.
436 Dies nur auf der Rolle; die Vorlage bei Ibn Ṭāwūs liest:
.َْكِنمَِكَلذُُّلك
437 ImMittelstreifen beginnt hier Q 24 (Sūrat an-Nūr).
438 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
439 Die Stelle befindet sich bei Ibn Ṭāwūs auf S. 222 und
zwar vor dem vorangehenden Abschnitt über Krank-
heiten (Umstellung der Textfolge): http://lib.eshia.ir/
71561/1/222 (Stand 25. Januar 2017).








































441 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche. Hier weist
die Rolle Beschädigungen auf; im Mittelstreifen wurde
Surentext von anderer Hand später nachgeschrieben.
Der letzte Ausdruck in der Kartusche lässt sich nicht
mehr entziffern.
442 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.9.2.
443 Die Vorlage bei Ibn Ṭāwūs liest ِْهَيلِإ .
444 Die Fortsetzung folgt bei IbnṬāwūs erst beimÜbergang
S. 224–225; vgl. http://lib.eshia.ir/71561/1/224 (Stand 25.
Januar 2017).
445 ImMittelstreifen beginnt hier Q 26 (Sūrat aš-Šuʿarāʾ).
446 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
447 Die Stelle befindet sich bei Ibn Ṭāwūs auf S. 225: http://
lib.eshia.ir/71561/1/225 (Stand 25. Januar 2017).
448 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.9.3.
449 Die Vorlage liest َِنع .
450 ImMittelstreifen beginnt hier Q 27 (Sūrat an-Naml).
451 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
452 Die Vorlage liest hier:
ً.ّاَرضَاَلًواعَْفنَاَهلُعِيَطتَْسياَلف
453 Dieser Abschnitt in der Druckausgabe abweichend.
454 ImMittelstreifen beginnt hier Q 28 (Sūrat al-Qaṣaṣ).
455 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
456 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.9.4.
457 Die Fortsetzung folgt bei Ibn Ṭāwūs auf S. 226; vgl.
http://lib.eshia.ir/71561/1/226 (Stand 25. Januar 2017).
458 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
459 ImMittelstreifen beginnt hier Q 29 (Sūrat al-ʿAnkabūt).
460 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.9.5.
461 Auf der Rolle ةبرش .
462 Die Fortsetzung folgt bei Ibn Ṭāwūs auf S. 225 (unten);
vgl. http://lib.eshia.ir/71561/1/225 (Stand 25. Januar
2017).
463 Dieser Text in einer roten Kartusche.
464 ImMittelstreifen beginnt hier Q 30 (Sūrat ar-Rūm).
465 Ab hier erneut abweichend gegenüber Vorlage.
466 Dieser Text in einer roten Kartusche. Im Mittelstreifen
beginnt hier Q 31 (Sūrat Luqmān).
467 ImMittelstreifen beginnt hier Q 32 (Sūrat as-Saǧda).
468 Die Fortsetzung folgt bei Ibn Ṭāwūsmit einigen Abwei-
chungen auf S. 222; vgl. http://lib.eshia.ir/71561/1/222
(Stand 25. Januar 2017).
469 ImMittelstreifen beginnt hier Q 33 (Sūrat al-Aḥzāb).
470 Dieser Text in einer roten Kartusche.
471 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.10.3.
472 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche. Im Mittel-
streifen beginnt hier Q 34 (Sūrat as-Sabaʾ).
473 Im Mittelstreifen beginnt hier Q 35 (Sūrat al-Malāʾika,
Sūrat Fāṭir). Die Fortsetzung folgt bei Ibn Ṭāwūs mit
einigen Abweichungen auf S. 226; vgl. http://lib.eshia
.ir/71561/1/226 (Stand 25. Januar 2017).













Ab hier weicht der Text des Gebets auf der Rolle
deutlich von der Vorlage bei Ibn Ṭāwūs ab. Es ist
nicht mehr einfach die Textfolge, die umgestellt
wurde, sondern es handelt sich um einen andern
Text. Es ist allerdings anzumerken, dass sich die
meisten folgenden Texteinheiten auch in weiteren
Quellen belegen lassen; allerdings stimmt dieText-


















474 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
475 ImMittelstreifen beginnt hier Q 36 (Sūrat Yā-sīn).
476 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.10.5.
477 Al-arḥamīn: am wahrscheinlichsten, aber unklar. Die-
ser Text in einer schwarzen Kartusche. Im Mittelstrei-
fen beginnt hier Q 37 (Sūrat aṣ-Ṣāffāt).
478 ImMittelstreifen beginnt hier Q 38 (Sūrat Ṣād).
479 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
480 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.11.2.
481 ImMittelstreifen beginnt hierQ 39 (Sūrat [az-] Zumar).
482 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
483 So auf der Rolle.
484 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.11.3.
485 Im Mittelstreifen beginnt hier Q 40 (Sūrat al-Muʾmin;
üblicherweise: Ġāfir).
486 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
487 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.11.4. Im Mittelstreifen
beginnt hier Q 41 (Sūrat Fuṣṣilat).
488 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
489 Hier Riss im Papier, der sich über nahezu die gesamte
Breite des Dokuments erstreckt.
490 ImMittelstreifen beginnt hier Q 42 (Sūrat aš-Šūrā).
491 Dieser Text in einer roten Kartusche; letzter Ausdruck
unklar.
492 ImMittelstreifen beginnt hier Q 43 (Sūrat az-Zuḫruf ).
493 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.12.2.
494 Der Text lässt sich ab hier nachweisen bei ʿAbbās al-
Qumī, Mafātiḥ al-ǧinān 164.5 f. (siehe http://lib.eshia
.ir/10505/1/164, Stand 28. Februar 2018; ةفاقثلاءايحإعمجم
مالسإرادساپ:ةعبطملا.ّةيمالسإلا ). Siehe http://www.m
‑alhassanain.com/ad3yah/mafatih%20aljanan/mafa
tif12.htm (Stand 26. Januar 2017). Siehe auch ʿAbbās al-
Qumī, Ḥāǧǧ Šayḫ ʿAbbās (1876–1941), Kitāb-i mustaṭāb-
i Mafātīḥ al-ǧinān 100–106 (aus Duʿāʾ al-Ǧawšan aṣ-
ṣaġīr, hier S. 106.4 f.). Ṭihrān, Kitābfurūšī-i ʿIlmiyya-i
Islāmiyya, 1381 h.q./1962 (vgl. Basel, Universitätsbiblio-
thek, Meier 2453).
495 Dieser Text in einer roten Kartusche. Im Mittelstreifen
beginnt hier Q 44 (Sūrat ad-Duḫān).
496 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.12.3. Im Mittelstreifen
beginnt hier Q 45 (Sūrat al-Ǧāṯiya).










II.D.2, Gebet 2: Duʿāʾ Ḥizb al-Baḥr:509 Beim fol-
genden Text handelt es sich um die Duʿāʾ Ḥizb al-
baḥr von aš-Šāḏilī.510 Der Text auf der Rolle weist
gegenüber den angeführten Ausgaben des Texts
immer wieder Abweichungen auf. Der Titel des





















498انلَْحْتفَاونيرصانلا||526يشرقلايبنلادمحمىلعلصمهللا|| Auf der Rolle steht hier ةذل ; dies ergibt inhaltlich keinenSinn.
499 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
500 Im Mittelstreifen beginnt hier Q 47 (Sūrat Muḥam-
mad).
501 Dieser Ausdruck nur auf der Rolle.
502 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.12.4.
503 ImMittelstreifen beginnt hier Q 48 (Sūrat al-Fatḥ).
504 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche; verderbt.
505 ImMittelstreifen beginnt hier Q 49 (Sūrat al-Ḥuǧurāt).
506 Hier endet der Text, der sich nachweisen lässt bei
ʿAbbās al-Qumī, Mafātiḥ al-ǧinān 106.8, vgl. Anm. 494.
507 ImMittelstreifen beginnt hier Q 50 (Sūrat Qāf ).
508 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
509 Dieses Gebet beginnt auf der Aufnahme Is 1626.12.5
(links). Im Mittelstreifen beginnt hier Q 51 (Sūrat aḏ-
Ḏāriyāt).
510 Siehe http://lib.eshia.ir/40289/21/142 (Stand 26. Januar
2017). Aṣ-Ṣafadī, al-Wāfī bi-l-wafayāt XXI, 142ff. (ohne
Jahr, ohne Ort). Siehe auch http://elislame.alafdal.net/
t34‑topic (Stand 26. Januar 2017). Beachte überdies
den Text und die Rezitation dieses Gebets auf http://
shadhili.nur.nu/en_GB/awrad/104/hizb‑al‑bahr‑2/
(Stand 28. Februar 2018). Auch Ibn Baṭṭūṭa, Riḥla 26f.,
zitiert diesen ḥizb (Bayrūt, Dār Bayrūt, 1980).
511 ImMittelstreifen beginnt hier Q 52 (Sūrat aṭ-Ṭūr).
512 DieserText in einer blauenKartusche. ImMittelstreifen
beginnt hier Q 53 (Sūrat an-Naǧm).
513 ImMittelstreifen beginnt hier Q 54 (Sūrat al-Qamar).
514 ImMittelstreifen beginnt hier Q 55 (Sūrat ar-Raḥmān).
515 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
516 ImMittelstreifen beginnt hier Q 56 (Sūrat al-Wāqiʿa).
517 ImMittelstreifen beginnt hier Q 57 (Sūrat al-Ḥadīd).
518 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
519 Im Mittelstreifen beginnt hier Q 58 (Sūrat al-Muǧā-
dala).
520 ImMittelstreifen beginnt hier Q 59 (Sūrat al-Ḥašr).
521 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.14.2.
522 Dieser Text in einer roten Kartusche.
523 Im Mittelstreifen beginnt hier Q 60 (Sūrat al-Mumta-
ḥina).
524 ImMittelstreifen beginnt hier Q 61 (Sūrat aṣ-Ṣaff ).
525 Dieser Text in einer roten Kartusche. Im Mittelstreifen
beginnen hier Q 62–64. Vgl. für die Fortsetzung nach
der roten Kartusche Aufnahme Is 1626.14.3.
526 Dieser Text in einer roten Kartusche. Im Mittelstreifen
beginnen bis hier die Q 65–68.
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ّنَإف ّنَإفانل527رفغاو•نيـحتافلاريخكَ انمحراونيرفاغلاريخكَ

















Der Schreiber erreicht jetzt das Ende der Rolle.
Der folgende Text befindet sich im horizontalen
Rahmenstück ganz am Schluss des Dokuments;
er ist – gerade am Schluss der blauen Kartusche
nur schlecht lesbar. Nach dieser Zeile steigt der
Schreiber auf der gegenüberliegenden Seite im
Seitenband C wieder nach oben.
||534]…[دمحمىلعلصمهللا||َىلِإَِيَهفًالالغأمهقَانْعَأِيف
نوحمقممهفناقذألا







Es folgt jetzt auf der Rolle ein Einschub, der sich








Danach kehrt der Kopist zur Vorlage zurück:539
527 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.14.4.
528 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche. Im Mittel-
streifen beginnt nach dieser Kartusche Q 72 (Sūrat al-
Ǧinn).
529 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.14.5.
530 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
531 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche. Im Mittel-
streifen beginnt nach dieser Kartusche Q 81 (Sūrat at-
Takwīr). Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.15.2.
532 Dieser Text in einer blauen Kartusche (stark verderbt,
amSchluss einAusdruckunleserlich). ImMittelstreifen
beginnt am Ende dieser Kartusche Q 88 (Sūrat al-
Ġāšiya). Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.15.4.
533 Dieser Text in einer blauen Kartusche; verderbt (am
Schluss ein Ausdruck unleserlich). Vgl. ab hier die
Aufnahmen Is 1626.16.2–4.
534 Dieser Text in einer blauen Kartusche. Der Schlussaus-
druck liess sich nicht entziffern.
535 Dieser Text in einer blauen Kartusche. Vgl. ab hier
Aufnahme Is 1626.15.4 (aufsteigend).
536 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.15.2 (aufsteigend).
537 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
538 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
539 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.14.5. Siehe http://lib.eshia
.ir/40289/21/142 (Stand 26. Januar 2017). Aṣ-Ṣafadī, al-




















Hier erreicht der Ḥizb al-Baḥr in der Version Ṣafa-








An dieser Stelle endet dieses Gebet, das im linken
Seitenband begonnen hatte, dann aber am Rol-
lenende zusammen mit dem Schriftband auf die
rechte Seite der Rolle wechselte und von dort wie-
der nach oben stieg. Hier kommt jetzt von oben
das Seitenband C mit absteigendem Text entge-
gen. Aufsteigender und absteigender Text treffen
auf der Höhe von Q 55 (Sūrat ar-Raḥmān) im Mit-
telstreifen aufeinander.551
Schlussfolgerungen: Dieses Belegstück dürfte vor
1500 in Iran entstanden sein. Im Vordergrund
steht eine Anfertigung in einem mystisch orien-
tierten Umfeld. Dafür spricht insbesondere die
goldene Mütze, die am Anfang des Dokuments
aufgeklebt worden ist.552 Die häufige Anordnung
von Textelementen in gegenläufigem Schachbrett-
Kūfī ruft sodann den Eingang des Schreins des
Suhrawardiyya-Shaykhs ʿAbd aṣ-Ṣamad in Natanz
in Erinnerung.553 Auch enthält die Rolle imMittel-
streifen vonTeil II einewohl vollständigeAbschrift
des Korans. Die Zierelemente in Teil I greifen
ebenso Stellen aus der islamischen Offenbarung
auf.554
Wichtig ist sodann, dass in den Seitenbändern
von Teil II weitere Texte kopiert worden sind. Es
handelt sich häufig um Gebete, die in Sufi-Orden
http://elislame.alafdal.net/t34‑topic (Stand 26. Januar
2017).
540 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche. Im Mittel-
streifen befindet sich hier Q 76 (Sūrat ad-Dahr, übli-
cherweise Sūrat al-Insān). Vgl. ab hier Aufnahme Is
1626.14.4.
541 Dieser Text in einer schwarzen Kartusche.
542 In der Vorlage steht hier die Metrumsangabe: رفاولانم .
543 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.14.3.
544 Dieser Text in einer roten Kartusche.
545 Vgl. ab hier Aufnahme Is 1626.14.2.
546 Dieser Text in einer roten Kartusche.
547 Dieser Text in einer roten Kartusche.
548 Übereinstimmung aber gemäss http://elislame.alafdal
.net/t34‑topic (Stand 26. Januar 2017). Vgl. ab hier
Aufnahme Is 1626.13.3.
549 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
550 Dieser Text in einer blauen Kartusche.
551 Vgl. Aufnahme Is 1626.13.2.
552 Vgl. bei Anm. 20–23.
553 Vgl. bei Anm. 69–95 und 103.
554 Vgl. bei Anm. 63–69.
beliebt waren. Diese Gebete werden hier der bes-
seren Übersicht halber nochmals genannt: II.C.2:
Ḥirz Abī Duǧāna;555 II.C.3: Lobpreisungen Got-
tes, belegt in der Fatwā-Sammlung des Suyūṭī;556
II.C.4: weiteres Gebet;557 II.C.5: weiteres Gebet;558
II.D.1: Duʿāʾ al-Ǧawšan;559 II.D.2: Duʿāʾ Ḥizb al-Baḥr
des Šādilī;560 II.D.[3]: In Kartuschen eingescho-
ben sind ausserdem Anrufungen des Propheten;
sie figurieren als Gegenstück zu den Lobpreisun-
gen Gottes.561
555 Vgl. bei Anm. 131.
556 Vgl. bei Anm. 241.
557 Vgl. bei Anm. 242.
558 Vgl. bei Anm. 292.
559 Vgl. bei Anm. 303.
560 Vgl. bei Anm. 509.
561 Vgl. bei Anm. 304; zu diesen Lobpreisungen Gottes
siehe bei Anm. 556 (II.C.3).
abb. 86
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1626 (vgl. bei Anm. 19–
32): Anfang der Rolle. Ganz zuoberst lässt sich ausserhalb
des Schriftspiegels eine aufgeklebte Verzierung
erkennen. Sie erinnert an die Mützen, wie sie von
Derwischen getragen werden. Darunter schliessen
sich drei Zierelemente mit Text in Schachbrettkufi an.
Die kopierten Stellen werden in den Beschreibungen
identifiziert.
© The Trustees of the Chester Beatty Library,
Dublin (Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 87
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1626 (vgl. bei Anm. 32–51): Die
Elemente 4–8 imMittelstreifen von Teil I. Die in den einzelnen
Elementen kopierten Texte werden in den Beschreibungen bestimmt.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 88 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1626 (vgl. bei Anm. 43–50): Element 6 im
Mittelstreifen von Teil I; an dieser Figur werden die Elemente 1–5 davor bzw.
7–11 danach gespiegelt. Die in Element 6 kopierten Textstellen werden in
den Beschreibungen bestimmt.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 89 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1626 (vgl. nach Anm. 59): Der Schreiber hat in diesem
Quadrat ausgewählte Stellen aus dem Koran kopiert. Im innern Viereck steht der Thronvers
(Q 2:255, Beginn in der unteren Ecke, rechts). Der äussere Rahmen enthält Q 105 und Q 108.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 90
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1626
(vgl. bei Anm. 60–62): Der Kopist hat im
Mittelstreifen von Teil II den Korantext
in Ġubār-Schrift auf horizontalen Zeilen
notiert. Die Ausführung des blauen
Zierfelds davor legt eine Zuordnung dieser
Rolle zu spät-timuridischen bzw. früh-
safawidischen Kontexten nahe. In den
seitlichen Schriftbändern mit gegenläufigem
Schachbrettkufi wurden ausgewählte Suren
kopiert. Die beiden schmalen Textbänder
mit Text in Nasḫ enthalten mehrere Gebete.
Sie liessen sich teilweise identifizieren (vgl.
Anm. 555–561). Für die Einzelheiten siehe die
Beschreibung.
© The Trustees of the Chester
Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 91
Dublin, Chester Beatty Library,
Is 1626 (vgl. bei Anm. 61 und 89):
ImMittelstreifen lässt sich die
Überschrift von Q 55 (Sūrat ar-
Raḥmān) erkennen. Im rechten
Textband mit gegenläufigem
Schachbrettkufi lässt sich etwas
oberhalb der blauen Kartusche
die Stelle erkennen, wo der rechts
absteigende Text (Suren 36, 48 und
76) auf den aufsteigenden Text mit
Stellen aus Q 6 trifft (vgl. in den
Beschreibungen u.a. bei Anm. 61
und Anm. 70–95).
© The Trustees of the
Chester Beatty Library,
Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 92
Dublin, Chester Beatty Library, Is
1626 (vgl. zwischen Anm. 2 und 3):
Schluss der Rolle, wo die seitlichen
Textbänder den Mittelstreifen
unten umfahren. ImMittelstreifen
sind die Suren am Ende des Korans
zu erkennen. Ein Kolophon scheint
zu fehlen. Auf dem goldenen Rand
lassen sich auf der linken und
rechten Seite Reste von Text in
weisser Schrift erkennen. Dieser
Text liess sich nicht entziffern.
© The Trustees of the
Chester Beatty Library,
Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
4.10 rolle aus eretna 465
4.10 Rolle des Ġiyāṯ ad-Dīn, Sultanat von
Eretna (Ost-Anatolien)
Diese Ausführungenmachen im Sinn eines Exkur-
ses auf ein im Jahr 754/1353–1354 hergestelltes
Exemplar aufmerksam, das am 5. Oktober 2010 bei
Christie’s, London, hätte versteigert werden sollen,
von seinem Besitzer aber wieder zurückgezogen
wurde.
Die folgenden Ausführungen paraphrasieren
das Katalogisat, das zu diesem Exemplar von
Christie’s erstellt worden ist. Nachdem das Exem-
plar vom Besitzer zurückgezogen wurde, konnte
die Veröffentlichung dieser Beschreibung im
gedruckten Katalog gerade noch verhindert wer-
den. Allerdings muss der englische Text 2010 für
mehrere Tage oder Wochen auf der Website des
Auktionshauses aufgeschaltet gewesen sein. Von
dort gelangte er auf invaluable.com, eine Meta-
datenbank für Objekte aus dem Kunsthandel. Da
der Verfasser dieser Untersuchung dieses Exem-
plar nie sehen konnte, paraphrasiert der folgende
Überblick die für den Auktionskatalog vorgesehe-
nen Angaben:1
Aus dem von Christie’s erstellten Katalogisat
geht hervor, dass es sich bei diesemDokument um
eine Koranrolle [sic] handelt. Sie sei für Ġiyāṯ ad-
Dīn Muḥammad b. Sulṭān Eretna angefertigt wor-
den. Als Schreiber liess sichMubārakšāh b. ʿAbdal-
lāh identifizieren. Das Belegstück stamme aus Ost-
anatolien und datiere aus dem Jahr 754/1353–1354.
Die Beschreibung hält danach fest, dass es sich
beim Beschreibstoff um starkes Papier handle.
Am Anfang lasse sich eine Reihe von abwechs-
lungsweise runden und rechteckigen Zierfeldern
erkennen. Sie seien aufwendig in Gold, Silber und
weiteren Farben verziert worden. Beim kopier-
ten Text am Anfang der Rolle handle es sich um
frommeAnrufungen und Anführungen von ausge-
wählten Beinamen Gottes. An beiden Enden die-
ses Abschnitts lassen sich auffällig gestaltete Pal-
metten erkennen, die mit leuchtenden floralen
Arabesken auf goldenem und silbernem Hinter-
grund verziert worden sind. Es schliessen sich dar-
auf sechs- undmehrlappige Kartuschen an, die die
englische Beschreibung als haykal bezeichnet. Sie
enthalten ein Gitterwerk aus Text inĠubār-Schrift.
In fünf Fällen befinden sich unterschiedlich gestal-
tete, golden illuminierte Medaillons in der Mitte.
In der siebten Kartusche (haykal) lassen sich drei
kleine Rosetten erkennen; dieser siebte Abschnitt
ist ebenso mit Ġubār-Schrift ausgefüllt und wird
von einer Reihe von abwechslungsweisen langen
Kartuschen mit kalligraphischen Elementen und
kürzeren goldenen Kartuschen umrahmt.
Darauf beginnt die Abschrift des Korans. Der
Korantext ist in einer Reihe von Rondellen mit
Text inĠubār-Schrift angeordnetworden. Die Zwi-
schenräume wurden mit goldenen Rosetten aus-
gefüllt. Auf den Rändern lassen sich abwechs-
lungsweise Rondellen mit kalligraphierten Text-
elementen und floralen Mustern erkennen. Die
Ǧuzʾ-Vermerkewurden inweissemṮuluṯ auf mehr-
farbigenFeldern vonunterschiedlicher Formange-
bracht. Der Kolophon wurde in weisser Ṯuluṯ-
Schrift auf goldenem Hintergrund notiert. Der
Name des Schreibers und das Datum der Abschrift
lassen sich unterhalb des Kolophons erkennen,
dies in flüssigem schwarzem Nasḫ. Beim ersten
Zierfeld soll es sich um eine Ersetzung einer ver-
lorenen Stelle aus osmanischer Zeit handeln. Das
Dokument misst 11.9×1572cm (15.72m).
Die englische Beschreibung stuft diese Rolle
als seltenes und eindrückliches Belegstück ein,
das aus einem höfischen Umfeld in Anatolien
stamme. Diese Koranrolle sei für Ġiyāṯ ad-Dīn Sul-
ṭān Muḥammad b. Sulṭān Eretna angefertigt wor-
den, dessen Name auf der Rolle steht. Es handle
sich um eine wichtige Rolle, die von einem Schrei-
1 Die englische Beschreibung war während langer Zeit
einsehbar unter https://www.invaluable.com/auction‑lot/
quran‑scroll‑127‑c‑ce28dc7ef3 (Stand 29. September 2014).
Es wurden Versuche angestellt, über das Auktionshaus
einen Kontakt mit dem Besitzer dieses Dokuments her-
zustellen, um wenigstens Abbildungsmaterial davon zu
erhalten. Das Auktionshaus teilte demVerfasser allerdings
in einer Nachricht vom 20. September 2015 mit, dass der
Besitzer dieses Exemplar aktuell nicht für Studienzwe-
cke zur Verfügung stelle. Es war anfänglich die Absicht,
das englische Katalogisat hier vollständig als Quellentext
abzudrucken. Darauf musste aber verzichtet werden.
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ber kopiert worden sei, über den zwar wenig
bekannt sei, der aber einen gefestigten Ruf habe.
Der junge Sultan herrschte damals über denmäch-
tigen, aber kurzlebigen Beylik-Staat von Eretna.
Bei der Rolle handle es sich um ein ausgespro-
chen seltenesÜberbleibsel aus der Produktion von
Koranexemplaren an anatolischen Fürstenhöfen
im 14. Jh.
Auf demBelegstück sind unterschiedlicheTexte
kopiert worden; es fällt auf, dass sich diese Zitate
oft auch auf andern hier vorgestellten Dokumen-
ten feststellen lassen: Die Rolle beginnt mit einem
Panel, in dessen vier Ecken und in der Mitte der
Längsseiten je der Name Allāh notiert worden ist.
Im Zentrum dieses Feldes steht Q 23:115 (Sūrat al-
Muʾminūn). Es schliesst sich darauf ein weiteres
Zierfeld an, das von Kartuschen eingefasst wird.
Darin wurde Q 112 (Sūrat al-Iḫlāṣ) kopiert. Auch
lässt sich der Satz Fa-ittaqū Allāh („Fürchtet Gott“)
erkennen.Darauf folgenWiederholungenvonSure
112. Ein in eine Rosette eingepasstesMedaillon ent-
hält Anrufungen Gottes. Es schliessen sich danach
zehn vierblättrige Figuren mit weiteren Anrufun-
gen an. Darauf lässt sich eine Rondelle erkennen,
in deren Zentrum der Satz tawakkaltu ʿalā Allāh
(„Ich setzte mein Vertrauen in Gott.“) steht. Um
diese Rondelle herum wurde mehrfach der Aus-
druck Allāh notiert. Es schliesst sich ein langes
Textfeld an, in dem Q 57:3 kopiert wurde; um die-
ses Textfeld herum wurde Q 112 (Sūrat al-Iḫlāṣ)
wiederholt. In der nächsten Rondelle schliesst
sich der Rest von Q 57 (Sūrat al-Ḥadīd) an. Auch
hier wird die Rondelle von Wiederholungen des
Begriffs Allāh eingefasst. Danach lässt sich ein Feld
mit zehn Rosetten erkennen. In jeder Rosette steht
eine Anrufung Gottes. Es schliesst sich darauf ein
Zierelement an, unter demsich in vergilbter Schrift
der Eintrag taḥrīr fī sana 47 (?) erkennen lässt
[„Niederschrift im Jahr 47 (?)“].
Eine offensichtlich in Betracht gezogene Datie-
rung ins 5. Jh. (?) muslimischer Zeitrechnung lässt
sich gemäss den englischen Ausführungen nicht
mit demStil der Illuminationen vereinbaren. Auch
der Kolophon am Ende des Dokuments wider-
spreche einer solchen Einordnung. Dieses Datum
muss deshalb später hinzugefügt worden sein. Es
schliesst sich darauf ein Schutzgebet an, das als
Ḥirz-i Yamānī bezeichnet wird. Es ist angeblich
durch den Propheten an ʿAlī übermittelt worden.
Die einzelnenGebete auf der Rolle sind nun in sie-
ben haykal aufgeteilt. Der englische Text bezeich-
net sie als protective prayers, Schutzgebete. Sie
wurden in einer sehr kleinen Schrift (tiny script)
kopiert; der Text verläuft diagonal über das Doku-
ment. Jedes Einzelgebet ruft Gott um Schutz gegen
unterschiedliche Gefahren an; auch enthalten alle
Teile die basmala, die šahāda und Auszüge aus
dem Koran. Bei den hier kopierten Koranstellen
handelt es sich vornehmlich um Q 112 (Sūrat al-
Iḫlāṣ), Q 2:255–256 (Sūrat al-Baqara), Q 65:3 (Sūrat
aṭ-Ṭalāq), Q 3:16 (Sūrat Āl ʿImrān). In einer Kar-
tusche unter dem siebten Abschnitt des Haykal-
Gebets stehtDuʿāy-iḤirz-iYamānī. Es schliesst sich
darauf eine ovale Kartusche an, in der ein Auszug
aus Q 61:13 (Sūrat aṣ-Ṣaff ) notiert wurde. Darauf
beginnt die eigentliche Abschrift des Korans.
Am Schluss der Abschrift der islamischen
Offenbarung steht der Kolophon in einer ovalen
Kartusche. Die englische Beschreibung entziffert
den Kolophon wie folgt: Bi-rasm ḫazānat maw-
lānā as-sulṭān malik al-mulūk al-ʿarab wa-l-ʿaǧam
Ġiyāṯ ad-Dunyā wa-d-Dīn Sulṭān Muḥammad b.
Sulṭān Eretnā ḫallada Allāhu mulka-hū („Im Auf-
trag des Schatzhauses unseres Herrn, des Sultans,
des Königs der Könige der Araber und der Perser,
Ġiyāṯ ad-Dunyā wa-d-Dīn, Sulṭān Muḥammad b.
Sulṭān Eretna, möge Gott seine Herrschaft ewig
dauern lassen“).
Immer gemäss der englischen Vorlage, folgt
danach ein zusätzlicher Tel des Kolophons, der
festhält: Faraġa min tatmīm naqši-hī al-ʿabd al-
faqīr al-muḥtāǧ ilā raḥmat Allāh taʿālā Mubārak-
šāh b. ʿAbdallāh al-i (?) min ǧumlat ʿabīd al-mawlā
al-wazīr ʿAbī Ṭālib dāma [wizāratu-hū?] fī l-bāqi
fī ṯ-ṯāmin wa-l-ʿišrīn min Ḏū l-Ḥiǧǧat sanat arbaʿ
wa-ḫamsīn wa-sabʿmiʾa („Die Abschrift wurde voll-
endet durch den armen und Gottes, des Erhabe-
nen, ErbarmensbedürftigenDienerMubārakšāhb.
ʿAbdallāh al-i (?), der zu den Dienern des Herrn
und Wazīr Abū Ṭālib zählt, möge [sein Wesirat?]
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ewig dauern, am 28. Ḏū l-Ḥiǧǧa des Jahres 754“).
Das genannte Datum entspricht dem 24. Januar
1354.
Im Kolophon nennt also Mubārakšāh b. ʿAbdal-
lāh, der Schreiber dieser Rolle, seinen Namen. Von
ihm ist nur ein weiteres Werk erhalten geblie-
ben, bei dem es sich um eine Prachthandschrift
des Korans mit allen dreissig Teilen (ǧuzʾ) han-
delt. DasKatalogisat hält fest, dass dieses Exemplar
dem Mamluken Amīr Ṣirġitmiš an-Nāṣirī gehörte.
Es wurde zwischen 1320–1330 in Bagdad oder Tab-
riz kopiert und befindet sich heute in Kairo; es
wurde publiziert in D. James, Qurʾans of the Mam-
luks 148f. D. James äussert sich anerkennend zur
Hand desMubārakšāh und vergleicht sie mit jener
des Aḥmad b. as-Suhrawardī. James macht sodann
auf ein Kalligraphie-Album aufmerksam, das sich
heute in der Topkapı-Bibliothek befindet (Ms. H.
2310; James, S. 154). Dieses Album wurde für den
Timuriden-Prinzen Bāyṣunġur angefertigt. Darin
wird Mubārakšāh als einer der sitta aufgeführt.
Allerdings zweifelt die englische Fassung des Kata-
logisats zu der hier diskutierten Rolle an, dass
Mubārakšāh zu Recht zu den sitta gezählt wurde.
Es ist dies aber nicht der Ort, diese Frage zu klä-
ren. Jedenfalls lässt sich feststellen, dass die vor-
liegende Rolle nur das zweite bekannte Werk des
Mubārakšāhb. ʿAbdallāh ist.Gewiss ist, dassMubā-
rakšāh ein ausserordentlich begabter Schreiber
gewesen war.
In seinen Ausführungen zum Auftraggeber der
Rolle stützt sich das englische Katalogisat auf
C.E. Bosworth, The new Islamic dynasties 234: Der
Kolophon hält fest, dass die Rolle für Ġiyāṯ ad-
Dīn Muḥammad (reg. 1352–1354 und 1355–1365)
angefertigt wurde, als er noch jung war. Ġiyāṯ
ad-Dīn herrschte später über den Beylik-Staat
Eretna in Ost-Anatolien. Eretna, der Gründer die-
ser Dynastie, war ein Militärbefehlshaber uiguri-
scher Abstammung; er kam ursprünglich aus Ost-
Turkestan. Der Ilḫānide Abū Saʿīd ernannte Eretna
1327 als Gouverneur über Rūm. Eretna konnte sich
nachAbūSaʿīdsToddenSultanstitel sichern (1335).
Er errichtete seinen eigenenBeylik-Staat, der unter
dem Schutz der Mamluken in Kairo stand. Unser
Ġiyāṯ ad-Dīn, der Auftraggeber der Rolle und Eret-
nas Sohn, war in seiner Machtausübung gänzlich
von seinemWesir Ḫwāǧa ʿAlī abhängig; dieser wird
auch auf der Rolle genannt. Als sich die Bevöl-
kerung gegen ihn auflehnte, musste Ġiyāṯ ad-Dīn
in Konya Zuflucht suchen. Mit der Unterstützung
der Karamanen in Kayseri konnte Ġiyāṯ ad-Dīn
1355 seineMacht zurückgewinnenund seinen älte-
renBruderǦaʿfar ausschalten.Ġiyāṯ ad-Dīnkonnte
sich darauf bis 1365 an der Macht halten. Er fiel
schliesslich einem Attentat zum Opfer, das eine
Gruppe von Rebellen gegen ihn angezettelt hatte.
Die hier diskutierte Rolle wurde also während der
ersten Herrschaftszeit Ġiyāṯ ad-Dīns angefertigt.
Das englische Katalogisat hebt die ausseror-
dentliche Leuchtkraft der Farben hervor, die bei
derHerstellung diesesDokuments verwendetwur-
den. Üppige und naturnahe florale Motive wür-
den die Rolle verzieren; sie seien in ähnlicher
Ausführung von Illuminationen in Handschriften
bekannt, die etwa zeitgleich im mamlukischen
Ägypten, in Syrien und im Iraq angefertigt wor-
den seien. Allerdings seien der Illuminator und der
Schreiber auf dem vorliegenden Belegstück klar
über die bis anhin bekannten Möglichkeiten be-
züglich Farben, Motiven und Anordnung hinaus-
gegangen.
Die Beschreibung macht zum Vergleich auf die
Rolle aus der David Collection in Kopenhagen auf-
merksam (Inv. no. 37/1996, K. von Folsach, Art
from the World of Islam in the David Collection 60,
Fig. 9).2 Sie soll eng mit Ġiyāṯ ad-Dīns Rolle ver-
wandt sein. Ausserdem wird auf ein Exemplar aus
malaysischem Privatbesitz hingewiesen, das um
1360 in Kairo angefertigt worden sein soll (Isla-
mic Calligraphy, Ausstellungskatalog, Genf 1989,
98f., No. 22). Diese drei Rollen würden aus einer
ähnlichen Tradition stammen. Gerade die Rolle
aus der David Collection soll eng mit dem hier
beschriebenen Belegstück verwandt sein, ist der
Koran doch auf beiden Dokumenten in Ġubār-
Schrift kopiert worden. Auch würden sich auf bei-
den Rollen Zierfelder mit eleganten Illuminatio-
2 Siehe Kapitel 4.2 in dieser Untersuchung.
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nen finden, in denen einzelne Verse aus der isla-
mischen Offenbarung hervorgehoben würden.
Gemäss dem englischen Katalogisat ist die Kon-
textualisierung dieser Rollen und weiterer Manu-
skripte mit vergleichbaren Verzierungen nicht
gesichert. Dies lasse sich damit erklären, dass
Kolophone mit klaren Ortsangaben und Datie-
rungen fehlen. Aus dem 14. Jh. seien gerade aus
Anatolien nur wenige klar datierte Koranabschrif-
ten bekannt. Viele Manuskripte befänden sich im
Mawlānā-Museum in Konya und seien unveröf-
fentlicht. Jedenfalls äussert sich D. James in die-
sem Sinn (The Master Scribes, S. 194). Da nun der
Kolophon auf der hier diskutierten Rolle klar fest-
hält, dass es sich um ein Dokument handelt, das
für den Herrscher Ġiyāṯ ad-Dīn aus dem Beylik-
Staat Eretna angefertigt worden sei, könnte die bei
Christie’s 2010 angebotene Rolle zur allgemeinen
Einordnung dieser frühen Dokumente in Rollen-
form und auch weiterer Abschriften des Korans
beitragen.
© Tobias Nünlist, 2020 | doi:10.1163/9789004429154_007
This is an open access chapter distributed under the terms of the CC BY-NC-ND 4.0 license.
kapitel 5
Der persische Typ
5.1 Berlin, Staatsbibliothek, Ms. or. oct. 146
Staatsbibliothek zu Berlin:1 Ms. or. oct. 146: Iran, 16.
Jh. (1570–1580?) 9.5×596cm. ZudiesemBelegstück
ist ein Parallelexemplar bekannt, das 2010 bei
Sotheby’s, London, als lot 20 versteigertwurde. Der
Auktionskatalog bringt es mit dem Osmanischen
Reich inVerbindungunddatiert es ins 16. Jh.2Diese
Zuordnungen sind m.E. allerdings nicht gesichert.
Eine Entstehung des Berliner Dokuments in Iran
bzw. eine Anfertigung durch Hersteller mit einem
iranischen Hintergrund scheint wahrscheinlicher.
Für diese Kontextualisierung spricht insbeson-
dere, dass es nicht nur Titelbalken mit persischen
Überschriften, sondern auch längere Gebete auf
Persisch enthält.
Ms. or. oct. 146 ist mit einem Schutzteil aus
Leder versehen, das ca. 23.5cm lang ist. AmAnfang
dieses Schutzteils ist ein grünlicher Stoffbändel
zum Verschliessen der Rolle befestigt (Länge:
41cm; Breite: 1cm; ABB. 93–94).3 Dieses Schutz-
teil wird seitlich und unten durch ein Wellen-
band in Goldprägung eingefasst. Auf dem Leder-
teil lassen sich ausserdem zwei Reihen mit je fünf
Gruppen von zusätzlichen Zierpunkten in Gold-
prägung erkennen. Das erste Drittel dieses Schutz-
teils stimmt nicht in allen Details mit dem Rest
überein (dunklere Farbe des Leders, andere Aus-
führung des Wellenbands, abweichende Anord-
nung der Zierpunkte). Diese Unregelmässigkeiten
legen nahe, dass das Lederschutzteil zu einem spä-
teren Zeitpunkt repariert worden ist.
Das Schutzteil der Berliner Rolle weisst grosse
Ähnlichkeiten mit jenem der Rolle Is 1626 aus der
Chester Beatty Library (Dublin) auf.4 Eine wei-
tere Gemeinsamkeit zwischen den beiden Exem-
plaren besteht darin, dass ihr Schriftspiegel auf
der gesamten Länge beidseits durch ein goldenes
Seitenband eingefasst wird. Die Breite dieser bei-
den goldenen Seitenbänder beträgt im Fall von
Ms. or. oct. 146 ca. 1.3cm; sie sind nach einem
Abstand von ca. 0.9cmvomRollenrand aus gemes-
sen mit zwei feinen schwarzen Linien versehen.
Die weitere Gestaltung der beiden Dokumente
weicht aber erheblich voneinander ab. So ist das
Belegstück aus Dublin auf grünen Stoff aufgezo-
gen worden. Beim Berliner Exemplar fehlt ein sol-
chesGewebe.Ausserdemweicht dieGestaltung im
Innern der beiden Dokumente grundlegend von-
einander ab, wie die weiteren abschnittsweisen
Beschreibungen aufzeigen. Ms. or. oct. 146 wird
übrigens in einem ledernen Behältnis (Etui) auf-
bewahrt, in das es nur passt, wenn es äusserst satt
aufgerollt wird.5
1 Zu diesem Dokument und seiner Kontextualisierung vgl.
Nünlist, Devotion and protection: Four amuletic scrolls
from Safavid Persia 78–101.
Beschreibung in Ahlwardt, Verzeichniss der arabischen
Handschriften der Königlichen Bibliothek zu Berlin III, Nr.
3687; Pertsch, Verzeichniss der persischen Handschriften
256, Nr. 209. Abbildungen der gesamten Rolle sind online
zugänglich unter http://digital.staatsbibliothek‑berlin.de/
werkansicht?PPN=PPN791133532&PHYSID=PHYS_0001&
DMDID=DMDLOG_0001 (Stand 30 Januar 2017).
2 Dieses Parallelexemplar misst 9×310cm. Es wurde am 5.
Oktober 2010 als lot 10 bei Sotheby’s, London, versteigert.
Es war nicht möglich, dieses Belegstück am Original zu
untersuchen. Auch war davon kein weiteres Abbildungs-
material zugänglich als die folgenden Aufnahmen: http://
www.sothebys.com/en/auctions/ecatalogue/2010/a‑princ
ely‑collection‑treasures‑from‑the‑islamic‑world‑l10225/lo
t.20.html (Stand 30. Januar 2017).
3 Auch dieser Bändel ist am Anfang mit einem kurzen
Lederstück versehen.
4 Vgl. Kapitel 4.9, bei Anm. 1 und 3–4.
5 Das Belegstück befand sich bei der ersten Untersuchung
des Dokuments im Februar 2009 in diesem Etui. Aus kon-
servatorischen Gründen wurde damals darauf verzichtet,
es erneut derart satt zusammenzurollen, dass es wieder in
dieses Etui gepasst hätte. Dieses Lederetui ist gut erhalten;
es könnte allenfalls aus spätererZeit stammen. SeinDurch-
470 kapitel 5
Auf Ms. or. oct. 146 lassen sich die folgenden
Abschnitte erkennen, die mit römischen Zahlen
numeriert werden:
Abschnitt I (ABB. 95): Am Anfang lässt sich ein
Abschnitt von ca. 6cm Breite und 56cm Länge
erkennen. Er wird durch einen schmalen roten
Rahmen eingefasst. Innerhalb dieses roten Rah-
mens verläuft ein Zierstreifen von ca. 1.0cmBreite.
Dieser Streifen wird auf der linken und rechten
Seite durch Kartuschen von jeweils etwa 4cm
Länge gegliedert. Der Hintergrund dieser Kartu-
schen ist jetzt schwarz; sie sind mit einem feinen
goldenen Rankenmuster versehen, das mit blauen
und roten Blüten (?) und goldenen Blättern verse-
hen ist. Diese Kartuschen werden durch Vierpässe
voneinander getrennt.
Ganz am Anfang dieses ersten Abschnitts lässt
sich im Mittelstreifen ein Zierfeld erkennen. Es
besteht aus einer Basismit goldenemHintergrund,
auf dem sich ein achsialsymmetrisch angeordne-
tes pflanzliches Ziermuster erkennen lässt. Aus
diesem unteren Teil steigen drei Hasten auf, die
ebenso aus pflanzlichen Elementen (Blätter und
Blüten) zusammengesetzt sind. Links und rechts je
eine halbe Haste. Es folgen vier Zierelemente (a.–
d.) mit Text; sie werden entlang der Mittelachse
durch eine haarfeine Linie miteinander verbun-
den:6
a. und c. Es handelt sich um zwei identisch
gestaltete Medaillons von ca. 3.8cm Durchmesser.
Sie werden durch eine goldene Wellenlinie ein-
gefasst und weisen auf einem schwarzen Hinter-
grund Einträge in goldener Schrift auf. Der Text
ist horizontal ausgerichtet. b. Zwischen den bei-
den Medaillons a. und c. befindet sich eine oben
undunten spitz zulaufendeKartusche von ca. 6cm
Länge. Sie weist einen blauen Hintergrund auf
und ist mit vertikal ausgerichtetem Text in golde-
ner Schrift versehen. d. Nach einem Abstand von
ca. 2.6cm folgt das vierte Zierelement mit Text. Es
ist einfach ausgeführt, weist einen goldenen Hin-
tergrund und horizontal ausgerichteten Text in sil-
berner Schrift auf.
Diese vier Zierelemente enthalten folgenden
Text a. „Muḥammad rasūl Allāh“; b. „Allāh, Mu-
ḥammad, Abū Bakr, ʿUmar, ʿUṯmān und ʿAlī“; c.
„Riḍwān Allāh taʿālā“ und d. „ʿalay-him aǧmaʿīn“.
In der länglichen Kartusche b. sind die sechs
darin enthaltenen Namen ineinander verschlun-
gen angeordnet. Der Buchstaben ʿayn wurde nur
einmal notiert und gehört zu ʿUmar, ʿUṯmān und
ʿAlī gleichzeitig.7 Bei Abū Bakr, ʿUmar, ʿUṯmān
und ʿAlī handelt es sich um die vier rechtgeleite-
ten Kalifen, die die islamische Gemeinschaft nach
Muḥammads Tod leiteten. Aus den textlichen Ein-
trägen indenZierelementena.–d. geht hervor, dass
Gott mit ihnen allen und Muḥammad zufrieden
sein möge.
In Abschnitt I folgen drei weitere Elemente,
die ausschliesslich zur Verzierung dienen; eine
haarfeine schwarze Linie verbindet sie entlang der
Zentralachse:
e. eine längs ausgerichtete mandelförmige Kar-
tusche. Sie wird von einer goldenen Linie ein-
gefasst, weist einen blauen Rand und im Innern
einen goldenen Hintergrund auf. Auf dem blauen
Rand und dem goldenen Hintergrund ein golde-
nes Rankenmuster mit vereinzelten roten Blüten.
In der Mitte eine weisse Blüte mit rotem Punkt im
Zentrum.
messer beträgt ca. 5cm, die Höhe ca. 13cm. Am Etui ist
eine weinrote Doppelschnur befestigt (Länge ca. 104cm).
Sie bildet eine Schlaufe von ca. 52cm Länge, sodass man
sich das Dokument umhängen konnte. Auf der Klappe
des Etuis wurden weisse Stickereien angebracht (weisser
Faden; Ranken mit Blättern und Blüten). An die Klappe
wurden drei Kordeln angenäht; sie dienen zumVerschlies-
sen des Etuis und lassen sich durch drei Schlaufen ste-
cken. Auf dem Deckel lässt sich ausserdem ein sechs-
strahliger Stern erkennen (Streicheisenlinien in Blindprä-
gung).
6 Vgl. dazu die Abb. 1–2 der Rolle (link in Anm. 1).
7 Auch wenn der Name ʿUṯmān auf den ersten Blick nicht
erkenntlich ist, muss doch auch er in dieser Kartusche
enthalten sein. So lassen sich drei Punkte erkennen,
die nur zum ṯāʾ im Namen ʿUṯmān gehören können.
Alif und nūn im Namen ʿUṯmān dürften durch die bei-
den links aufsteigenden goldenen Linien dargestellt wer-
den.
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f. Ein einfaches Zierelement, das aus einer hori-
zontal ausgerichteten, blau und hellblau ausge-
füllten Kartusche mit goldenem Rankenmuster
besteht.
g. Eine Verzierung mit dunkel- und hellblauem
Hintergrund; sie ist erneut mit einem goldenen
Rankenmuster und vereinzelten Blüten versehen.
h. Zuletzt folgt in Abschnitt I ein Rechteck
mit goldenem Hintergrund. Darauf lässt sich in
silberner Schrift der Eintrag „Allāh ḫayrun ḥāfiẓan“
erkennen.8
Abschnitt II (ABB. 96): Länge insgesamt 95cm.
Er enthält 15 identisch aufgebaute Einzelteile, die
jeweils aus einem auf der Spitze stehenden Qua-
drat bestehen. Sie treten durch die weiteren um
sie herum gruppierten Zierelemente optisch nicht
deutlich in Erscheinung. Bei diesen zusätzlichen
Zierelementen handelt es sich um je vier entlang
der Seiten der einzelnen Quadrate angeordnete
Kartuschen mit dunkelblauem Hintergrund und
Einträgen in goldener Schrift. Auf diesem Hinter-
grund ausserdem ein goldenes Rankenmuster mit
einzelnen roten Zierpunkten. Entlang der Mittel-
achse, die die auf der Spitze stehenden Vierecke
miteinander verbindet, wurden achtlappige Zier-
elemente angebracht; sie weisen einen goldenen
Hintergrund und hellblaue Verzierungen auf. Die
Ecken der einzelnen Quadrate entlang des lin-
ken und rechten Rands des Mittelstreifens wer-
den durch jeweils halbe derartige Zierelemente
mit goldenem Hintergrund markiert. Die verblei-
benden Teile um die einzelnen Quadrate herum
sind hellblau grundiert.
Diese 15 Quadrate haben im Innern abwech-
selnd einenhellblauen bzw. goldenenHintergrund
und sind mit einem goldenen Rankenmuster mit
zusätzlichen farbigen Zierelementen versehen. Sie
enthalten als dominierendes Element im Innern
ausserdem fünf Mal die folgende Serie von Zier-
elementen: a. horizontal ausgerichtete rechteckige
schwarze Kartusche mit goldenem Rankenmus-
ter; überdies lässt sich in der Vertikalen oberhalb
und unterhalb der Kartusche eine blaue blatt-
förmige Verzierung erkennen; b. eine achtlappige
schwarze Verzierung mit goldenem Rankenmus-
ter. c. eine horizontal ausgerichtete rechteckige
schwarzeKartusche.DieseAbfolgewiederholt sich
in diesem Abschnitt fünf Mal (5×3 Elemente). Die
Leerräume zwischen den Quadraten entlang der
beiden Seitenbänder sind gegen innen golden aus-
gefüllt und weisen ein florales Rankenmuster auf.
Auf dem dunkelblauen Hintergrund der recht-
eckigen Kartuschen um diese Quadrate herum
Text in goldener Schrift: Es handelt sich um
Q 2:285–286 (die beiden Schlussverse von Q 2).9
Die Abschrift beginnt in diesem Abschnitt unten
links und ist wie folgt zu lesen:
1. Links unten, Quadrate 15–14–13b (Textrich-
tung aufsteigend):
ّرلاََنمآ ّرِنمِْهَيلِإَِلزنُأَاِمبُلوُسَ ِ.ِهّبَ
2. Sprung auf die rechte Seite, Quadrate 14–13
(Textrichtung aufsteigend):
ّللِابََنمآٌُّلكَنُوِنْمُؤْملا .هَ
3. Sprung auf die linke Seite, Quadrate 13a–6b




4. In den beiden Kartuschen auf der rechten Seite
des untersten Quadrats steht:
.ميظعلاهللاقدص
Q 2:286 schliesst sich darauf zuerst auf der linken
Seite aufsteigend und danach auf der rechten Seite
absteigend an:
8 „Allāh ist der beste Beschützer“ (aus Q 12:64).
9 Vgl. dazu Canaan, Decipherment 129, 131; Padwick, Muslim
devotions 116 f.; die beiden Verse sind als Ḫawātim al-
Baqara bekannt.
472 kapitel 5




Der Schreiber erreicht hier den Anfang dieses
Abschnitts II und wechselt von der linken auf die
rechte Seite dieses Abschnitts:





Abschnitt III (ABB. 97): Länge ca. 42cm; in
der Mitte ein rechteckiges Textfeld (b. Länge
ca. 20cm). Vor und nach diesem Textfeld: die bei-
den identisch aufgebauten Teile a.1–3 und c.1–3
(Länge je ca. 11cm). Sie enthalten je zweihorizontal
ausgerichtete Textbalken (a.1 und 3 bzw. c.1 und 3)
und ein Sechseck (2) dazwischen. Die Gestaltung
dieser einzelnen Teile wird zusammen mit ihrem
Inhalt beschrieben.
a.1 und a.3: Die beiden Textbalken enthalten in
weisser Schrift auf goldenem Hintergrund je eine
Anrufung Gottes: „yā fattāḥ“ (a.1) bzw. „yā sub-
ḥāna“ (a.3). a.2: Zwischen diesen beiden Textbal-
ken befindet sich in einem Quadrat ein Sechs-
eck mit blauem Hintergrund und Text in gol-
dener Schrift. Der Hintergrund des Quadrats ist
golden ausgefüllt und mit einem feinen schwar-
zen Ziermuster versehen. Dieses obere Sechseck
enthält in goldener Schrift sechs Mal den Aus-
druck al-karīm, der zu den Schönen Namen Got-
tes gehört. Die Oberlängen der Buchstaben alif-
lām (bestimmter Artikel al), des kāf und der ver-
längerte Abschluss des Buchstabens mīm durch-
messen das ganze Sechseck. Im Zentrum entsteht
durch die sich überschneidenden Linien ein sechs-
strahliger Stern.
b. Den Hauptteil dieses Abschnitts nimmt
jedoch ein rechteckiges Textfeld ein (Hintergrund
mit haarfeinem Rankenmuster), aus dem mehr-
fach zumeist rote Blätter und Blüten hervorwach-
sen. Zentrales Element dieses Abschnitts bildet
ein Text, der durch zwei komplex ineinander ver-
schachtelte Zeilen gebildet wird.12 Der darin ent-
haltene Text spielt auf das Konzept des tawakkul
an, bei dem es sich um eine besonders in der isla-
mischen Mystik befolgte Einstellung des bedin-
gungslosen Vertrauens des Menschen auf Gott
handelt.13 Der kopierte Satz besteht aus blauen
und goldenen Wörtern, Buchstaben und Vokali-
sationszeichen. In zumeist goldenen Buchstaben
steht: „Tawakkaltu bi-maġfirati l-muhaymani“. Der
Kopist setzt die Abschrift in zumeist blauen Buch-
staben fort: „Huwa l-ġafūr ḏū r-raḥmati“.14 Der-
selbe Satz in andern Farben auf einem Einzel-
blatt im Museum für Islamische Kunst in Ber-
lin.15
c. Dieser Abschnitt wird durch einen drittenTeil
(c.1–3) abgeschlossen, der identisch aufgebaut ist
wie Teil a (a.1–3). Der Titelbalken c.1 enthält die
Anrufung yā razzāq („o jener, der den Lebensun-
terhalt verleiht“) und spielt auf eine weitere Eigen-
schaft Gottes an. Der Textbalken c.3 liest Asmā
al-ḥusnā (sic); dies dient offensichtlich bereits als
Überschrift zu Abschnitt IV. Dazwischen befindet
sichmit c.2 ein weiteres Sechseckmit blauemHin-
tergrund (vgl. a.2, oben). DieOberlängen der Buch-
staben durchmessen auch hier das ganze Sechseck
und lassen imZentrumeinHexagrammentstehen.
Diese Figur enthält die folgenden sechsAusdrücke,
10 Der Text in eckigen Klammern fehlt auf der Rolle.
11 AbQuadrat 13 folgt in den seitlichen KartuschenText aus
Q 2:285.
12 Siehe Abb. 6 der Rolle (link in Anm. 1).
13 Zum tawakkul siehe Reinert, Die Lehre vom tawakkul;
Lewisohn, Tawakkul, in EI2.
14 „Ich vertraute auf die Vergebung des Beschützers. Wahr-
lich er ist der All-Vergebende, der Mitleidvolle.“
15 Vgl. Kühnel, Islamische Schriftkunst 55 (Abb. 57; Auflage
1986).
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die ebenso zu den Schönen Namen Gottes zählen:
al-Ǧāmiʿ, al-Fātiḥ, al-Māniʿ, ar-Rāfiʿ, an-Nāfiʿ und
al-Wāsiʿ.16
Entlang der Abschnitte I–III weist die Rolle
keine seitlichen Textbänder auf. Dies ändert sich
mit Abschnitt IV. Ab hier werden die einzelnen
Abschnitte der Rolle auf beiden Seiten von einem
Textband von ca. 1.2cm Breite flankiert; es ent-
hält Text in normal grossem Nasḫ; es handelt sich
um Q 48 (Sūrat al-Fatḥ). Der Text verläuft auf
der rechten Seite absteigend. In Vers 16 erreicht
der Schreiber das Ende der Rolle. Das Textband
umfährt die Rolle unten und steigt auf der gegen-
überliegenden Seite wieder empor. Der Schreiber
erreicht in Vers 29 (Schlussvers) das obere Ende
dieses Schriftbands. Ihm fehlt allerdings im brei-
ten Schriftband der Platz, auch die zehn letzten
Wörter von Q 48 zu notieren. Er fügt sie deshalb
in deutlich kleinerer Schrift auf der linken Seite
von Abschnitt III hinzu.17 Mit diesem Kniff ist
Q 48 in diesen seitlichen Textbändern vollständig
kopiert. Die Farben von Schrift und Hintergrund
des Textbands mit Q 48 wechseln in den weiteren
Abschnitten.
Abschnitt IV: Zu diesem Abschnitt gehört ein
Titelbalken mit der Überschrift Asmā al-ḥusnā
(sic). Unter Berücksichtigung des Layouts der
Rolle gehört dieser Titelbalken eigentlich noch
zu Abschnitt III, inhaltlich handelt es sich aber
um die Überschrift des folgenden Abschnitts im
Mittelstreifen, der die Schönen Namen Gottes auf-
zählt. Inklusive Titelbalken beträgt die Länge die-
ses Abschnitts etwa 27.5cm. Er wird links und
rechts von einem Schriftbandmit schwarzemHin-
tergrund und Text in goldener Schrift flankiert
(Abschrift von Anfang bzw. Schluss von Q 48).
Diese beiden seitlichen Schriftbänder erstrecken
sich noch bis in die Mitte des nächsten Abschnitts
(V).
Die Schönen Namen Gottes werden in die-
sem Abschnitt im Mittelstreifen notiert. Er ent-
hält 4×25 Zellen (Quadrate). Ihr Hintergrund ist
abwechselnd golden bzw. blau. Die Zellen mit gol-
denem Hintergrund enthalten Text (einzelne der
Schönen Namen) in schwarzer Schrift. Der Text
verläuft in diesen Quadraten diagonal von rechts
unten nach links oben. In den Zellen mit blauem
Hintergrund wurde der Text in weisser Schrift
notiert; er verläuft darin von rechts oben nach
links unten. Die oberste Zeile dient als Einleitung
und hält fest: Huwa Allāh allaḏī lā ilāha illā huwa;
danach werden die Schönen Namen Gottes aufge-
führt. Eigentlich umfassen diese Listen der Schö-
nen Namen Gottes 99 Einträge. Dies wird auf den
Rollen allerdings nicht immer respektiert. Im vor-
liegenden Fall stehen dem Schreiber noch 96 Käst-
chen für das Eintragen einzelner Attribute Gottes
zur Verfügung.
Abschnitt V: Dieser Abschnitt ist mit einem
Titelbalken versehen, in dem in silberner Schrift
steht Ism Muḥammad. Danach folgt ein rot ein-
gefasster quadratischer Abschnitt von ca. 4cm
Seitenlänge, in den ein weiteres, auf der Spitze
stehendes Quadrat eingefügt wurde. Es enthält
Textelemente in Schachbrett-Kūfī. InÜbereinstim-
mung mit der Überschrift handelt es sich um den
Namen Muḥammad. Er lässt sich in diesem Qua-
drat vierMal erkennen. Das erstemīm des Namens
wurdenur einmal geschriebenundbefindet sich in
der Mitte des Quadrats.
Abschnitt VI (ABB. 98): Die beiden Schrift-
bänder mit Text aus Q 48 weisen entlang die-
ses Abschnitts einen hellblauen Hintergrund auf;
Surentext in goldener Tinte. Im Mittelstreifen
(Länge ca. 23cm) Text in grosser goldener Schrift.
Er füllt die gesamte Breite des Mittelstreifens
(ca. 4cm) aus und verläuft von unten nach oben.
Es handelt sich um den bekannten Schluss von
Q 2:137:
16 Al-Ǧāmiʿ: „der Vereinigende, der Umfassende“; al-Fātiḥ:
„der Öffnende, der Sieg Verleihende“; al-Māniʿ: „der Ver-
hinderer [von Schaden]“; ar-Rāfiʿ: „der Erhöhende“; an-
Nāfiʿ: „der Erschaffer vonGutem, derWohltäter“; al-Wāsiʿ:
„der Allumfassende“.
17 Es handelt sich umden letztenTeil des Schlussverses von




Dieser Schriftzug befindet sich auf einembläulich-
grünen Hintergrund; der Abschnitt wurde mit
einem goldenen Rankenmuster mit einzelnen, oft
roten, Blüten verziert.
Abschnitt VII (ABB. 98): Länge ca. 42cm. Im
Titelbalken mit einem bräunlichen Hintergrund
steht in bläulich-silbernen Buchstaben Čihil Ism-
i mubārak („Die vierzig gesegneten Namen“). Auf
den seitlichen Schriftbändern wurden die Stellen
aus Q 48 zuerst in bläulicher Schrift (auf bräun-
lichem Hintergrund), danach in goldener Schrift
auf schwarzem Hintergrund kopiert. Der Mittel-
streifen ist in zwei Spalten aufgeteilt. Jede Spalte
enthält 20 quadratische Zellen (zusammen 40
Zellen). Ihr Hintergrund ist abwechselnd golden
bzw. blau. In den Zellen mit goldenem Hinter-
grund wurde der Text in schwarzer Tinte kopiert
und verläuft von rechts unten nach links oben.
Der Text in den Zellen mit blauem Hintergrund
wurde in weisser Schrift kopiert. Er verläuft von
rechts oben nach links unten.18 In der folgen-
den Abschrift werden die Zeilen numeriert; bei
den Spalten wird zwischen a und b unterschie-
den:
Dieses Gebet (Čihil Ism-i mubārak) lässt sich
in der Fatwā-Sammlung Suyūṭīs (gest. 1505) mit
Abweichungen imWortlaut und in der Abfolge der
Textelemente nachweisen.19 Derselbe Gebetstext
lässt sich mit deutlich engerer Anlehnung an die
zitierte Quelle auch auf Is 1626 aus der Chester





















18 Auf den drei obersten Zeilen verläuft der Text in diesen
blauen Feldern von rechts unten nach links oben.
19 Vgl. dazu Ǧalāl ad-Dīn as-Suyūṭī, al-Ḥāwī li-l-Fatāwā
440f. Bayrūt, Dār al-Fikr li-n-našr wa-ṭ-ṭibāʿa, 1424/2004.
Siehe auch: http://library.islamweb.net/newlibrary/displ
ay_book.php?flag=1&paragraphid=&bk_no=130&ID=39
7&%20Books (Stand 4. Oktober 2017). Ebenso abge-
druckt in Suyūṭī, al-Hāwī li-l-Fatāwā I, 367f. Bayrūt, Dār
al-Kutub al-ʿilmiyya, 1395/1975.
20 Vgl. dazu Kapitel 4.9 bei und in Anm. 241.
21 Die Vorlage liest hier هثراوو .
22 Hier steht erneut die Anrufung Allāhs als „Gott der
Götter“; vgl. dazu Kapitel 4.1, vor Anm. 80.
23 Wiederholung auf der Rolle.
24 Die Vorlage liest hier هئاقبوهكـلمةموميديفيحالنيح .
25 Ausdruck fehlt auf der Rolle.
26 Die Vorlage liest hier هفصولناكمإالوهيناديهؤفكءيشالف .
27 DieVorlage liest hier ةفصلبولقلايدتهتاليذلاتنأريبكاي
تمظع .
28 Die Vorlage liest hier ءيش .
29 DieVorlage liest hier ةفصلبولقلايدتهتاليذلاتنأريبكاي
تمظع .
30 Auf der Rolle steht hier wahrscheinlich هلضفلاياطعنم .
31 Abweichende Textfolge in der Vorlage.
32 EinAusdruck ist unleserlich; dieVorlage liest hier الفماتاي
هزعوهلالجلكنسلألافصت .
33 Auf der Rolle steht عدبم .


















Abschnitt VIII: Ṣad qul huwa Allāh (ABB. 99):40
Auf der Rolle schliesst sich ein Abschnitt (Länge
ca. 19.5cm)mit der Überschrift Ṣad qul huwa Allāh
an; diese Überschrift greift den Anfang von Q 112
auf, die mit der Anrufung beginnt: Qul huwa Allāh
al-aḥad Allāh aṣ-ṣamad („Sag [hundert Mal, ṣad]
er ist Gott, der Eine, Gott, der Beständige“).41 Das
Textbandmit der Abschrift vonQ 48 auf der linken
und rechten Seite weist entlang dieses Abschnitts
einen blauenHintergrund auf; der Surentext selbst
wurde mit goldener Tinte kopiert.
Der Mittelstreifen ist ca. 4cm breit. Darin lässt
sich eine aus unterschiedlichen Einzelelementen
aufgebaute Figur erkennen. Sie setzt sich u.a. aus
acht blau bemalten fünfstrahligen Sternen, dun-
kelblauen Vielecken42 und kleineren grünen Zier-
elementen43 zusammen.44 Diese Elemente wer-
den von schmalen Schriftbändern mit Text in
Ġubār-Schrift umfahren. Beim kopierten Text han-
delt es sich um mehrfache Abschriften von Q 112
(Sūrat al-Iḫlāṣ) bzw. von Elementen daraus, auf die
die Überschrift des Abschnitts ja auch anspielt. Im
oben links beginnenden Schriftband lässt sich der
Text nachverfolgen; der Schreiber erreicht nach
mehreren Abschriften von Q 112 am Schluss im
äussersten Schriftband rechts das untere Ende die-
ses Abschnitts. Auch bei den weiteren hier kopier-
ten Textstellen handelt es sich umAbschriften von
Q 112 bzw. vonTeilen davon. Der Schreiber war ein-
fach darum bemüht, die Schriftbänder auszufül-
len.
Abschnitt IX: Dafʿ-i ṭāʿūn („[Zur] Abwehr der
Pest“):45 Dieser Abschnitt (Länge ca. 20cm) ist
mit einem bräunlich-goldenen Titelbalkenmit der
Überschrift Dafʿ-i ṭāʿūn (in weisser Schrift) ver-
sehen. Dieser Abschnitt schützt also gegen die
Pest (ṭāʿūn). Er wird beidseits von den bekannten
Schriftbändern mit der Abschrift von Q 48 flan-
kiert (goldene Tinte auf schwarzem Hintergrund).
Im Mittelstreifen selbst lassen Textelemente in
Ġubār-Schrift ein Rankenmuster entstehen, aus
dem Blätter hervorspriessen. Im Hintergrund lässt
sich zusätzlich ein feines goldenes Rankenmuster
erkennen, aus dem goldene Blätter und blaue Blü-
ten (?) herauswachsen. Die Stellen in Ġubār beste-
34 Auf der Rolle steht نم .
35 Die Vorlage liest hier هرونتاملظلاقلفيذلاتنأ .
36 Wiederholung von 16b.
37 Die Vorlage liest hier (vgl. auch bereits 17a): سودقاي
هقلخنمهلداعيءيشالفءيشلكىلعرهاظلا .
38 Die Vorlage liest diesen Teil: زعلااذورخافلاءانثلااذميظعاي
هزعلذيالفءايربكـلاودجملاو .
39 Dies unklar auf der Rolle.
40 Vgl. Abb. 10 der Rolle (link in Anm. 1).
41 Diese Überschrift in silberner Tinte in einemTitelbalken
mit bräunlichem Hintergrund.
42 Häufig handelt es sich um Sechsecke mit unregelmäs-
sigen Seitenlängen: auf dem dunkelblauen Hintergrund
dieser Figuren lassen sich goldene florale Verzierungen
erkennen.
43 Es handelt sich zumeist um Dreiecke.
44 Für ein ähnliches Muster vgl. Meinecke, Mamlukische
Architektur I, Tafel 129.d: Fensterrahmen an der Yağ Cami
in Adana (906/1501).
45 Vgl. Abb. 10 der Rolle (link in Anm. 1).
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hen einerseits aus zwei langgezogenenRanken, die
sich wellenförmig über diesen Abschnitt erstre-
cken. Diese Ranken werden durch Wiederholun-
gen der AnrufungenGottes yā rabb(i) gebildet. Die
Anrufungenwurden zumeist in absteigender Rich-
tung, in einem kurzen Abschnitt in aufsteigender
Richtung, notiert. Aus diesen Ranken spriessen die
Blätter hervor, die ebenso durch Stellen in Ġubār-
Schrift gebildet werden. Sie enthalten Anrufungen
oder Lobpreisungen Gottes. Es handelt sich u.a.
um die Basmala oder die Feststellungen Lā ilāha
illā Allāh bzw. illā anta, Subḥāna-ka, yā Allāh oder
al-ʿazīz. Diese Stellen bilden keinen fortlaufenden
Text, sondern werden lose derart aneinanderge-
fügt, dass sie Blätter bilden.
Abschnitt X:Duʿāy-i dawlat („Gebet umGlück“,
ABB. 100), begleitet von einem Abschnitt mit
der Überschrift Šarḥ-i duʿā[ʾ]:46 Dieser Abschnitt
umfasst zwei annähernd gleich lange Teile; sie
messen zusammen ca. 38.5cm.Der erste Abschnitt
ist in einem bräunlich-goldenen Titelbalken mit
der Überschrift Duʿāy-i dawlat versehen. Die seit-
lichen Schriftbänder mit Text aus Q 48 weisen
einen bräunlich-goldenen Hintergrund auf; der
Text selbst in hellblauer Tinte. Beim anschliessen-
den Abschnitt handelt es sich um einen Kommen-
tar zu diesem Gebet, wie sich aus der Überschrift
(Šarḥ-i duʿā[ʾ]) ableiten lässt.47 Aus derÜberschrift
zumGebet (Duʿāy-i dawlat) ergibt sich, dass dieser
Abschnitt demTräger der RolleGlück (dawlat) ver-
heisst.
Der erste Abschnitt mit dem Gebet selbst
ist im Mittelstreifen ähnlich aufgebaut wie der
Abschnitt IX (Dafʿ-i ṭāʿūn). Auch hier lassen sich
Verzierungen erkennen, die aus Stellen in Ġubār-
Schrift gebildet werden und Ranken und Blätter
bilden. Dieser Abschnitt weist einen blauen Hin-
tergrund auf und ist mit einem feinen goldenen
Rankenmuster versehen, aus dem goldene Blätter
und gelb-goldene und rote Blüten hervorspriessen.
Auch in diesemAbschnitt werden die Stiele die-
ser pflanzlichenVerzierungen zumeist ausWieder-
holungenderAnrufungGottesmit yā rabb[i] gebil-
det. In den Blättern lassen sich sodann die Bas-
mala, Wiederholungen der Aussage Lā ilāha illā
Allāh, Subḥāna-ka oder ar-raḥmānar-raḥīm erken-
nen. Soweit ersichtlich entsteht dabei kein zusam-
menhängender Text. Auch lässt sich diese Text-
folge kaumalsGebet imeigentlichenSinnbezeich-
nen.
Danach schliesst sich der Kommentar (Šarḥ-i
duʿā[ʾ]) an. Die seitlichen Schriftbänder mit den
Stellen aus Q 48 weisen einen goldenen Hinter-
grund auf; der Surentext wurde in weisser Schrift
kopiert. Der Kommentar selbst wurde in persi-
scher Sprache in schwarzem Nasḫ auf einem grün-
lichen Hintergrund kopiert; die einzelnen Zeilen
werden durch zumeist drei goldene Zierbalken











Wie bereits aufgezeigt enthält dieser Abschnitt
keinGebet stricto sensu. ImAbschnittmit den Stel-
len inĠubār-Schrift wurden vielmehrweit verbrei-
tete Formeln und Anrufungen Gottes derart ange-
ordnet, dass sie ein Rankenmuster mit Blättern
bilden. Dass es sich dabei um ein Gebet handelt,
geht im wesentlichen aus dem soeben festgehalte-
nen Kommentar hervor. Er hält fest, dass gemäss
dem Propheten jeder vor allen Übeln in Sicherheit
46 Vgl. Abb. 11 der Rolle (link in Anm. 1).
47 Überschrift in goldener Tinte auf schwarzem Hinter-
grund.
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sei, der dieses Gebet auf sich trage. Der Kommen-
tar zählt ausgewählte dieser Übel auf. Das Pseudo-
Gebet soll feien gegen das Übel des Satans (šarr-
i Šayṭān), die Willkür des Machthabers (ǧawr-i
sulṭān), plötzliches Unheil (balā-i nāgahān), das
Übel durch Dämonen (az šarr-i dīwānwa pariyān),
schwere Erkrankung (bīmārī-i girān), üble Nach-
rede (az zabān-i bad-gūyān) und die Bösen Blicke
bzw. die Blicke der Bösen (az čašm-i badān). Der
Kommentar macht danach noch knappe Anga-
ben zur Rezitation des Gebets, damit dieses auch
nütze.
Dieser Kommentar zum Gebet wurde auf per-
sisch geschrieben. Der Buchstaben gāf wurde stets
als kāf notiert. Dies ist nicht der einzige Abschnitt
mit persischem Text auf der vorliegenden Rolle.
Zwar wurde Persisch im 16. Jh. auch im Osma-
nischen Reich gern verwendet. Dennoch dürfte
das vorliegende Dokument aufgrund der Verwen-
dung des Persischen in erster Linie mit Iran in
Verbindung zu bringen sein. Es lässt sich nämlich
feststellen, dass Rollen aus dem 16. Jh. aus dem
Osmanischen Reich selbst – gerade solche von
durchschnittlicher Qualität wie die vorliegende –
auch Textelemente in türkischer Sprache enthal-
ten. Dies aber ist vorliegend nicht der Fall.
Abschnitt XI: Dafʿ-i ǧānwarān („Zur Abwehr
der Tiere“):48 Länge ca. 19.8cm; Überschrift in gol-
dener Schrift in schwarzem Titelbalken. Der Text
aus Q 48 in den beiden Schriftbändern zur Linken
und Rechten in goldener Schrift auf hellblauem
Hintergrund.
ImMittelstreifen erneut einepflanzlicheVerzie-
rung, die aus Stellen inĠubār-Schrift gebildetwird.
ImHintergrund ein feines goldenes Rankenmuster
mit vereinzelten farbigen Blättern und Blüten (rot,
blau, grün). Die Stellen in Ġubār bilden Stiele mit
Blättern und Blüten. Die Stiele werden hier erneut
zumeist durchWiederholungenderAnrufungGot-
tes mit yā rabb[i] gebildet. Die Blätter und Blüten
entstehen durch Wiederholungen der Formeln Lā
ilāha illā Allāh (auffällig häufig), der Basmala, rabb
al-ʿālamīn, ḥayy und qayyūm. Diese Wiederholun-
gen bilden keinen zusammenhängenden Text. Für
den Schreiber standdasAusfüllen der pflanzlichen
Verzierung im Vordergrund.
Die Abschnitte XII–XV49 bilden insofern eine
Einheit, als sie in vier Abschnitte aufgeteilt eine
Abschrift der beiden Schlussverse von Q 68:51–52
enthalten. Diese Abschrift verläuft in der Rollen-
richtung vorwärts, wobei der Text die Breite des
Mittelstreifens ausfüllt. Die einzelnen Buchstaben
dieses grossen Texts in schwarzer Schrift werden
aus Stellen in kleinem Ġubār gebildet. Die Auftei-
lung von Q 68:51–52 auf die einzelnen Abschnitte




Abschnitt XII: Ǧihat-i čašm-zaḫm („Gegen den
Bösen Blick“): Länge (inkl. Überschrift) ca. 19.9cm.
Titelbalkenmit silber-gräulichemHintergrundmit
derÜberschrift in blauerTinte.DerText ausQ48 in
den beiden Seitenbändern links und rechts in gol-
dener Tinte auf schwarzem Hintergrund. Im Mit-
telstreifen wurde der Hintergrund neutral belas-
sen. Er wurde mit einem feinen goldenen Ranken-
muster versehen, das aus vier konzentrisch ange-
ordneten Kreisfiguren besteht. Aus den goldenen
Ranken dieser Kreisfiguren wachsen farbige (rot,
blau, grün, gelb) Blätter und Blüten hervor.
Die einzelnen Buchstaben des grossen Texts
werden durch Wörter in schwarzem Ġubār gebil-
det. Diese Ġubār-Stellen enthalten u.a. folgende
Aussagen undBegriffe: Basmala, Lā ilāha illāAllāh,
Subḥāna, yā ḥayy yā qayyūm,51 wa-l-ḥamdu li-
[A]llāh. Es lassen sich auch Anrufungen Gottes bei
einzelnen seiner SchönenNamen feststellen. Letzt-
lich bilden diese Stellen in Ġubār selbst aber kei-
nen zusammenhängenden Text.
48 Abb. 12 (link in Anm. 1).
49 Abb. 12–14 (link in Anm. 1).
50 Q 68:51–52 lässt sich auf Schutzmitteln vielfach nachwei-
sen.
51 In den beiden Punkten von yakādu.
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Abschnitt XIII: Dafʿ-i bad-gūyān („Für das
Abwehren der Verleumder“):52 Länge (inkl. Über-
schrift) ca. 19.4cm. Titelbalken mit silber-gräuli-
chem Hintergrund mit der Überschrift in blauer
Tinte. Der Text aus Q 48 in den beiden Seiten-
bändern links und rechts wurde entlang dieses
Abschnitts in blauer Tinte auf einem bräunlich-
goldenen Hintergrund notiert. Der Mittelstreifen
weist einen bläulichen Hintergrund auf. Er wurde
mit einem feinen goldenen Rankenmuster verse-
hen, das aus vier einzelnen, konzentrisch angeord-
netenKreisfiguren besteht. Aus den goldenenRan-
ken dieser Kreisfiguren wachsen farbige (rot, blau,
grün, gelb) Blätter und Blüten hervor.
Der grosse Text wird auch hier aus Stellen in
Ġubār gebildet; sie lassen keinen in sich geschlos-
senen Text entstehen. Es lassen sich u.a. folgende
Elemente erkennen: yā ḥayy yā qayyūm53, Lā ilāha
illā Allāh, Subḥāna Allāh wa-l-ḥamdu li-[A]llāh […]
lā ilāha illā anta54 oder ähnliche Begriffe.
Abschnitt XIV: Duʿā [-i] buzurgwār (Gebet, das
man ausspricht, bevor man sich an eine wich-
tige Person wendet):55 Länge ca. 19.8cm; ähnli-
che Gestaltung wie Abschnitt XII. Die grossen
Buchstaben sind erneut aus Textstellen in kleinem
Ġubār zusammengesetzt. Es lassen sich die bereits
bekannten Einzelausdrücke erkennen (vgl. oben
zu Abschnitt XIII).
Abschnitt XV: Dafʿ-i ḥasūdān („[Zur] Abwehr
der Eifersüchtigen“):56 Die beiden Schriftbänder
mit den Stellen aus Q 48 weisen einen hellblauen
Hintergrund auf; der Surentext in goldener Tinte;
vgl. ansonsten die Angaben zum vorangehenden
Abschnitt.
Abschnitt XVI: Šarḥ-i Duʿā[ʾ] („Kommentar
zum Gebet“):57 Länge ca. 19.5cm. Die Stellen aus
Q 48 auf den beiden Seitenbändern in hellblauer
Tinte auf einem bräunlich-goldenen Hintergrund.
Der Kommentar selbst wurde im Mittelstreifen in
persischer Sprache in schwarzem Nasḫ auf einem
grünlichenHintergrundkopiert; die einzelnenZei-
len werden durch zumeist drei goldene Zierbalken











Der Schreiber macht in diesem Abschnitt auf ver-
schiedene Wirkungen des Gebets aufmerksam.
Dieser Kommentar-Abschnitt dürfte sich zugleich
auf mehrere weitere Abschnitte der vorliegen-
den Rolle beziehen. Gemäss den im persischen
Text enthaltenen Angaben gehen die Aussagen
auf den Prophetengenossen Abū Hurayra zurück.
Demnach habe der Prophet allen seinen Gefähr-
ten geraten, dieses Gebet stets auf sich zu tra-
gen. Sie seien dann vor allen Heimsuchungen
gefeit. Wer dieses Gebet auf sich trage, wenn er
vor einen Machthaber (ḥākim) trete, erscheine in
dessen Augen und Herzen in einem guten Licht.
Das Gebet schütze ausserdem jene, die sich in
den Krieg oder auf eine lange Reise begäben. Es
würde vor Verwundungen durch Schwert, Pfeil,
Lanze und Gewehr und vor Stürzen vom Pferd
schützen. Auch habe es noch viele weitere Nut-
zen.58
52 Vgl. Abb. 13 (link in Anm. 1).
53 In den beiden Punkten des yāʾ ganz amAnfang, imPunkt
des zāl.
54 Im oberen Teil des kāf von la-yuzliqūna-ka.
55 Abb. 13 (link in Anm. 1).
56 Abb. 14 (link in Anm. 1).
57 Abb. 14 (link in Anm. 1). 58 Hier als šarḥ bezeichnet.
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Abschnitt XVII: Ǧihat-i muḥāraba-i ʿaskar-i
kuffār („Für den Kampf gegen das Heer der
Ungläubigen“, ABB. 101):59 Länge ca. 19.5cm. Titel-
balken mit Überschrift auf einem gräulichen Hin-
tergrund in silberner Schrift. Auf den beiden Sei-
tenbändern entlang dieses Abschnitts sind die
Stellen aus Q 48 in goldener Tinte auf schwarzem
Hintergrund notiert worden.
Der Hintergrund des Mittelstreifens ist neu-
tral belassen worden. Es lässt sich darin ein fei-
nes goldenes Rankenmuster erkennen, das in vier
Kreisen angeordnet ist. Aus den Ranken spriessen
verschiedentlich goldene Blätter und farbige (rot,
blau) Blätter und Blüten hervor. Am oberen und
unteren Ende lässt sich eine geschwungene drei-
teilige Verzierung erkennen, derenMittelbogen an
die Form einesmiḥrāb erinnert.
Das zentrale Element in diesem Abschnitt ist
aber ein doppelklingiges Schwert, das sich leicht
als das Schwert Ḏū l-faqār identifizieren lässt.60
Es wird aus Textstellen in feinem Ġubār gebildet.
Beim kopierten Text handelt es sich um ein Gebet;




Hier zweigen links und rechts zwei Querteile ab;
der Text ist teilweise zusammen mit jenem im
senkrechten Teil zu lesen, damit er Sinn ergibt:
63هللاالاهلاالهللا\]ن[الخلكرضاح62اي
Linker Teil unsicher


















Die Entzifferung des im Schwert enthaltenenTexts
in Ġubār-Schrift ist zwar verschiedentlich mit
59 Abb. 15 (link in Anm. 1).
60 Vgl. zumḎū l-faqār-Schwert: Calmard, Ḏū ’l-Faqār, in EIr.
61 Zwei Zeilen sind hier sehr schlecht lesbar.
62 Rechts.
63 Dies undeutlich und versetzt; der Schreiber füllte den
Griff aus.
64 Hier beginnt eine kugelförmige Figur.
65 Unklar.
66 Ende der kugelförmigen Figur.
67 Der Schreiber befindet sich jetzt noch drei Zeilen über
der Stelle, wo sich die Klinge des Schwerts aufteilt.
68 Ab hier trennen sich die beiden Teile der Klinge; der Text
springt vorerst zwischen linkem und rechtem Teil hin
und her.
69 Wechsel in den rechten Klingenteil.
70 Auf der Rolle steht hier ein anderer Begriff.
71 Dies im linken Klingenteil.
72 Dieser Ausdruck unleserlich.
73 Dies im rechten Klingenteil.
74 Ab hier im linken Klingenteil.
75 Dies im rechten Klingenteil.
76 Dies nicht mit Sicherheit leserlich.
77 Dies senkrecht absteigend in der Spitze des linken Klin-
genteils. Im rechtenKlingenteil liessen sich 6 oder 7Wör-
ter am Schluss nicht mit Sicherheit lesen.
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Unsicherheiten verbunden. Es lässt sich aller-
dings mit Gewissheit festhalten, dass es sich beim
kopiertenText umeinGebet handelt, das allgemei-
ner bekannt seinmuss. Es liess sich einstweilenmit
Abweichungen im Internet belegen.78 Es dürfte
sich grundsätzlich auch in gedruckten Gebets-
sammlungen belegen lassen. Es ist bis anhin aber
nicht gelungen, dieses Gebet abschliessend zu
identifizieren.
Abschnitt XVIII: Šarḥ-i Duʿā[ʾ] („Kommentar
zum Gebet“):79 Unterhalb des Abschnitts mit dem
Ḏū l-faqār-Schwert schliesst sich ein nächster
Kommentarteil an; er bezieht sich wahrscheinlich
auf das imSchwert inĠubār-Schrift kopierteGebet
und weist auf dessen Nutzen hin. Die Länge dieses
Abschnitts beträgt ca. 19.4cm. Die Stellen aus Q 48
sind entlang dieses Abschnitts in hellblauer Schrift
auf einem bräunlich-roten Hintergrund kopiert
worden. Der Kommentar selbst wurde im Mittel-
streifen in persischer Sprache in schwarzem Nasḫ
auf einemgrünlichenHintergrundkopiert; die ein-
zelnen Zeilen werden durch zumeist drei goldene











Der soeben transkribierte Begleittext hält fest, dass
dieses Gebet, wahrscheinlich jenes im Ḏū l-faqār-
Schwert, unterschiedliche Nutzen hat. Gemäss
dem Propheten schützt es seinen Träger, selbst
wenn alle Menschen zu seinen Feinden würden.
Sie könnten ihm keinerlei Schaden zufügen. Wer
an einerKrankheit leide, gegendie sämtlicheÄrzte
auf derWelt keinMittelwüssten, solle diesesGebet
78 Vgl. https://www.facebook.com/permalink.php?id=3960
96390411733&story_fbid=591603074194396 (Stand 2. Fe-
bruar 2017, 10. Oktober 2017). Siehe ausserdem: https://ar
‑ar.facebook.com/permalink.php?story_fbid=193558507
391131&id=182093435204305 (Stand 10. Oktober 2017);
























.نيعمجأمهيلعهللاتاولصيدهملاونسحلاو 79 Abb. 15 (link in Anm. 1).
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aufschreiben, in Wachs einwickeln (?) und es in
einen Wasserkrug werfen. Auch könne er es jede
Nacht unter seinen Kopf legen, dann werde er
bestimmt Heilung finden. Wenn er dieses Gebet
auf sich trage, würden ihn jeden Tag zwei Engel
begleiten und vor den unterschiedlichsten Schick-
salsschlägen bewahren. Dieses Gebet habe vielfa-
chen Nutzen (šarḥ).
Abschnitt XIX: Dafʿ-i balā-hā („Zur Abwehr
der Heimsuchungen“):80 Länge ca. 19.6cm. Die
Überschrift in weisser Schrift in einem Titelbal-
ken mit goldenem Hintergrund. Die Stellen aus
Q 48 entlang dieses Abschnitts in goldener Tinte
auf schwarzem Hintergrund. Der Hintergrund des
Mittelstreifens ist neutral belassen worden; darin
ein feines goldenes Rankenmuster, aus dem gol-
dene Blätter und farbige (blau, gelb, grün) Blü-
ten hervorspringen. Die zentrale Verzierung in
diesem Abschnitt besteht aus vier Figuren, die
durch Stellen inĠubār-Schrift gebildet werden. Sie
sind unmittelbar übereinander angeordnet, wei-
sen jeweils zwei Schenkel und darüber ein auf der
Spitze stehendes Quadrat auf. Der in diesen Figu-




















Figuren 3 und 4weisen einen ähnlichen Inhalt auf,
wie die beiden vorangehenden Elemente; er wird
hier nicht speziell festgehalten.
Abschnitt XX: Ǧihat-i dafʿ-i darrandigān („Zur
Abwehr der Raubtiere“):87 Länge ca. 19.8cm. Die
Überschrift in weisser Schrift in einemTitelbalken
mit goldenem Hintergrund. Der Text aus Q 48 auf
den beiden Seitenbändern wurde entlang dieses
Abschnitts in goldener Tinte auf hellblauem Hin-
tergrund notiert.
Der Hintergrund des Mittelstreifens ist neutral
belassen worden. Darauf lässt sich ein feines vier-
teiliges Rankenmuster erkennen, das konzentrisch
angeordnet ist. Aus denRanken gehen farbige Blät-
ter und Blüten hervor (golden, rot, blau, grün). Im
Vordergrund dieses Abschnitts steht aber ein wei-
teres vierteiliges Zierelement, das durch Stellen in
Ġubār-Schrift gebildet wird. Es lässt sich eine von
unten aufsteigendeWellenlinie erkennen. Sie wird
durch Wiederholungen der Anrufung Gottes mit
yā rabb(i) gebildet. Entlang dieserWellenlinie sind
80 Abb. 16 (link in Anm. 1).
81 Quadrat an der Spitze.
82 Rechter Schenkel.
83 Linker Schenkel.





85 Die Aufteilung in alif-bāʾ-ǧīm entspricht jener in Figur 1.
86 Eine kurze Zeile unklar.
87 Abb. 16 (link in Anm. 1).
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zusätzliche Elemente aus Stellen in Ġubār ange-
ordnet; sie können allenfalls als Blätter und Blü-
ten interpretiert werden. Diese Stellen enthalten
u.a. die Basmala, Subḥāna-ka, Lā ilāha illāAllāh, yā
Allāh yā Allāh, yā raḥmān, yā ḥayy.
Abschnitt XXI: Duʿāy-i čašm-zaḫm („Gebet
gegen den Bösen Blick“):88 Es folgt darauf der
letzte Abschnitt; Länge ca. 15cm. Der Text aus
Q 48 in weisser Tinte auf gold-braunem Hinter-
grund. Dieses Schriftband umfährt denMittelstrei-
fen unten und schliesst ihn ab. Im Mittelstreifen
selbst wurde das Gebet gegen den Bösen Blick auf
arabisch in schwarzem Nasḫ auf einem grünlichen
Hintergrund kopiert; die einzelnen Zeilen werden
durch zumeist drei goldene Zierbalken voneinan-







Dieses Gebet enthält Anrufungen Gottes bei aus-
gewählten seiner Schönen Namen und macht auf
seine Einheit und Einzigartigkeit aufmerksam. Es
hält auch fest, dassMuḥammad seinGesandter sei.
DieGläubigen aber seien ihmergebenundwürden
ihn verehren.
Abschnitt XXII (Schluss der Rolle; ABB. 102):89
Am Schluss der Rolle folgt ein letzter Abschnitt
von ca. 6cm Länge. Er enthält direkt unterhalb des
Schriftbands mit der Stelle aus Q 48 ein Rechteck
und darüber einen Eintrag in schwarzer Schrift,
der zu einem späteren Zeitpunkt von einer ande-
ren Hand angebracht worden ist. Darunter befin-
det sich das Rechteck (Höhe ca. 5.1cm), das einen
neutralen Hintergrund aufweist. Es war mutmass-
lich für einen weiteren Texteintrag bestimmt; die-
ser wurde allerdings nie hinzugefügt.
Von Interesse ist allerdings der handschriftliche
Eintrag unmittelbar davor, enthält er doch einen
für die Einordnung des DokumentswichtigenHin-
weis auf einen Vorbesitzer. Der Eintrag lautet: هذه
يناجرجلايفيرشلاينيسحلامودخمازريميعادلاريقحلاةيده .
Er hält also fest, dass die vorliegende Rolle ein
Geschenk (hidya) des Mīrzā Maḫdūm al-Ḥusaynī
aš-Šarīfī al-Ǧurǧānī an eine nicht genannte Per-
son sei; er war offensichtlich als Beter, allenfalls
als Gebetsrufer (dāʿī) tätig. Dieser Mīrzā Māhdūm
dürfte mit grosser Wahrscheinlichkeit identisch
sein mit Mīrzā Maḫdūm aš-Šarīfī, der angeblich
vom bekannten Gelehrten Šarīf Ǧurǧānī (1339–
1413) abstammt. Mirzā Maḫdūms Stammbaum
mütterlicherseits soll auf Ḥusayn, den 3. Imām,
zurückgehen. Die weiteren Angaben zu ihm stüt-
zen sich auf zwei Artikel von R. Stanfield Johnson
und Sh. Golsorkhi.90
Mīrzā Maḫdūm war ein iranischer Religionsge-
lehrter, der 995/1587 in Mekka starb. Er war unter
den Safawiden ab ca. 975–976/1568–1569 politisch
aktiv. Sein Vater hatte bereits unter Ṭahmāsp I.
als Wesir gedient; er ermutigte seinen Sohn dazu,
aus der Provinz Fārs in die damalige Hauptstadt
Qazwīn zu kommen. Bis zu Šāh Ṭahmāsps Tod
im Jahr 984/1576 lehrte und predigte Mīrzā Maḫ-
dūm in Qazwīn und weiteren iranischen Städten.
Er war wahrscheinlich zum Qāḍī l-quḍāt über Fārs
ernannt worden. Als Ismāʿīl II. – er war zuvor wäh-
rend 18 Jahren in der berüchtigten Festung Qah-
qaha in Nord-Iran eingesperrt gewesen – 984/1576
an die Macht kam, ernannte er unseren Mīrzā zu
seinem ṣadr, seinem Minister in Religionsangele-
genheiten. Er war deshalb der bekannteste Staats-
diener unter Ismāʿīl II.
Es ist bekannt, dass Ṭahmāsp I. und Ismāʿīl II.
in religiösen Fragen ganz unterschiedliche Stand-
punkte vertraten. Ṭahmāsp I. hatte massgeblich
88 Abb. 17 (link in Anm. 1).
89 Abb. 17 (link in Anm. 1).
90 Stanfield Johnson, Sunni survival; Stanfield Johnson
schrieb dazu auch ihre unveröffentlichte Dissertation:
Mirza Makhdum Sharifi: a 16th century Sunni Sadr at the
Safavid court. Golsorkhi, Ismail II and Mirza Makhdum
Sharifi.
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zur Stärkungder Zwölfer-Schia in Iranbeigetragen.
Obwohl sein Sohn Ismāʿīl II nur 14 Monate lang
regierte, leitete er ernsthafte Schritte zur Rück-
kehr Irans zur sunna ein. Verschiedene Chronis-
ten erklärten IsmāʿīlsMassnahmenmitMīrzāsEin-
fluss auf ihn. Diese Auffassung wird durch Aussa-
genMīrzāMaḫdūms gestützt, der in seinen Schrif-
tenmeinte, dass er als ṣadr eigentliche jene Person
war, die die Politik von Sulṭān Ismāʿīl kontrollierte
und er de facto der wahre sulṭānwar.
Nach Ismāʿīls Tod im Jahr 985/1577 wurdeMīrzā
Maḫdūm auf Bestreben der Qizilbāš-Amīre wegen
seiner Umtriebe als sunnitischer Aufrührer zwei-
mal inhaftiert. Er wurde jedoch durch die Ver-
mittlung hoher Angehöriger aus dem Umfeld des
Herrscherhauses wieder freigelassen. Zu seinen
Fürsprechern zählte auch die wohlbekannte Parī-
Ḫānum.91 Mit Mühe und Not konnte Mīrzā Maḫ-
dūm Iran verlassen und liess sich imOsmanischen
Reich nieder. Er verfasste jetzt auch mehrere pole-
mische Schriften. Am bekanntesten darunter ist
das auf arabisch abgefasste Werk an-Nawāqiḍ li-
bunyānar-rawāfiḍ (beendet 987/1580).MīrzāMaḫ-
dūm widmete diesen Text dem osmanischen Sul-
tan Murād III.
Schlussfolgerungen: Es sind nicht zuletzt diese
soeben aufgezeigten Bezüge der Rolle zu Mīrzā
Maḫdūm, die die Zuordnung dieses Dokuments in
einen iranischen oder zumindest iranisch beein-
flussten Kontext nahelegen. Überdies ergibt sich
daraus ein Anhaltspunkt für die Entstehungs-
zeit des vorliegenden Dokuments. Mīrzā Maḫ-
dūm war 1587 in Mekka verstorben; in Iran hatte
er unter dem Safawiden Ismāʿīl II. um 1577 für
kurze Zeit eine wichtige Rolle gespielt. Das vorlie-
gende Dokument dürfte somit um diese Zeit oder
allenfalls etwas zuvor entstanden sein. Es wird
ausserdem darauf verwiesen, dass dieses Beleg-
stück mehrfach längere Textabschnitte in persi-
scher Sprache aufweist. Die entsprechenden Ein-
träge beschränken sich in diesem Fall nicht auf die
Überschriften zudeneinzelnenGebeten.Vielmehr
enthält dieses Belegstück ganze Gebete auf Per-
sisch. Auch diese Feststellung legt eine Entstehung
des Dokuments in Iran selbst nahe.
Neben den Gebeten tragen zusätzliche Ele-
mente zum Schutzcharakter dieses Belegstücks
bei. Es wird hier auf ausgewählte Elemente noch-
mals besonders aufmerksam gemacht: Beachtung
verdient einerseits jene länglicheKartusche, die an
Allāh, Muḥammad, Abū Bakr, ʿUmar, ʿUṯmān und
ʿAlī appelliert.92 Beim Betrachten des Dokuments
fällt sodann das zweiklingige Schwert auf, das sich
leicht als ʿAlīs Schwert Ḏū l-faqār identifizieren
lässt.93 Diese gemeinsame Anrufung ʿAlīs mit den
drei weiteren rechtgeleiteten Kalifen ist durchaus
üblichund lässt anund für sich keineRückschlüsse
auf eine Entstehung des Dokuments in einem sun-
nitischen bzw. schiitischen Kontext zu. Die Abbil-
dung des Ḏū l-faqār-Schwerts könnte schon eher
für einen allenfalls schiitischen Hintergrund die-
ses Belegstücks sprechen. Es ist allerdings daran zu
erinnern, dass die Verehrung ʿAlīs im Umfeld der
hier bereits mehrfach erwähnten Männerbünde
durchaus üblich war und nicht a priori für einen
Bezug zur Schia spricht. Ein unmittelbarer Bezug
zur Schiadürfte vorliegendauchunwahrscheinlich
sein, daMīrzāMaḫdūmexplizit sunnitische Stand-
punkte vertrat und deshalb zum Verlassen seiner
Heimat gezwungen war. Die mehrfache Bezug-
nahme auf ʿAlī und die Abbildung seines Schwerts
dürften vielmehr auf die Wertschätzung hindeu-
ten, die ʿAlī gerade im Umfeld von Männerbün-
den genoss (Derwischorden, Futuwwa- bzw. Aḫī-
Bünde). Es ist auch bekannt, dass das bedingungs-
lose Vertrauen auf Gott (tawakkul) in diesen Kon-
texten eine wichtige Rolle spielte. Auf der vorlie-
genden Rolle thematisiert eine komplex gestaltete
Kartusche dieses Konzept. Dies ist ein zusätzli-
cherHinweis, der für eine Zuordnung diesesDoku-
ments ins Umfeld vonmystisch orientierten Grup-
pierungen spricht.
Zur Schutzwirkung des vorliegenden Doku-
ments tragen ausserdem die zehn thematisch aus-
gerichteten Gebete bei, auf die hier der besseren
91 Siehe zu ihr Pārsādūst, Pariḵān Ḵānom, in EIr.
92 Vgl. die Beschreibung von Abschnitt I (bei Anm. 7).
93 Vgl. Abschnitt XVIII, bei Anm. 59–79.
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Übersichtlichkeit halber nochmals hingewiesen
wird (von oben nach unten):94 a. Dafʿ-i ṭāʿūn („Zur
Abwehr der Pest“);95 b. Duʿāy-i dawlat („Gebet
um Glück“), gefolgt von einem Kommentar (šarḥ-
i duʿāʾ);96 c. Dafʿ-i ǧānwarān („Zur Abwehr der
Tiere“);97 d. Ǧihat-i čašm-zaḫm („Zur Abwehr des
Bösen Blicks“);98 e. Dafʿ-i bad-gūyān („Zur Abwehr
der Verleumder“);99 f. Duʿā[ʾ-i] buzurgwār (Gebet,
das formuliertwird, bevormanvor eineAutoritäts-
person tritt);100 g.Dafʿ-i ḥasūdān („Zur Abwehr der
Neider“, zusammen mit einem šarḥ-i duʿāʾ);101 h.
Ǧihat-i muḥāraba-i ʿaskar-i kuffār („Für den Krieg
gegen das Heer der Ungläubigen“, gefolgt von der
Abbildung des Ḏū l-faqār-Schwerts und einem
Abschnitt Šarḥ-i duʿāʾ);102 h. Dafʿ-i balā-hā („Zur
Abwehr der Heimsuchungen“);103 i. Ǧihat-i dafʿ-i
darrandigān („Zur Abwehr der wilden Tiere“);104
j. Duʿāy-i čašm-zaḫm („Gebet gegen den Bösen
Blick“; die Vorstellung wird auf der Rolle also zwei
Mal erwähnt).105
94 Zuvor lasse sich auf dieser Rolle u.a. auch die folgenden
Abschnitte feststellen: a. Die Schönen Namen Gottes
(Abb. 7); b. Muḥammads Name in geometrisierendem
Kūfī (Abb. 7), c. Die vierzig gesegneten Namen (Čihil
Ism-i mubārak; Abb. 7); d. Ṣad qul huwa Allāh („Sag
hundert Mal; ‚Er ist Gott‘ “, Abb. 10).











abb. 93–94 Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 146 (vgl. bei Anm. 3–5): Abbildung des Schutzteils aus
Leder am Anfang von Ms. or. oct. 146. Dieses Schutzteil muss repariert worden sein, wie sich
anhand von Unregelmässigkeiten in den beiden seitlichenWellenbändern feststellen lässt.
ABB. 94 zeigt die verschlossene Rolle.
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer Kulturbesitz–Orientabteilung, Ms.
or. oct. 146
abb. 95
Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 146 (vgl. bei Anm. 5–8):
Der Beginn von Abschnitt I der Rolle. Man beachte die breiten
Goldbänder zur Linken und zur Rechten. Das Anfangszierfeld
ist ähnlich auch von Handschriften in Kodexform bekannt. Die
zweite Kartusche mit blauem Hintergrund führt in goldener
Schrift die Namen Allāh, Abū Bakr, ʿUmar, ʿUṯmān, ʿAlī auf.
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer
Kulturbesitz–Orientabteilung, Ms. or. oct. 146
abb. 96
Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 146 (vgl. bei Anm. 8–11): Abschnitt II der Rolle,
in dem die beiden Schlussverse von Sure 2 (Q 2:285–286; Ḫawātim al-Baqara) kopiert
worden sind. Q 2:285 beginnt allerdings erst am Schluss dieses Abschnitts (hier nicht
gezeigt).
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer Kulturbesitz–
Orientabteilung, Ms. or. oct. 146
abb. 97
Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 146 (vgl. bei Anm. 11–17): Abschnitt in
goldener und blauer Zierschrift; die Ausdrücke sind ineinander verschlungen.
Der Schreiber thematisiert hier das bedingungslose Vertrauen in Gott
(tawakkul). Der Text lautet: a. (zumeist golden): „Tawakkaltu bi-maġfirati l-
muhaymani“ und b. (zumeist blau): „Huwa l-ġafūr ḏū r-raḥmati“.
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer Kulturbesitz–
Orientabteilung, Ms. or. oct. 146
abb. 98
Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 146 (vgl. vor Anm. 18 und bei
Anm. 18–39): ImMittelstreifen steht in goldener Schrift auf hellblauem
Hintergrund der Schluss von Q 2:137 („Fa-sa-yakfī-ka-hum Allāh wa-
huwa s-samīʿ al-ʿalīm“). Gerade anschliessend beginnt ein Gebet mit
der Überschrift Čihil Ism-i mubārak. Die Seitenbänder in Rollenrichtung
enthalten eine Abschrift von Q 48.
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer Kulturbesitz–
Orientabteilung, Ms. or. oct. 146
abb. 99
Staatsbibliothek zu Berlin, Ms.
or. oct. 146 (vgl. bei Anm. 40–
44): Die Überschrift zu diesem
Abschnitt VIII lautet Ṣad qul
huwa Allāh („Sag hundert Mal, Er
ist Gott“). Die Abschrift in Ġubār
um die Figuren imMittelstreifen
herum besteht aus Teilen von









Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 146 (vgl. nach Anm. 46):
Abschnitt X mit der Überschrift Duʿāy-i dawlat („Gebet um
Glück“). Das Rankenmuster wird aus Anrufungen Gottes gebildet
(in Ġubār). Der anschliessende Abschnitt (Šarḥ-i duʿā) erläutert
die Vorzüge dieses „Gebets“.
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer
Kulturbesitz–Orientabteilung, Ms. or. oct. 146
abb. 101
Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 146 (vgl. bei
Anm. 59–78): Die Überschrift von Abschnitt XVII lautet
Ǧihat-i muḥāraba-i ʿaskar-i kuffār („Für den Kampf
gegen das Heer der Ungläubigen“). Darunter folgt eine
Abbildung des doppelklingigen Ḏū l-faqār-Schwerts, das
Text in Ġubār enthält.
Staatsbibliothek zu Berlin–Preussischer
Kulturbesitz–Orientabteilung, Ms. or. oct.
146
abb. 102
Staatsbibliothek zu Berlin, Ms. or. oct. 146 (vgl.
nach Anm. 89–90): Der Schluss der Rolle. Aus
einem Eintrag in schwarzer Schrift lässt sich
ableiten, dass sich das Exemplar früher im Besitz




Orientabteilung, Ms. or. oct. 146
494 kapitel 5
5.2 FondationMartin Bodmer, Cologny
(Genève), CB 542
Das Dokument ist vollständig erhalten und misst
12.3×969.6cm.1 Beim Beschreibstoff handelt es
sich um feines Papier, das auf dünnen grünen
Stoff, wohl Seide, aufgezogen ist. Die Rolle besteht
aus 19 zusammengeklebten Papierstreifen.2 Am
Anfang schützt ein dünnes, dunkelbraunes Stück
Leder (Länge 3.7cm) das Dokument gegen aussen.
Die Rolle ist auf ein Holzstäbchen (Durchmesser
ca. 0.4cm) aufgewickelt.3 An den beiden Enden
des Stäbchens sind zwei runde schwarze Plätt-
chen (Durchmesser ca. 3cm) derart angebracht,
dass eine Spindel entsteht. Das Dokument wird
in einer schmucklosen Blechbüchse aufbewahrt.4
Vergleichbare Büchsen wurden für Schutzhemden
aus dem Osmanischen Reich angefertigt.5
Zu CB 542 ist ein ähnlich gestaltetes Parallel-
dokument aus der Forschungsbibliothek Gotha
bekannt.6 Es ist allerdings nur fragmentarisch
erhalten; der vorhandene Teil misst 10.4×127.8cm.
Bei der Herstellung des Belegstücks aus Genf ist
ein deutlich höherer künstlerischer und mate-
rieller Aufwand betrieben worden. Verschiedene
Gestaltungselemente auf diesen beiden Rollen
legen eine Entstehung in einem iranischen bzw.
iranisch geprägten Umfeld nahe. Die Rolle CB 542
steht exemplarisch für den persischen Typ dieser
Art von Dokumenten in Rollenform.
Zu diesen persischen Stilmerkmalen gehört
einerseits ein Quadrat mit der Inschrift al-ʿaẓama
li-[A]llāh („die Majestät ist Gottes“) in geometri-
sierendem Kufi (ABB. 103). Auf CB 542 ist dieses
Element 16 Mal vorhanden. Auf dem Fragment
aus Gotha ist es in ähnlicher Ausführung drei Mal
erhalten geblieben. Ähnlich gestaltete Inschrif-
ten finden sich auf aus Backstein errichteten
MoscheenundandernBaudenkmälern in Iranund
Zentralasien. Sie sind u.a. aus der Timuridenzeit
bekannt. Dieser Schrifttyp wird als Bannāʾī-Kūfī
oder Maʿqilī-Kūfī bezeichnet.7 Derartige Inschrif-
ten lassen sich z.B. auf der Moschee Mīr Čāq-
māq in Yazd (errichtet 1437) und dem Mausoleum
des Qāḍī-zāda Rūmī (um 1425) im Šāh-i Zinda-
1 Der Verfasser behandelt die Rolle CB 542 auch in zwei Auf-
sätzen: Nünlist, Entzauberte Amulettrollen; ders., Devo-
tion andprotection: Four amuletic scrolls fromSafavid Per-
sia.
Die Fondation M. Bodmer hat dem Verfasser Digitali-
sate des gesamten Dokuments zur Verfügung gestellt, auf
die sich diese Beschreibung stützt.
2 Diese 19 Streifen messen: 1. 7.6cm; 2. 56.6cm; 3. 57.0cm;
4. 57.3cm; 5. 57.8cm; 6. 57.8cm; 7. 55.2cm; 8. 55.3cm; 9.
54.6cm; 10. 55.5cm; 11. 56.4cm; 12. 54.5cm; 13. 49.8cm; 14.
48.5cm; 15. 49.5cm; 16. 50.5cm; 17. 51.2cm; 18. 49.0cm; 19.
45.5cm. Der Verfasser dankt Florence Darbre, Konservato-
rin der Fondation M. Bodmer, für diese präzisen Angaben.
3 Nur das Stoffstück ist direkt am Stäbchen festgemacht. Das
auf die grüne Seide aufgezogene Papier endet ca. 1.8cm
davor. Das Übergangsstück besteht nur aus grüner Seide.
4 Diese Büchse besteht aus zwei Teilen. Der Deckel wird
über die Büchse selbst gestülpt und verschliesst sie. Die
Höhe der Büchse misst 13.9cm. Der Durchmesser des
Deckels beträgt 5.4cm, jener des Bodens 5.1cm. Vgl. dazu
die Abbildungen der Rolle: Scans 1–3 (fmb-cb-0542_e001,
fmb-cb-0542_e002, fmb-cb-0542_e003).
5 Tezcan,TılsımlıGömlekler 76 (Kat.Nr. 11), zeigt eineBüchse,
die zu einem Schutzhemd aus dem Anfang des 17. Jh.
gehört. Rollen von der hier beschriebenen Art wurden
grundsätzlich in einem Behältnis (Büchse, Etui etc.) auf-
bewahrt. Diese Behältnisse fehlen heute allerdings häu-
fig bzw. die Dokumente werden in einem Ersatzbehält-
nis aufbewahrt. Für solche Behältnisse siehe u.a. Agha
Khan Foundation, Inventar AKM 623, 624; Maddison und
Savage-Smith, Science, tools&magic 142–143. Gemäss einer
schriftlichen Auskunft von F. Linder Mathieu (3. April
2009) besitzt das Bernische Historische Museum mehrere
Amulettbehältnisse aus dem islamischen Kulturraum; sie
seien allerdings alle leer. Zusammenmit seinem ursprüng-
lichen Behältnis erhalten geblieben ist wohl RA 204 aus der
Badischen Landesbibliothek, Karlsruhe (vgl. dazu Kapitel
6, Anm. 8 und 231; ABB. 151), und Cod. arab. 2616 aus der
Bayerischen Staatsbibliothek, München. Abschliessende
Beweise zur Zusammengehörigkeit von Amulettrolle und
Behältnis dürften jeweils nur schwer zu erbringen sein.
6 Forschungsbibliothek Gotha, Ms. orient. A. 1372; vgl.
dazu Nebes, Orientalische Buchkunst 174–175 (mit Abb.;
Beschreibung von T. Seidensticker). Siehe auch Pertsch,
Die orientalischen Handschriften III, 33 (Nr. 1372).
7 Siehe dazu Yūsufī, Calligraphy, in EIr (unter Kufic –maʿqeli
or bannaʾi style, mit Abb. 43–45); O’Kane, Timurid architec-
ture 67–68.
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Komplex in Samarkand nachweisen.8 Ähnliche
Verzierungen sind auch von der Masǧid-i Ǧāmiʿ in
Aštarǧān bei Iṣfahān bekannt.9 Ein gutes Beispiel
dafür ist überdies der Grabturm für Šayḫ Ṣafī ud-
dīn im Ṣafawiyya-Schrein in Ardabil.10
Anderseits lässt sich auf den beiden Dokumen-
ten aus Genf und Gotha ein feingliedriges, spi-
ralförmiges florales Rankenmuster erkennen, das
sich in modifizierter Form in iranischen Kontex-
ten auch anderweitig belegen lässt. Es bildet auf
CB 542 den Hintergrund von 29 rechteckigen Kar-
tuschen mit Textstellen (vgl. ABB. 105–106).11 Eine
zusätzliche dreissigste Kartusche amRollenanfang
wurde abweichend gestaltet (vgl. ABB. 104).12 Auf
dem Fragment aus Gotha sind noch vier derartige
Kartuschen erhalten. Auf CB 542 sind diese Ran-
ken und die an ihren Spitzen vereinzelt hervor-
springenden lanzettenförmigen Blätter mit golde-
ner Tinte ausgeführt worden (vgl. ABB. 105–106).
Dieses Grundmuster ist auf allen 29 Kartuschen
vorhanden. Auf jeder zweiten Kartusche lockern
aus den Ranken herauswachsende kleine mehr-
lippige Blüten in den Farben Rot, Grün, Hellblau
und vereinzelt Braun diesen Hintergrund auf.13
Sie betonen die Leichtigkeit des Rankenmusters
und tragen zu seiner Eleganz bei. Auf der jeweils
anschliessenden Kartusche sind Blüten nur spär-
lich vorhanden und ebenso wie die Ranken aus-
schliesslich goldig.
Ähnlich gestaltete Rankenmuster kommen auf
Bauten in Iranwiederholt vor, wie sich u.a. anhand
von Beispielen aus der Timuridenzeit aufzeigen
lässt. Es kann auf die Masǧid-i Šāh in Mašhad hin-
gewiesen werden. Sie wurde vermutlich vor 1451
errichtet.14 In Isfahan verzieren florale Ranken-
muster von ähnlicher Feinheit und Eleganz das
Nordportal des Darb-i Imām-Schreins.15 S. Aube
macht überdies auf dieVerzierungen in der Blauen
Moschee in Tabriz aufmerksam, die 1465 von den
Turkmenen errichtet worden ist.16 Die Kunst der
Turkmenen stand unter dem Einfluss der Timu-
riden. Es ist aber auch bekannt, dass Handwer-
ker aus Tabriz zur Zeit der Timuriden in Maš-
had tätig waren.17 Der blaue Hintergrund und das
feine Rankenmuster mit Blüten dieser allfälligen
Parallelen könnten auf CB 542 ausserdem in zwei
Quadraten mit der Wendung al-ʿaẓama li-[A]llāh
am Rollenanfang ein Echo gefunden haben (vgl.
8 Degeorge und Porter, L’art de la céramique 110 (mit
Abb. von der Moschee Mīr Čāqmāq) und 117 (Mauso-
leum des Qāḍī-zāda Rūmī). Für zusätzliche Abbildungen
der Moschee Mīr Čāqmāq und ihrer Bannāʾī-Inschriften
siehe https://archnet.org/sites/1692/media_contents/925
(Stand 15. Oktober 2017). Siehe ausserdem Lentz und
Lowry, Timur and the princely vision 34–37 (mit Fig. 5–7):
Timurs Masǧid-i Ǧāmiʿ in Samarkand (ca. 1398–1405).
9 Vgl. dazu auch die Ausführungen zu Is 1626 (Ches-
ter Beatty Library), Kapitel 4.9 (bei Anm. 99). Beachte
https://archnet.org/sites/1597 mit Abb. unter https://
archnet.org/sites/1597/media_contents/480 (Stand 27.
Juli 2017).
10 Siehe Kapitel 4.9 (Anm. 97).
11 Siehe zu diesenTextstellen ausführlicher untenAnm. 31–
35.
12 Siehe dazu unten bei Anm. 19, 23–28 und 37.
13 Diese Blüten haben in der Regel vier Blätter, gelegentlich
auch drei oder fünf. Gerade die blauen Blüten sind häufig
einfach als Tupfer oder zweilippig ausgeführt worden.
14 Siehe dazu O’Kane, Timurid architecture 233; Blair und
Bloom, Art and architecture 51, halten fest, dass der
Baumeister Aḥmad b. Šams ad-Dīn Muḥammad aus
Tabriz diese Moschee 1451 errichtet habe. Siehe auch
Golombek und Wilber, Timurid architecture I, 334–336
(Nr. 95), und II, 260–266 (Abb.).
15 Siehe dazu Blair und Bloom, Art and architecture 52–
53 (mit Abb. 70). Der Darb-i Imām-Schrein wurde 1453–
1454 von Abu l-Muẓaffar Ǧahān Šāh, demQara Quyunlu-
Patron aus Tabriz errichtet; er bzw. seine FrauḪātunǦān
Begum baute dort 12 Jahre später die Blaue Moschee;
siehe dazu gerade anschliessend Aube, Mosquée Bleue
242 (mit Anm. 1). Zum Darb-i Imām-Schrein siehe auch
Golombek und Wilber, Timurid architecture I, 384–386
(Nr. 170), und II, Tafel XIV.
16 Aube, Mosquée Bleue; dieselbe, Tabriz – Blue Mosque,
in EIr; Blair und Bloom, Art and architecture 52–53.
Siehe auch Eintrag „Masjid-i Muzaffariyya“ unter https://
archnet.org/sites/1676/media_contents/557 (Stand 15.
Oktober 2017).
17 Aube, Mosquée Bleue, weist mehrfach auf diese Abhän-
gigkeitenhin (z.B. 253–254, 245–247); Aube,Tabriz –Blue
Mosque, in EIr: „The extant tilework [of the Blue Mos-
que] documents artistic connections with contemporary
architecture in Timurid Khorasan and in the Ottoman
Empire.“
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ABB. 103).18 Diese stilistischen Vergleiche legen
nahe, dass CB 542 in der zweiten Hälfte des 15. Jh.
oder am Anfang des 16. Jh. in einem timuridischen
bzw. turkmenischen Umfeld entstanden ist.
Diese zeitliche Einordnungwird durch zwei von
unterschiedlicher Hand notierte Einträge in der
ersten rechteckigen Kartusche auf CB 542 gestützt
(vgl. ABB. 104).19 Sie sind offensichtlich nachträg-
lich angebracht worden. Der erste Vermerk ist in
ungelenkem Nasḫ mit goldener Tinte ausgeführt
worden; er ist gut leserlich und lautet Tārīḫ-i Sul-
ṭān Sulaymān sana 957.20 Ein Eintrag von einer
andern Hand mit teilweise identischen Informa-
tionen lässt sich im Innern der Kartusche erken-
nen, steht hier aber auf dem Kopf. Klar lesbar ist
Sana957 SulṭānSulaymān. ZweiWörter amSchluss
liessen sich nicht mit Sicherheit entziffern. Das in
diesen beiden Vermerken erwähnte Jahr 957 h.q.
stimmt weitgehend mit dem Jahr 1550 christlicher
Zeitrechnung überein. Es ist damit naheliegend,
den auf dem Dokument erwähnten Sulṭān Sulay-
mān mit Sulṭān Sulaymān al-Qānūnī zu identifi-
zieren. Er ist im Westen als Sulaymān der Präch-
tige bekannt und herrschte von 1520–1566. Diese
Zuordnung lässt sich allerdings nicht abschlies-
send beweisen, könnte sie sich doch auf einen
weiteren Machthaber namens Sulṭān Sulaymān
beziehen, der allerdings nur von lokaler Bedeu-
tung gewesen wäre.21 Dieser mutmassliche Bezug
des vorliegenden Dokuments zu Sulaymān dem
Prächtigen wird in einem historischen Exkurs am
Schluss dieses Kapitels präzisiert.22
Beschreibung im einzelnen: Die soeben ange-
stellten Beobachtungen zielten auf eine erste Situ-
ierung des Dokuments in einen iranischen Kon-
text ab. Die weiteren Ausführungen gehen auf die
einzelnen Elemente des Belegstücks ein; sie befas-
sen sich in einem ersten Schritt mit Aufbau und
Inhalt der insgesamt 30 rechteckigen Kartuschen
auf CB 542.
Die erste rechteckige Kartusche (bzw. das 1.
Rechteck; ABB. 104) ist gegenüber den 29 weite-
ren Kartuschen abweichend gestaltet. In dieser
ersten Kartusche ist der Text in besonders klei-
ner mikroskopischer Schrift enthalten.23 Er bildet
in diesem Rechteck allerdings keine übergeordne-
ten Begriffe, wie dies danach der Fall ist. Im ers-
ten Rechteck lässt sich vielmehr ein spiegelsym-
metrisch angeordnetes netzartiges Rankenmuster
erkennen, das aus drei grösseren Mandeln und
weiteren Figuren gebildet wird. Die Ranken sind
mit Blättern und Blüten verziert. In diesem ers-
ten Rechteck lassen sich zwei Inschriften in grüner
Tinte mit der Anrufung Gottes yā ḏū (sic) l-ǧalāl
bzw. wa-l-ikrām erkennen.24
Im komplex angeordneten Rankenmuster wur-
den in Ġubār Stellen aus Q 3 (Sūrat Āl ʿImrān)
notiert. Die Abschrift beginnt oben in der Mitte
mit der basmala, die gegen links unten absteigt.
18 Vgl. damit auch eine illuminierte Seite und ein dībāča
aus einem Dīwān Qāsims (Iran 863/1458–1459; Kat. Nr.
139); beachte als zusätzliches Beispiel Kat. Nr. 146: Panel
aus Saʿdīs Būstān, datiert 893/1488; beide in Lentz und
Lowry, Timur and the princely vision. Die beiden Seiten
aus Qāsims Dīwān sind sehr sorgfältig gestaltet; sie wei-
sen ein mit den beiden Vierecken auf CB 542 vergleich-
bares, mit Blüten verziertes Rankenmuster auf blauem
Hintergrund auf (auf CB 542 mit etwas geringerer Auf-
merksamkeit ausgeführt). In die beiden Vierecke von
CB 542 ist jeweils ein zusätzliches, auf der Spitze ste-
hendes Quadrat mit der bereits angeführten Inschrift al-
ʿaẓama li-[A]llāh eingepasst worden. Beim ersten Qua-
drat lautet diese Wendung erstaunlicherweise Allāh al-
ʿaẓama, „Gott ist die Erhabenheit“. In sämtlichen andern
Fällen auf CB 542 (insgesamt 15 Mal) und Ms. orient. A.
1372 (3Mal) lautet dieWendung aber al-ʿaẓama li-[A]llāh.
Siehe dazu ausführlicher unten nach Anm. 153.
19 Es handelt sich um die abweichend gestaltete erste
Kartusche mit einer Abschrift von Q 3 (Sūrat Āl ʿImrān),
vgl. Anm. 12, 23–28 und 37.
20 Der Schreiber hat sich bei der Zahl 957 an dieser Stelle
verschrieben; die Zahl ist eine Zeile weiter unten aber
deutlich erkennbar.
21 Vgl. zu ihm Veinstein, Süleymān, in EI2.
22 Vgl. dazu den historischen Exkurs am Schluss (nach
Anm. 180).
23 Vgl. die scans 58 und 57.
24 Die beiden Ausdrücke ǧalīl und kāmil zählen zu den
Schönen Namen Gottes (al-asmāʾ al-ḥusnā). Weitere
SchöneNamenGottes sind auf der Genfer Rolle inmehre-
ren Zellenquadraten angeordnet (siehe dazu Anm. 96).
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Der Schreiber folgt bei der Abschrift der Fort-
setzung dieser Ranke und wechselt mehrfach die
Seite im Rechteck. Kurz vor der Anrufung Got-
tes mit Yā ḏū l-ǧalāl (sic), beginnt in dieser Ranke
Q 3:4; sie lautet:25
ّنِلّلًىُدهُْلَبقِنم ِتَايِآبْاُوَرفَكَنِيَذّلاَّنِإَنَاْقُرْفلاََلزنََأوِساَ
ّللا ّللَاوٌدِيدَشٌبَاَذعُْمَهلِهَ .ٍمَاِقتناُوذٌزيَِزعُهَ
Erneut auf der rechten Seite in dieser Ranke ange-
kommen beginnt der Kopist mit der Abschrift von
Q 3:6.26 Er folgt danach weiter dem Verlauf dieser
Ranke und erreicht zuletzt von rechts her kom-
mend das untere Ende des Rechtecks. Er steigt
danach sogleich wieder nach links empor. Nur
wenig oberhalb des unteren Endes des Rechtecks
beginnt Q 3:9.27 Wenig unterhalb der Anrufung
Gottes mit wa-l-ikrām steht der Anfang von Q 3:10;
dieser Vers umfährt die Anrufung Gottes rechts.28
Der Kopist erreicht schliesslich wieder das obere
Ende, wobei er sich zuletzt von rechts unten kom-
mend der Mitte des Rechtecks nähert; kurz vor
dem Ende dieser aufsteigenden Ranke beginnt
Q 3:15.
Die Fortsetzung der Abschrift liess sich nicht
überall mit Sicherheit rekonstruieren, folgt aber
weiterhin den hin- und herwogenden Ranken. Die
Abschrift dürfte im vorliegenden Fall allerdings
nicht lückenlos sein. Jedenfalls ist die doch lange
Sure 3 (200 Verse) in diesem Rankenmuster nicht
vollständig kopiert worden. Wer den erheblichen
Zeitaufwand für das Entziffern nicht scheut, dürfte
grundsätzlich in der Lage sein, auch den weiteren
Verlauf des Surentexts festzustellen.
Nach diesem abweichend gestalteten Rechteck
mit Q 3 folgen 29 weitere Rechtecke. Neben den
beiden bereits zuvor beschriebenen Gestaltungs-
elementen (geometrisierendes Kūfī, florales Ran-
kenmuster) spricht gerade auch die besondere
Anordnung von Textstellen in diesen 29 weite-
ren Kartuschen für einen iranischen Hintergrund
von CB 542. Diese weiteren 29 Rechtecke sind
ca. 20–25cm lang und enthalten Textstellen in
ungefähr 4cm hoher Schrift.29 Es handelt sich um
fromme Formeln und ausgewählte Passagen aus
dem Koran. Bemerkenswert ist, dass diese Stellen
in grosser Schrift ihrerseits aus Auszügen aus dem
Koran inmikroskopischer Schrift gebildet werden.
Diese Ġubār-Schrift ist dabei etwa 1mm hoch.30
Dieweitere Übersicht identifiziert zuerst den gros-
sen Text in diesen Rechtecken; sie befasst sich
danach mit dem Inhalt der Stellen in mikroskopi-
scher Schrift:31
1. Rechteck (Scans 57–58): vgl. dieAusführungen
oben bei Anm. 23–28; 2. Rechteck (Scan 55): هللامسب
ميحرلانمحرلا und 3. Rechteck (Scan 53): هناحبسهللاوه
سدقتوىلاعت . Siehe ABB. 105–106.
Die grossen Buchstaben in den Rechtecken 2–
3 enthalten einen Auszug aus Q 4 (an-Nisāʾ). Die
Basmala des grossen Texts eröffnet hier nicht nur
die Rolle, sondern leitet zugleich auch Q 4 ein.
Im mikroskopischen Text beginnt Q 4:1. im Buch-
staben bāʾ des Ausdrucks bism: hier lässt sich
die Anrufung ayyuhā n-nās erkennen. Am Ende
des grossen Rechtecks stehen als grosser Text die
Ausdrücke ar-raḥmān ar-raḥīm. Am Schluss des
25 Der Schreiber erreicht hier auf der Höhe der Anrufung
GottesYāḏū (sic) al-ǧalāl die linke Seite desRechtecks. Er
folgt der Ranke weiter nach unten und wechselt wieder
auf die rechte Seite der Kartusche.
26 Q 3:6 lautet:
ّالِإََهلِإَالءَاَشيَْفيَكِمَاحْرَألاِيفُْمُكِرّوَُصيِيَذّلاَُوه ُزيَِزْعلاَُوهَ
.ميَِكحْلا
27 Q 3:9 lautet:
ّبَر ّنِإَانَ ّنلاُعـِمَاجَكَ ّالٍْمَوِيلِساَ ّللاَّنِإِهِيفَْبيَرَ َ.دَاعيِْملاُِفْلخَُياَلهَ
28 Q 3:10 lautet:
ّللاَِنّمُمُهدالْوََأاَلوُْمُهلَاوْمَأُْمهَْنعَِيْنُغتَنلْاُوَرفَكَنِيَذّلاَّنِإ ًاْئيَشِهَ
ّنلاُدُوَقوُْمهَِكَئلوَُأو ِ.راَ
29 Da diese Passagen in der Längsrichtung der Rolle notiert
worden sind, wäre das vorliegende Dokument nicht als
rotulus, sondern allenfalls als volumen zu charakterisie-
ren. Zur Unterscheidung vgl. Gacek, Arabic Manuscripts,
s.v. „Roll (scroll)“, 224–226.
30 Höhe der Buchstaben alif und lām.
31 Die Ausführungen verweisen jeweils auf die von der
Fondation M. Bodmer hergestellten scans der Rolle.
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Begriffs ar-raḥmān wurde in den beiden Buchsta-
ben mīm-nūn Q 4:9 kopiert. Im Artikel al bzw.
ar von ar-raḥīm folgen Q 4:10a (alif ) und 4:10b
(lām). Im Begriff raḥīm selbst stehen Stellen des
langen Verses 4:11. Der Schreiber hat die Textfolge
mehrfach aufgebrochen. Die einzelnen Versteile
folgen nicht unmittelbar aufeinander; vielmehr
macht der Schreiber wiederholt Sprünge. Die Satz-
folge lässt sich grundsätzlich rekonstruieren; dies
ist abermit einem hohen Zeitaufwand verbunden.
Der Schluss vonQ 4:11 folgt erst im Begriff huwa im
3. Rechteck.
3.Rechteck: Imhuwades grossenTexts steht der
Schluss vonQ4:11. Der Schreiber setzt dieAbschrift
indenVokalisationszeichen fort (zuerst imḍamma
unddanach im fatḥa).Die letztenWörter ausQ4:11
folgen im rasm des hāʾ von huwa (rechts abstei-
gend). Darauf beginnt im Buchstaben hāʾ Q 4:12.
Es ist nicht angezeigt, den gesamten Text in diesen
Abschnittenderart ausführlich aufzuschlüsseln. Es
sei einfach festgehalten, dass im Schlussteil des
sīn von taqaddasa Q 4:20 zu erkennen ist (Scan
53).
4. Rechteck (Scan 51): نيبملاقحلاكلملاهللاالاهلاال . 5.
Rechteck (Scan 49; Auszug aus Q 3:126): رصنل]ا[امو
ميكحلازيزعلاهللادنعنمالا .
Beim Text in Ġubār in diesen beiden Recht-
ecken 4–5 handelt es sich um einen Auszug aus
Q 5 (al-Māʾida); im lā und fatḥa dazu Vers 1. Im
nūn von al-mubīn Q 5:6 (Schluss). Am Anfang des
5. Rechtecks folgt im fatḥa der Schluss von Q 5:6.
Im letztenmīm in diesemRechteck (al-ḥakīm): der
Beginn vonQ5:18. DerText bricht darauf mitten im
Vers ab.
6. Rechteck (Scan 47; aus Q 2:137, Schluss):
هللامككيفكيسف . 7. Rechteck (Scan 45; aus Q 2:137,
Schluss): ميلعلاعيمسلاوه .
Beim Text in Ġubār in diesen beiden Recht-
ecken 6–7 handelt es sich umQ6 (Sūrat al-Anʿām);
Beginn mit der basmala. Vers 1 zuerst in den drei
fatḥa, dann im Punkt des fāʾ. Am Ende des 6.
Rechtecks im hāʾ von Allāh Q 6:12. Am Anfang des
7. Rechtecks Q 6:52: Beginn im fatḥa über dem
wāw, Fortsetzung im wāw, dann hāʾ etc. Im mīm
von al-ʿalīm Q 6:60 (Anfang).
8. Rechteck (Scan 43): باوبالاحتفمهللا . 9. Recht-
eck (Scan41; ausQ21:87,woohne subḥāna): كناحبس
تناالاهلاال . 10. Rechteck (Scan 39; aus Q 21:87): ينا
نيملاظلانمتنك .
Beim Text in Ġubār in den Rechtecken 8–10
(Scans 43, 41 und 39; hier gehören drei Rechtecke
zusammen) handelt es sich um Q 7 (al-Aʿrāf ):
Am Anfang im alif von Allāh: basmala; danach
im lām Vers 1 (alif–lām–mīm–ṣād). Am Schluss
des 8. Rechtecks im bāʾ: Q 7:12 und Beginn von
Q 7:13 (Auseinandersetzung mit Iblīs: fa-ĭhbiṭ);
ausgesprochen komplexe Anordnung des Texts.
9. Rechteck: Im sīn von subḥāna-ka: Q 7:14; am
Schluss dieses Rechtecks im tāʾ und den beiden
Punkten dazu: Q 7:22. Im tāʾ springt der Text
zwischen oberer und unterer Zeile hin und her.
Schluss des Verses in den beiden Punkten des
tāʾ. Das la-kumā ist nur einmal geschrieben, aber
zwei Mal zu lesen. Der Text handelt immer noch
von Adams und Evas Versuchung durch Iblīs. 10.
Rechteck: Im alif des innī: Q 7:23 (Anfang). Im īn
von ẓālimīn: Q 7:30; der Text springt zwischen den
einzelnen Zeilen hin und her.
11. Rechteck (Scan 37; aus Q 3:159, Schluss): اذاف
هللاىلعلكوتفَتمزع .
12. Rechteck (Scan 35; aus Q 3:159, Schluss): نا
نيلكوتملابحيهللا .
Beim Text in Ġubār in den Rechtecken 11–12
(Scans 37 und 35) handelt es sich um Q 8 (Sūrat
al-Anfāl); Beginn mit basmala. Am Schluss des 11.
Rechtecks im hāʾ von Allāh: Vers 10 (Schluss) und
Vers 11 (Anfang). Im 12. Rechteck im alif von inna:
Q 8:11 (Fortsetzung); im nūn von mutawakkilīn:
Q 8:19 (Schluss). In den beiden Punkten des yāʾ:
Q 8:20 (Anfang); im Punkt des nūn: Q 8:20 (Fort-
setzung).
13. Rechteck (Scan 33; Q 39:73, Schluss): 32ٌمالس
نيدلاخاهولخدافمتبطمكيلع . 14. Rechteck (Scan 31; vgl.
32 Man beachte, dass der Schreiber das sīn durch drei
Punkte unterhalb des Buchstabens kennzeichnet. Ein
weiteres auffälliges Beispiel findet sich im 29. Rechteck,
wo der Schreiber ebenfalls drei Punkte unter das sīn von
subḥāna notierte. I. Afshar, Manuscripts in the domains
of the Persian language 409f., macht auf weitere Belege
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Q 25:58): تومياليذلايحلاىلعتلكوت . 15. Rechteck
(Scan 29); vgl. Q 11:88: ميظعلايلعلاهللابالايقيفوتامو .
Beim Text in Ġubār in den Rechtecken 13–
15 (Scans 33, 31, 29, hier gehören drei Rechtecke
zusammen) handelt es sich um Q 9 (at-Tawba,
einzige Sure im Koran ohne basmala am Anfang);
im sīn von salām: Vers 1. Ḫālidīn: im nūn und im
Punkt dazu: Q 9:8 und Beginn 9:9. Im 14. Rechteck:
im tāʾ von tawakkaltu und den beiden Punkten
dazu: Q 9:18 (Anfang); der Text wohl hier nicht
fortlaufend. Lā yamūt: im tāʾ: Q 9:26; in den beiden
Punkten dazu: Beginn von Q 9:27; dieser Vers wird
aber nicht abgeschlossen (?). 15. Rechteck: am
Anfang imwāw: Q 9:28; amEnde immīm von ʿaẓīm:
Q 9.34. Die weiteren Verse von Q 9 fehlen.
16. Rechteck (Scan 27; Q 68:51): نيذلاداكيناو
كنوقلزيلاورفك . 17. Rechteck (Scan 25; Q 68:51, Fort-
setzung): َّملِْمِهراَْصبَِأب َْرِكّذلااُوِعَمساَ .
Beim Text in Ġubār in den Rechtecken 16–
17 (Scans 27 und 25) handelt es sich um Q 10
(Yūnus): im fatḥa zum wāw: basmala. Dann im
wāw (Kreis, von unten nach oben zu lesen) Vers
1. Am Schluss des 16. Rechtecks: Q 10:14–15 (mög-
licherweise Lücke im Text). Im 17. Rechteck: am
Anfang: Q 10:22 beginnt im kasra des bāʾ, dann
im Punkt des bāʾ, danach im fatḥa des alif, dar-
auf Fortsetzung im rasm; im rāʾ von ḏikr: Q 10:32
(Schluss).
18. Rechteck (Scan 23; Q 68:51–52, Fortsetzung):
ّنِإَنُولُوَقيَو َُوهَاَموٌنُونَْجَملُهَ .
19. Rechteck (Scan 21; Q 68:52): ّالِإ َلَاْعِلّلٌْرِكذَ ِم َني .
Beim Text in Ġubār in den Rechtecken 18–19
(Scans 23 und 21) handelt es sich um Q 11 (Hūd):
basmala im fatḥa des wāw, dann Vers 1 im zweiten
fatḥa. Am Schluss im ḍamma und fatḥa von huwa
Vers 4 und Beginn von Vers 5. Der Text läuft
also zuerst durch die Vokalisationszeichen, evtl.
teilweise durch die diakritischen Punkte. Danach
Fortsetzung im rasm. AmSchluss des Rechtecks im
huwa: Q 11:12 und Beginn 11.13. Im 19. Rechteck: Im
alif : direkte Fortsetzung (Q 11:13). Am Schluss im
nūn von ʿālamīn: Q 11:27.
20. Rechteck (Scan 19; Q 2:255, Thronvers33): هللا
المويقلايحلاوهالاهلاال . 21. Rechteck (Scan 17): ]ال[
تاومسلايفامهلمونالوةنسهذخأت . 22. Rechteck (Scan
15): عفشييذلا)اذك(يذنمضرالايفامو .
Beim Text in Ġubār in den Rechtecken 20–22
(Scans 19, 17, 15; hier drei Rechtecke zusammen)
handelt es sich um folgende Stellen: Im alif von
Allāh basmala von Q 12 (Sūrat Yūsuf ); im lām Vers
1. Im lā am Schluss: Q 12:8; die zwei letztenWörter
(ḍalāl mubīn) des Verses fehlen. 21. Rechteck: In
den beiden Punkten am Anfang: Q 12:9. Im tāʾ von
as-samawāt: Q 12:18; in den beiden Punkten dazu:
Anfang von Q 12:19. Der Vers wird nicht beendet.
22. Rechteck: Im wāw am Anfang der Beginn von
Q 12:20. Q 12:19 aus dem vorherigen Rechteck ist,
soweit ersichtlich, nicht abgeschlossen worden.
Am Schluss im ʿayn: Q 12:26 (Ende) und die beiden
erstenWörter von Vers 27.
23. Rechteck (Scan 13; Fortsetzung vonQ 2:255):
مهيديانيبامملعيهنذإبالاهدنع . 24. Rechteck (Scan 11):
هملعنمءيشبنوطيحيالومهفلخامو . 25. Rechteck (Scan
9): تاومسلاهيسركعسوءاشامبالا . 26. Rechteck (Scan
7; Ende Thronvers, Q 2:255): )؟(هدوؤيالوضرالاو
ميظعلايلعلاوهوامهظفح .
Beim Text in Ġubār in den Rechtecken 23–26
(Scans 13, 11, 9, 7; hier vier Rechtecke zusammen)
handelt es sich um folgende Stellen: Im 23. Recht-
eck (Scan 13): Q 13 (Sūrat ar-Raʿd): Im Punkt des
nūn zu ʿinda: basmala. Dann im ʿayn Vers 1. Am
Schluss übergeordnetes aydīhim: Im mīm und den
beiden Punkten des yāʾ: Q 13:5, nicht ganz fertig.
Im 24. Rechteck (Scan 11): AmAnfangQ 13:16. Ganz
amSchluss:Q 13:20 (Ende)undQ 13:21 (Anfang). 25.
Rechteck (Scan 9): amAnfang Q 13:30 (Beginn). Im
alif von samawāt beginnt Q 13:34. Im 26. Rechteck
(Scan 7): inwa-l-arḍ: Q 13:36; am Schluss verteilt im
für diese Schreibweise in einer Abschrift des Kitāb al-
abniya ʿan ḥaqāʾiq al-ʿadwiyaʾ des Abū Manṣūr aus dem
Jahr 1056 aufmerksam. Siehe zur Frage ausserdem http://
www.reed.edu/persian‑calligraphy/en/jafar‑baysonghor
i/1/index.html („Sin in Nastaʿliq“); auch J.J. Witkam,
http://www.islamicmanuscripts.info/files/Neglect‑negle
cted.pdf (suche nach „sîn three dots underneath“) (Stand
beide 20. Oktober 2017).
33 Die Abschrift des Thronverses erstreckt sich über die
Rechtecke 20–26.
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mīm, imPunkt des ẓāʾundden beiden Punkten des
yāʾ (alle von al-ʿaẓīm) der letzte Vers von Q 13 (Vers
43).
27. Rechteck (Scan 5): قيفوتلايلوهللا . 28. Recht-
eck (Scan 3–4): ىلاعتوكرابتهللالاق . 29 Rechteck
(Scan 2): سودقلاكلملاناحبس .34 30. Rechteck (Scan
1); vgl. Q 12:64: محراواظفاحريخهللاو .
Beim Text in Ġubār in den Rechtecken 27–30
(Scans 5, 4, 3, 2, 1; hier vier Rechtecke zusammen)
handelt es sich um folgende Stellen: Im 27. Recht-
eck (Scan 5):Q 14 (Sūrat Ibrāhīm): Imalif von Allāh
die basmala und die Buchstabenfolge alif-lām-rāʾ
(Q 14:1); am Ende dieses Rechtecks im qāf von at-
tawfīq: Q 14:9. Am Anfang des 28. Rechtecks (Scan
4): In den beiden Punkten des qāf von qālaQ 14:23,
Text aber wohl mit Lücken (z.B. ohne aṣ-ṣāliḥāt);
am Schluss dieses 28. Rechtecks (Scan 3): im alif
maqṣūra von taʿālā Q 14:32. Im 29. Rechteck (Scan
2): im sīn von subḥāna: Q 14:35; der Text springt
im Anfangsteil des sīn zwischen oberer und unte-
rer Zeile hin und her. Am Ende dieses Rechtecks
im sīn von al-qudūs: Q 14:43. Im 30. Rechteck (Scan
1): im fatḥa des wāw der Ausdruck hawāʾ (letztes
Wort in Q 14:43), dann Q 14:44. In den drei fat-
ḥas zu arḥama am Schluss dieses Rechtecks Text
aus Q 14:49–51; der Schluss dieser Sure (Vers 52)
nicht gefunden. Im ḥāʾ von ḥāfiẓ: basmala von Q 15
(Sūrat al-Ḥiǧr). Dann Q 15:1. Ganz am Schluss die-
ses letzten Rechtecks: Q 15:14 und Beginn Q 15:15;
Text bricht nach sukiratmitten im Vers ab.
Wie soeben aufgezeigt ist der Korantext in den
grossen Buchstaben bzw. Wörtern häufig nicht
fortlaufend angeordnet (vgl. ABB. 105–106). Wie-
derholt lassen sichBruchstellen erkennen. So kann
der Anfang eines Verses in den über dem dazuge-
hörigen Buchstaben angebrachten Diakritika ent-
halten sein; die Fortsetzung folgt jedoch in einem
Vokalisationszeichen, das –wie imFall des kasras–
unterhalb der Buchstaben notiert wird. Der Kopist
setzt denKorantext darauf u.U. imBuchstabenkör-
per (rasm) selbst fort. In den einzelnenKartuschen
wurden bei der Abschrift des Texts immer wieder
andere Vorgehensweisen gewählt. Die Lektüre die-
ser Stellen wird damit nicht nur durch die mikro-
skopische Schrift, sondern gerade auch durch die
vertrackte Anordnung des Texts erschwert. Bei der
Überprüfung des durch die grossen Schriftzüge
gebildeten Texts in diesen 29 Kartuschen zeigte
sich, dass am Anfang der Rolle auf zwei – spä-
ter dann aber auf drei oder vier – Kartuschen
verteilt Text aus einer bestimmten Sure kopiert
wurde. Die entsprechende Sure ist am Anfang der
Rolle in den jeweils zusammengehörenden Recht-
ecken aber nicht vollständig enthalten, sondern
bricht am Ende des letzten Rechtecks einfach ab.
Nur Suren 13 und 14 am Schluss der Rolle schei-
nen nahezu vollständig kopiert worden zu sein.
Am Anfang des Dokuments beginnt nach den
jeweils zusammengehörendenKartuscheneinfach
die nächste Sure mit der basmala.35
Auf CB 542 laufen um die 30 rechteckigen Kar-
tuschen herum Schriftbänder mit Korantext (vgl.
ABB. 104–106).36 Während es im Fall des Genfer
Exemplars vier Bänder mit Text in Nasḫ in nor-
mal grossemDuktus sind, lassen sich auf dem ähn-
lich aufgebauten Dokument aus Gotha nur zwei
Bänder erkennen. Dieses vierteilige Schriftband
beginnt bei der ersten rechteckigen Kartusche mit
dem Netzmuster,37 wo unmittelbar übereinander
34 Es fällt auf, dass ganz am Anfang dieses Rechtecks
eine Zeile Text in roter und unmittelbar darunter eine
Zeile Text in blauer Tinte kopiert worden sind. Dies
stellt eine Abweichung gegenüber dem Vorgehen des
Kopisten in allen andernRechteckendar. Beim rotenText
handelt es sich um Q 72:28b, beim blauen um Q 106:4.
Bei beiden Stellen handelt es sich um den Schluss der
Abschriften der entsprechenden Suren im unmittelbar
vorangehenden Quadrat (29. Quadrat, siehe dazu unten
bei Anm. 155, auch bei Anm. 92). Dem Schreiber stand
im Quadrat unmittelbar davor ganz offensichtlich nicht
mehr genügend Platz zur Verfügung, worauf er sich zum
soeben geschilderten Vorgehen entschied.
35 Fehlende basmala in Sure 9, die aber als einzige Sure im
Koran keine basmala aufweist. Bei der ersten rechtecki-
gen Kartuschemit Korantext bzw. frommen Formeln, die
durch Passagen in Ġubār-Schrift entstehen, bildet der
übergeordnete Text zugleich die basmala.
36 Vgl. Scans 59–57, für den Anfang der Rolle.
37 Also jeneKartusche, dieQ 3 (SūratĀl ʿImrān) enthält, vgl.
Anm. 19 und 23–28.
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die vier folgenden Suren mit der basmala einset-
zen (vgl. ABB. 104): 1. Rahmen bzw. Band, blaue
Tinte:38 Q 36,Yā-sīn;39 siewirdwegen ihres apotro-
päischen Charakters geschätzt.40 2. Rahmen, gol-
dene Tinte: Q 48, al-Fatḥ.41 3. Rahmen, grüne42
Tinte: Q 58, al-Muǧādala. 4. Rahmen, rote Tinte:
Q 67, al-Mulk.
Diese vier Suren beginnen hier gewissermassen
synchron bzw. als vielstimmiger Kanon. Die bei-
den Bänder mit roter und grüner Schrift fahren
jeweils nur um die einzelnen rechteckigen Kartu-
schen herum. Der darin enthaltene Text springt
darauf unter Auslassung der zwischen den Kar-
tuschen angebrachten Quadrate43 zum nächsten
Rechteck. Das blaue und das goldene Aussenband
mit Q 36 und Q 48 bzw. mit weiteren Stellen aus
dem Koran in Anschluss daran aber läuft um die
ganze Rolle herum und bildet einen Schutzring.44
Q 36 wurde in blauer Tinte im linken Aussen-
band absteigend kopiert. Die Abschrift dieser Sure
endet am Anfang der rechteckigen Kartusche mit
dem Text تاومسلاهيسركعسوءاشامبالا (aus Thron-
vers, Q 2:255).45 Danach beginnt im blauen Aus-
senband Q 39 (Sūrat az-Zumar) mit der basmala.
Auch in dieser Sure lassen sich wiederholt Unge-
reimtheiten feststellen; sie sollen hier allerdings
nicht festgehaltenwerden. Q 39 umfährt unten das
Rollenende und steigt auf der gegenüberliegenden
Seite im rechten Aussenband wieder nach oben.
Ganz am Rollenende steht im blauen Aussenband
Q 39:7–8. Der Schreiber erreicht schliesslich wie-
der den Anfang der Rolle. Am Ende der Kartusche
mit der Abschrift von Auszügen aus Q 3 in einem
netzartigen Rankenmuster steht im blauen Aus-
senband zuletzt Q 39:62.46 Der Schreiber springt
danach in das blaue Aussenband, das das erste
Quadratmit dem auf der Spitze stehendenViereck
im Innern umfährt; hier notiert er im Gegenuhr-
zeigersinn Q 39:63–65. Die Schlussverse von Q 39
(66–75) fehlen auf der Rolle.47
Auf der linken Seite der Rolle wurde auf dem
zweiten Textband von aussen Q 48 in goldener
Tinte kopiert. Diese Sure endet bereits vor Q 36.
Der Schluss von Q 48 (Vers 29) steht auf der Höhe
der rechteckigen Kartusche mit dem Text: يفامو
عفشييذلا)اذك(يدنمضرالا .48 Danach beginnt
Q 49 (Sūrat al-Ḥuǧurāt) mit der basmala. Auch
dieses Band mit der Abschrift von Q 49 umfährt
am Schluss die Rolle und steigt auf der gegenüber-
liegenden rechten Seite des Dokuments wieder
nach oben. Ganz am Schluss der Rolle lässt sich in
diesem zweiten Aussenband Q 49:11 (Schluss) und
amAnfang des aufsteigenden Schriftbands Q 49:12
erkennen. Die Abschrift von Q 49 endet mit dem
Schlussvers (Vers 18) unmittelbar unterhalb des
Rechtecks mit dem Text: ءيشبنوطيحيالومهفلخامو
هملعنم .49 Direkt anschliessend beginnt in diesem
zweiten Schriftband von aussen Q 50 (Sūrat Qāf ).
Q 50 endet sodann auf der Höhe des Rechtecks
38 Die Farben dürften ausschliesslich ästhetische Funktion
haben.
39 Q 36 wurde gerade auf Dokumenten aus osmanischen
Kontexten vielfach kopiert, u.a. auf Ms. or. 20 aus der
Zentralbibliothek Zürich; vgl. Kapitel 6, bei Anm. 13–19.
40 Vgl. dazuCanaan,Decipherment 131; SūratYā-sīn ist auch
als Qalb al-Qurʾān bekannt.
41 Vgl. zur Abschrift von Q 48: Canaan, Decipherment 129.
42 Diese grüne Tinte hat den Beschreibstoff an mehreren
Stellen angegriffen, was zu Textverlust geführt hat (Kup-
ferfrass).
43 Siehe dazu Text nach Anm. 94.
44 Dadurch entsteht, ähnlichwie auf demBasler Dokument
(vgl. Kapitel 4.8), ein Band, das die gesamteRolle einfasst.
Im Fall von CB 542 wechselt dieses Band allerdings erst
amSchluss vonder linken auf die rechte Seite. Es ist nicht
wie auf dem Basler Belegstück ineinander verschlungen.
45 Vgl. 25. Rechteck (Scan 9). In dieser Abschrift von Q 36
lassen sich verschiedene Ungereimtheiten feststellen: So
fehlt Q 36:49b–53a (auf der Höhe des Rechtecksmit dem
Text: كنوقلزيلاورفكنيذلاداكيناو ; 16. Rechteck: Scan 27,
Q 68:51). Völlig fehlt sodann Q 36:66. Offensichtlich hat
der Schreiber übersehen, dass Vers 66 und 67 denselben
Anfang haben, und Vers 66 ausgelassen; dies auf der
Höhe des 19. Rechtecks (Scan 21; Q 68:52): نيملاعللركذالا .
46 Q 39:62 lautet:
ّللا ءَْيشُِّلكُِقلَاُخهَ
.ٌلِيَكوٍءَْيشُِّلكَىَلعَُوَهوٍ
47 Vgl. Scans 58 und 59.
48 Vgl. 22. Rechteck (Scan 15).
49 24. Rechteck (Scan 11).
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mit dem Text نيملاظلانمتنكينا .50 Danach beginnt
weiterhin aufsteigend Q 51 (Sūrat aḏ-Ḏāriyāt) mit
der basmala. Am Schluss dieses goldenen Schrift-
bands steht rechts aussen aufsteigend Q 51:43a.
Danach springt der Schreiber ins erste Quadrat der
Rolle und setzt die Abschrift dort im Gegenuhrzei-
gersinn fort.51 DieAbschrift vonQ51 endetmitVers
47a; der Schluss von Q 51 (Vers 47b–60) fehlt auf
der Rolle.
Unmittelbar oberhalb des ersten Zierquadrats
am Anfang der Rolle befindet sich ein Titelbalken
mit der Überschrift zu Q 36 in roter Tinte.52 Ein
identisch gestalteter Titelbalken folgt unmittelbar
unterhalb dieses ersten Quadrats und enthält in
roter Schrift auf goldenem Grund die Überschrift
zu Q 48.53
Dieses aufwendiger gestaltete Quadrat am Rol-
lenanfang wird später näher vorgestellt. Es steht
am Anfang einer Serie von weiteren ähnlichen,
aber etwas einfacher gestalteten 15 Quadraten.
Diese 16 Quadrate bilden zusammen eine Serie,
wie noch aufzuzeigen sein wird.54 Vorerst ist auf
die Abfolge von 30 Rechtecken zurückzukommen
(1. Rechteck mit dem netzartigen Rankenmuster
unddie 29 folgendenRechtecke). Siewerden innen
jeweils von zwei zusätzlichen Schriftbändern ein-
gefasst. Der Inhalt dieser beiden Schriftbänder
wird im folgenden vorgestellt:
Beim 1. Rechteck mit der Abschrift von Aus-
zügen aus Q 3 in einem netzartigen Rankenmus-
ter beginnen am oberen Ende neben Q 36 und
48 zusätzlich Q 58 und 67.55 Diese beiden zusätz-
lichen grünen bzw. roten Textbänder umfahren
die einzelnen Rechtecke. Um das erste Rechteck
herum wurde so einerseits Q 58:1–3 (grün) und
Q 67:1–6a (rot) im Gegenuhrzeigersinn kopiert.
Zurück am Anfang des ersten Rechtecks springt
der Kopist ins zweite Rechteck darunter und setzt
dort die Abschriften vonQ 58 und 67 in den beiden
entsprechenden Textbändern fort.
Zwischen diese Rechtecke sind jeweils Qua-
drate eingefügt worden, die ebenso von zwei
Schriftbändern eingefasst werden. Die Schriftbän-
der um die Quadrate und jene um die Rechtecke
enthalten jedoch eine je eigenständige Abfolge
von Texten. Deshalb werden hier in einem ersten
Durchgang nur die Schriftbänder um die Recht-
ecke herum vorgestellt:56
So steht im grünen Textband um das 2. Recht-
eck57 zuerst das letzte Wort von Q 58:3 (ḫabīr).
Danach folgen in diesem Rechteck die Verse 58:4–
6a. Im roten Schriftband stehen hier Q 67:6b–
12a. Um das 3. Rechteck58 steht im grünen Schrift-
band Q 58:6 (Schluss)–8a. Im roten Schriftband
folgen Q 67:12b–19 (Anfang). 4. Rechteck:59 grü-
nes Schriftband: Q 58:8b–10a; rotes Schriftband:
Q 67:19–23a. 5. Rechteck:60 grünes Schriftband:
Q 58:10b–12a; rotes Schriftband: Q 67:23b–28:61
6. Rechteck:62 grünes Schriftband: Q 58:12b–14;
rotes Schriftband: Q 67:28 (Schluss)–30.63 Unmit-
telbar darauf beginnt Q 68 (Sūrat al-Qalam) mit
der basmala; es folgen die Verse 1–6a. 7. Recht-
eck64: grünes Schriftband: Q 58:14 (Schluss)–18;
50 10. Rechteck (Scan 39; aus Q 21:87).
51 Q 51:43 lautet:
َّتَمتُْمَهل||َلِيقْذِإَدُوَمثِيَفو ّتَحاُوعَ ٍ.نيِحىَ
52 Diese Überschrift hält fest: ةيآنونامثوثلثوةيكمسيةروس .
53 Diese Überschrift hält fest: عستيهوةيندمحتفلاةروس
نورشعو .
54 Vgl. unten nach Anm. 94.
55 Vgl. Scans 58 und 57.
56 Die Schriftbänder um die Quadrate herum folgen später;
siehe dazu unten nach Anm. 96.
57 Vgl. Scan 55; der Text in diesem Rechteck lautet: هللامسب
ميحرلانمحرلا .
58 Vgl. Scan 53; der Text in diesem Rechteck lautet: هللاوه
سدقتوىلاعتهناحبس .
59 Vgl. Scan 51; der Text in diesem Rechteck lautet: الاهلاال
نيبملاقحلاكلملاهللا .
60 Vgl. Scan 49; der Text in diesem Rechteck lautet: امو
ميكحلازيزعلاهللادنعنمالارصنل]ا[ .
61 Der Schlussteil von al-kāfirīn steht in roter Tinte im
grünen Schriftband.
62 Vgl. Scan 47 der Text in diesem Rechteck lautet:
هللامككيفكيسف .
63 Vers 30: Schlussvers dieser Sure.
64 Vgl. Scan 45; derText in diesemRechteck lautet: عيمسلاوه
ميلعلا .
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rotes Schriftband: Q 68:6b–18a.65 8. Rechteck:66
grünes Schriftband: Q 58:18 (Schluss)–22a; rotes
Schriftband: Q 68:18b–28. 9. Rechteck:67 grünes
Schriftband: Q 58:22b (Schlussvers der Sure); dar-
auf beginnt Q 59 (Sūrat al-Ḥašr) mit der basmala,
es folgen Verse 1–2 (Anfang). Rotes Schriftband:
Q 68:29–37. 10. Rechteck:68 grünes Schriftband;
Q 59:2–4a; rotes Schriftband: Q 68:38–44 (Anfang).
11. Rechteck:69 grünes Schriftband: Q 59:4b–7a;
rotes Schriftband: Q 68:44–50. 12. Rechteck:70 grü-
nes Schriftband: Q 59:7b–9a; rotes Schriftband;
Q 68:51–52 (Schlussvers) und Q 69:1–7a (Sūrat al-
Ḥāqa; Beginn mit der basmala). 13. Rechteck:71
grünes Schriftband: Q 59:9b–11a; rotes Schrift-
band: Q 69:7b–13a. 14. Rechteck:72 grünes Schrift-
band: Q 59:11b–13; rotes Schriftband: Q 69:13b–
20. 15. Rechteck:73 grünes Schriftband: Q 59:14–
18a;74 rotes Schriftband: Q 69:21–32a. 16. Recht-
eck:75 grünes Schriftband: Q 59:18b–22a; rotes
Schriftband: Q 69:32b–43a. 17. Rechteck:76 grünes
Schriftband: Q 59:22b–24 (Schlussvers); danach
folgt Q 60:1 (Anfang; Sūrat al-Mumtaḥina, Beginn
mit der basmala). Rotes Schriftband: Q 69:43b–
52 (Schlussvers); danach folgt Q 70:1–2a (Sūrat
al-Miʿrāǧ; Beginn mit der basmala). 18. Recht-
eck:77 grünes Schriftband: Q 60:1–2a; rotes Schrift-
band: Q 70:2b–13. 19. Rechteck:78 grünes Schrift-
band: Q 60:2b–4a; rotes Schriftband: Q 70:14–27a.
20. Rechteck:79 grünes Schriftband: Q 60:4b–7a;
rotes Schriftband: Q 70:27b–34. 21. Rechteck:80 grü-
nes Schriftband: Q 60:7b–9;81 rotes Schriftband:
Q 70:35–42a. 22. Rechteck:82 grünes Schriftband:
Q 60:9 (Schluss)–10; rotes Schriftband: Q 70:42b–
44 (Schlussvers); danach folgt Q 71:13a (Sūrat
Nūḥ, Beginn mit der basmala). 23. Rechteck:83
grünes Schriftband: Q 60:10 (Schluss)–12a; rotes
Schriftband: Q 71:3b–8. 24. Rechteck:84 grünes
Schriftband: Q 60:12b–13 (Schlussvers); danach
folgt Q 61:1–2a (Sūrat aṣ-Ṣaff, Beginn mit der bas-
mala); rotes Schriftband: Q 71:8–15. 25. Rechteck:85
grünes Schriftband: Q 61:2b–5; rotes Schriftband:
Q 71:16–22. 26. Rechteck:86 grünes Schriftband:
Q 61:6–8; rotes Schriftband: 71:2387–28a. 27. Recht-
65 Dem Kopisten unterlief hier beim Abschreiben ein Feh-
ler. Er ergänzte die ausgelassenenWörter einfach imMit-
telstreifen in roter Tinte.
66 Vgl. Scan 43; der Text in diesem Rechteck lautet: حتفمهللا
باوبالا .
67 Vgl. Scan 41; der Text in diesem Rechteck lautet: كناحبس
تناالاهلاال .
68 Vgl. Scan 39; der Text in diesem Rechteck lautet: تنكينا
نيملاظلانم .
69 Vgl. Scan 37; der Text in diesem Rechteck lautet: اذإف
هللاىلعلكوتفَتمزع .
70 Vgl. Scan 35; der Text in diesem Rechteck lautet: هللانا
نيلكوتملابحي .
71 Vgl. Scan 33; der Text in diesem Rechteck lautet: ٌمالس
نيدلاخاهولخدافمتبطمكيلع .
72 Vgl. Scan 31; der Text in diesemRechteck lautet: ىلعتلكوت
تومياليذلايحلا .
73 Vgl. Scan 29; derText in diesemRechteck lautet: يقيفوتامو
ميظعلايلعلاهللابالا .
74 Der Kopist hat offensichtlich Vers 15 übersehen und ihn
nachträglich in grüner Tinte im Mittelstreifen notiert;
Vers 15 lautet:
ٌ.مِيلَأٌبَاَذعُْمَهَلوِْمِهرْمَأَلَابَواُوقَاذًابيَِرقِْمِهْلَبقِنمَنِيَذّلاَِلَثَمك
75 Vgl. Scan 27; der Text in diesem Rechteck lautet: داكيناو
كنوقلزيلاورفكنيذلا .
76 Vgl. Scan 25; der Text in diesem Rechteck lautet:
َّملِْمِهراَْصبَِأب َ.ْرِكّذلااُوِعَمساَ
77 Vgl. Scan 23; der Text in diesem Rechteck lautet:
ّنِإَنُولُوَقيَو .ُوهَاَموٌنُونَْجَملُهَ
78 Vgl. Scan 21; der Text in diesem Rechteck lautet: ركذالا
نيملاعلل .
79 Vgl. Scan 19; der Text in diesem Rechteck lautet: هلاالهللا
المويقلايحلاوهالا .
80 Vgl. Scan 17; derText in diesemRechteck lautet: هذخأت]ال[
تاومسلايفامهلمونالوةنس .
81 Mit Ergänzung eines vergessenen Textteils aus Vers 9 im
goldenen Aussenband.
82 Vgl. Scan 15; der Text in diesem Rechteck lautet: يفامو
عفشي]اذك[يذنمضرالا .
83 Vgl. Scan 13; der Text in diesem Rechteck lautet: الاهدنع
مهيديانيبامملعيهنذإب .
84 Vgl. Scan 11; der Text in diesemRechteck lautet: مهفلخامو
هملعنمءيشبنوطيحيالو .
85 Vgl. Scan 9; der Text in diesem Rechteck lautet: ءاشامبالا
تاومسلاهيسركعسو .
86 Vgl. Scan 7; der Text in diesem Rechteck lautet: ضرالاو
ميظغبليلعلاوهوامهظفح)؟(هدوؤيالو .
87 Ein Teil des Verses ist in roter Tinte im Mittelstreifen
notiert.
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eck:88 grünes Schriftband: Q 61:8 (Schluss)–12a;
rotes Schriftband: Q 71:28 (Schlussvers); danach
folgt Q 72:1–5a (Sūrat al-Ǧinn; Beginn mit der bas-
mala). 28. Rechteck:89 grünes Schriftband: Q 61:
12b–14; rotes Schriftband: Q 72:5b–10a. 29. Recht-
eck:90 grünes Schriftband: Q 61:14 (die beiden
Schlusswörter); danach folgt Q 62:1–4a (Sūrat al-
Ǧumʿa, Beginn mit der basmala); rotes Schrift-
band: Q 72:10b–14a. ImMittelstreifen dieses Recht-
ecks zusätzlicher roter und blauer Text; vgl. dazu
oben bei Anm. 34 und unten bei Anm. 155 (Aus-
führungen zum 29. Quadrat). 30. Rechteck:91 grü-
nes Schriftband: Q 62:4b–6a; rotes Schriftband:
Q 72:14b–19a. Q 72 wird danach im 26. Quadrat,
also nicht mehr in einem weiteren Rechteck, fort-
gesetzt.92
Bevor im folgenden diese Quadrate selbst vor-
gestellt werden, ist auf die Balken aufmerksam zu
machen, die Überschriften zu ausgewählten Suren
enthalten. Es lässt sich dabei unterscheiden zwi-
schen:
a. Titelbalkenmit Überschriften in roterTinte:
Unmittelbar vor und direkt in Anschluss an die
Quadrate mit Text in geometrisierendem Kufi
befindet sich jeweils ein Balken von etwa 1cm
Höhe. Diese Balken weisen innen eine goldene
Kartusche auf; links und rechts ist der Hintergrund
des Balkens blau und mit einem einfachen gol-
denen Rankenmuster versehen. In diesen zu den
Quadraten mit Text in Schachbrett-Kufi gehören-
den Titelbalken wurden die Surentitel (und Anga-
ben zu Offenbarungsort und Anzahl Verse) auf
dem goldenen Hintergrund in roter Farbe notiert.
Diese 16 Quadrate mit Text in Schachbrett-Kufi
werden in der anschliessenden Zusammenstel-
lung mit dem Kürzel GK kenntlich gemacht, also
z.B. 1 (GK93).
b. Titelbalken mit Überschriften in grüner
Tinte: Auf dem Dokument gibt es ausserdem 13
Zellenquadrate. Auch vor und nach ihnen befindet
sich ein Titelbalken mit einer goldenen Kartusche
im Innern. In dieser Kartusche stehen ein Surenti-
tel und gegebenenfalls weitere Angaben in grüner
Tinte. Dieser grüne Text lässt sich auf dem golde-
nen Hintergrund oft nur noch schlecht lesen.
Verschiedene dieser in den Titelbalken aufge-
führten Suren sind auf derRolle tatsächlich enthal-
ten. Andere scheinen zu fehlen. Indem der Kopist
hierwenigstens ihrenTitel erwähnt, hoffte erwohl,
sie implizit dennoch in seinDokument zu integrie-
ren.94 Diese Titel der einzelnen Suren werden im
folgenden bei der Diskussion des Inhalts der jewei-
ligen Quadrate aufgeführt.
Die Quadrate: Die weiteren Ausführungen stel-
len die bereits erwähnten Quadrate und ihren
Inhalt vor. Das besonders aufwendig gestaltete
Zierquadrat am Anfang des Dokuments ist bereits
zuvor erwähnt worden (ABB. 103). Es enthält ein
zweites, auf der Spitze stehendes Viereck mit
der Inschrift Allāh al-ʿaẓama (sic) in geometrisie-
rendem Kufi. Dieses erste Zierquadrat wird von
drei Zierbändern mit Korantext eingefasst (blau–
golden–rot). Später folgen nach jeweils zwei recht-
eckigen Kartuschen 15 weitere Quadrate in ein-
facherer Ausführung in normaler Stellung.95 Sie
enthalten, ebenso in geometrisierendem Kufi, die
Wendung al-ʿaẓama li-[A]llāh („Die Erhabenheit
ist Gottes“). Es gibt also auf dieser Rolle insgesamt
16 Quadrate mit Text in Schachbrett-Kufi.
Die beiden zwischen den Quadraten mit der
Inschrift al-ʿaẓama li-[A]llāh liegenden Rechtecke
werden jeweils durch Quadrate mit 3×3 Zellen88 Vgl. Scan 5; der Text in diesem Rechteck lautet: يلوهللا
قيفوتلا .
89 Vgl. Scans 4 und 3; derText in diesemRechteck lautet: لاق
ىلاعتوكرابتهللا .
90 Vgl. Scan 2; der Text in diesem Rechteck lautet: ناحبس
سودقلاكلملا .
91 Vgl. Scan 1; der Text in diesem Rechteck lautet: ريخهللاو
محراواظفاح .
92 Die Fortsetzung von Q 72 folgt in den Quadraten; siehe
dazu vor Anm. 155.
93 GK steht für geometrisierendes Kufi.
94 Eine Aufzählung der Titel folgt in der Zusammenstellung
der Quadrate. Die Überschriften in roter Tinte sind
leicht zu lesen; die grünen Titel sind auf dem goldenen
Hintergrund wiederholt nur schwer erkenntlich.
95 Nur noch das dritte Quadratmit Text in Schachbrett-Kufi
steht auf der Spitze.
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voneinander getrennt.96 Auf der Rolle gibt es ins-
gesamt 13 Vierecke, die im Innern Zellenquadrate
enthalten. Diese Zellenquadrate werden in der fol-
genden Übersicht in Anschluss an die Nummer
durchdasKürzel ZQkenntlich gemacht, z.B. 4 (ZQ).
Ein doppeltes Schriftbandmit Korantext in nor-
maler Schriftgrösse in den Farben Blau und Rot
fasst sämtliche Quadrate, also sowohl jene mit der
Inschrift al-ʿaẓama li-[A]llāh als auch die Zellen-
quadrate, ein.97 Bei den Zellenquadraten ist der
Text imäusserenBandzumeist rot. Im innernBand
blau. Bei den Quadraten mit Text in geometrisie-
rendem Kufi ist es zumeist umgekehrt. Der Text
der islamischen Offenbarung springt jeweils unter
Auslassung der bereits zuvor analysierten Recht-
ecke von Quadrat zu Quadrat.98 Es gibt auf die-
sem Dokument insgesamt 29 Quadrate, 16 (GK) +
13 (ZQ). Die folgendeÜbersicht listet den Inhalt der
einzelnen Quadrate auf:
1. Quadrat (GK) am Rollenanfang, aufwendige
Ausführung (ABB. 103):99 Es wird von drei Text-
bändern eingefasst. a. Im blauen Band zuäusserst
steht Q 39:63–65; dies ist die Fortsetzung des
Texts im blauen Aussenband auf der rechten Seite
des 1. Rechtecks darunter (Rechteck mit netzarti-
gem Rankenmuster).100 b. Im goldenen Band steht
Q 51:43–47; es handelt sich um die Fortsetzung
des Texts im goldenen, aufsteigenden Aussenband
auf der rechten Seite des Rechtecks darunter.101 c.
im roten Band zuinnerst steht Q 78:1–7 (Sūrat an-
Nabaʾ, beginnend mit basmala), Fortsetzung beim
2. Quadrat (GK). Titelbalken davor: Sūrat Yā-sīn
(Q 36);102 danach Sūrat al-Fatḥ (Q 48).103
2. Quadrat (GK):104 Ab hier werden die Qua-
drate von zwei Schriftbändern (blau und rot) ein-
gefasst: a. Im blauen Schriftband (aussen) steht
Q 86:1–7a (Sūrat aṭ-Ṭāriq, Beginn mit basmala). b.
Im roten Schriftband (innen) steht Q 78:8–13 (Fort-
setzung des roten Textbands im 1. Quadrat). Titel-
balken: davor: Grüne Tinte auf goldenem Grund;
erkennen lässt sich nur Sūrat, der Rest ist unleser-
lich.Danach: roteTinte auf goldenemGrund: Sūrat
al-Mulk makkiyya wa-ṯalāṯūn (sic). Es handelt sich
um Q 67, die 30 Verse hat.105
3. Quadrat (GK):106 In diesem Quadrat steht
das Viereck mit dem Eintrag al-ʿaẓama li-[A]llāh
nochmals auf der Spitze. a. Im blauen Schriftband
(aussen) steht Q 86:7b–14 (Fortsetzung von a. im
2. Quadrat). b. Im roten Schriftband (innen) steht
Q 78:14–18 (Fortsetzung von b. im 2. Quadrat).
Titelbalken in roter Schrift auf goldenem Hin-
96 Auf der Rolle sind insgesamt 14 solche Zellenquadrate
vorhanden. Das erste umfasst 4×4 Zellen, alle andern
3×3 Zellen. Die einzelnen Zellen enthalten ausgewählte
Schöne Namen Gottes. Sie sind hier von rechts oben nach
links unten (schwarze Tinte) bzw. von rechts unten nach
links oben (rote Tinte) notiert worden. Diese Begriffe
sind in normal grosser Schrift geschrieben; vgl. auch
Anm. 24.
97 Der Text ist teilweise von Quadrat zu Quadrat abwech-
selnd auf dem inneren Band rot und auf dem äusseren
Band blau kopiert; danach innen blau, aussen rot. Dies
wurde allerdings nicht konsequent umgesetzt.
98 Zellenquadrate kommen auf Dokumenten in Rollenform
häufig vor. Auf CB 542 sind aber keine Buchstaben- oder
Zahlenquadrate (wafq) enthalten, wie sie aus der magi-
schen Literatur bekannt sind. Es gibt aber durchaus Rol-
len mit Buchstaben- und Zahlenquadraten (vgl. Is 1624:
Kapitel 4.6, bei Anm. 214–219; Is 1625: Kapitel 4.7, nach
Anm. 174). Die von Tezcan, Tılısmlılı Gömlekler, unter-
suchten Schutzhemden enthalten oft Buchstaben- und
Zahlenquadrate. Zu diesenQuadraten vgl. Sesiano,Wafḳ,
in EI2 (mit Literaturangaben); Canaan, Decipherment 79,
92, 98–110; Doutté, Magie et religion 191–195; El-Gawhary,
Gottesnamen 184–197. Cammann, Magic squares, mit
Angaben der Sekundärliteratur in Teil 1, 181 (Anm. 1).
99 Vgl. Scan 59; für die kunsthistorische Würdigung dieses
Quadrats mit dem Text Allāh al-ʿaẓama (sic) und des
Anfangszierfelds davor vgl. bei Anm. 7–10.
100 Die Schlussverse von Q 39 (Verse 66–75) fehlen auf der
Rolle.
101 Vers 47: Die kopierte Stelle bricht kurz vor Schluss des
Verses ab. Die Schlussverse (Q 51:48–60) fehlen.
102 Die Abschrift von Q 36 beginnt beim 1. Rechteck, vgl.
nachAnm. 47. ZumganzenEintrag imTitelbalken siehe
bei Anm. 52.
103 Die Abschrift von Q 48 beginnt beim 1. Rechteck, vgl.
nachAnm. 47. ZumganzenEintrag imTitelbalken siehe
Anm. 53.
104 Vgl. Scan 56.
105 Vgl. zur Abschrift von Q 67 auf der Rolle bei Anm. 55–
63.
106 Vgl. Scan 54.
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tergrund. Davor: Sūrat al-Māʾida wa-hiya mada-
niyya (Q 5).107 Danach Sūrat al-Anʿām makkiyya
wa-hiya108 (Q 6).109
4. Quadrat (ZQ):110 Quadrat mit 4×4 Zellen. In
den Zellen wurden Anrufungen Gottes in rotem
und schwarzem Nasḫ notiert. Diese Anrufungen
enthalten 16 Attribute Gottes, die von seinen Schö-
nen Namen bekannt sind. Der Text in roter Tinte
verläuft in den Quadraten von rechts unten nach
links oben; der schwarzeText von rechts obennach
links unten. a. Im roten Schriftband (aussen) steht
Q 78:19–24 (Fortsetzung von b. im 3. Quadrat);
im blauen Schriftband (innen) steht Q 86:15–18
(Schlussvers), es folgt Q 87:1–2a (Fortsetzung von
a. beim 3. Quadrat; Q 87: Sūrat al-Aʿlā). Titelbalken
in grüner Tinte auf goldenem Hintergrund. Davor:
Sūrat al-Aʿrāf makkiyya wa (Q 7); danach: Sūrat al-
Anfāl madaniyya (Q 8).111
5. Quadrat (GK):112 a. Im blauen Schriftband
(aussen) steht Q 87:2b–9a (Fortsetzung von b. im
4. Quadrat); b. Im roten Schriftband (innen) steht
Q 78:25–30a (Fortsetzung von a. im 4. Quadrat).
Titelbalken in roter Tinte auf goldenem Grund:
Davor: Sūrat at-Tawba madaniyya wa-hiya (Q 9);
danach: Sūrat Yūnus makkiyya wa-hiya (Q 10).113
6. Quadrat (ZQ):114 Quadrat mit 3×3 Zellen.
In den Zellen wurden Anrufungen Gottes in
rotem und schwarzem Nasḫ notiert (zumeist zwei
Anrufungen). Diese Anrufungen enthaltenweitere
Attribute Gottes, die von seinen Schönen Namen
bekannt sind. Der Text in roter Tinte verläuft in
den Quadraten von rechts unten nach links oben;
der schwarze Text läuft von rechts oben nach
links unten. a. Im roten Schriftband (aussen) steht
Q 78:30b–37a (Fortsetzung von b. im 5. Quadrat);
im blauen Schriftband (innen) steht Q 87:9b–14
(Fortsetzung von a. im 5. Quadrat). Titelbalken in
grüner Tinte auf goldenem Hintergrund: Die bei-
den Titel sind hier nicht mehr lesbar; mutmasslich
stehen hier die Überschriften zu Q 11 (Sūrat Hūd)
und 12 (Sūrat Yūsuf ).
7. Quadrat (GK):115 a. Im blauen Schriftband
(aussen) steht Q 87:15–19 (Schlussvers), es folgt
Q 88:1 (Sūrat al-Ġāšiya, mit basmala); dies alles
ist Fortsetzung von b. im 6. Quadrat. b. Im roten
Schriftband (innen) steht Q 78:37b–39a (Fortset-
zung von a. im 6. Quadrat). Titelbalken: Text
in roter Tinte auf goldenem Hintergrund. Davor:
Sūrat ar-Raʿd makkiyya wa-hiya (?) ṯalaṯ (sic)
(Q 13); danach: Sūrat Ibrāhīm makkiyya wa-iṯnā
(sic) (Q 14).116
8. Quadrat (ZQ):117 Quadrat mit 3×3 Zellen; für
eine Beschreibung vgl. 6. Quadrat.118 a. Im roten
Schriftband (aussen) steht Q 78:39–40 (Schluss-
vers); es folgt Q 79:1 (Sūrat an-Nāziʿāt, Beginn mit
basmala). b. ImblauenBand (innen) stehtQ88:1b–
7a. Titelbalken: Text in grüner Tinte auf goldenem
Hintergrund, kaummehr erkenntlich; esmuss sich
um die Überschriften von Q 15 und 16 handeln.
Q 15: Sūrat al-Ḥiǧr; Q 16: Sūrat an-Naḥl.
9. Quadrat (GK):119 Der Text in geometrisie-
rendem Kufi erscheint hier in rot eingefassten
goldenen Buchstaben auf einem blauen Hinter-
grund; in diesem Feld wurden also die Farben von
Schrift und Hintergrund vertauscht. a. Im blauen
Schriftband (aussen) steht Q 88:7b–15a; b. im roten
Schriftband (innen) steht Q 79:1b–9 (jeweils Fort-
setzungen der Stellen im 8. Quadrat). Titelbal-
ken: Text in roter Tinte auf goldenemHintergrund.
107 Ein Auszug aus Q 5 war in den Stellen in Ġubār im 4.
Rechteck kopiertworden; vgl. zwischenAnm. 31 und 32.
108 Der Platz zur Angabe der Verszahl fehlte hier offen-
sichtlich.
109 Ein Auszug aus Q 6 war in den Stellen in Ġubār im 6.
Rechteck kopiertworden; vgl. zwischenAnm. 31 und 32.
110 Vgl. Scan 52.
111 Beide Titel schlecht lesbar (grüne Tinte auf goldenem
Hintergrund); dem Schreiber fehlte der Platz für die
vollständigen Zusatzinformationen.
112 Vgl. Scan 50.
113 Der Platz für sämtliche Angaben fehlt auch in diesen
Kartuschen.
114 Vgl. Scan 48.
115 Vgl. Scan 46.
116 Erneut fehlt der Platz für sämtliche Zusatzinformatio-
nen.
117 Vgl. Scan 44.
118 Siehe nach Anm. 114.
119 Vgl. Scan 42.
5.2 genf, cb 542 507
Davor Sūrat Banī Isrāʾīl makkiyya wa-miʾa (Q 17);
danach: Sūrat al-Kahf makkiyya wa-hiya ? (ein
Wort unleserlich; Q 18).
10.Quadrat (ZQ):120Quadratmit 3×3 Zellen; für
eine Beschreibung vgl. 6. Quadrat.121 a. Im roten
Schriftband (aussen) steht Q 79:10–16a; im blauen
Schriftband (innen) steht Q 88:15b–20a (jeweils
Fortsetzung der Stellen im 9. Quadrat). Titelbal-
ken: Text in grüner Tinte auf goldenem Hinter-
grund (schlecht leserlich): Davor: Sūrat Maryam
(Q 19); danach: Sūrat Ṭā-Hā (Q 20).
11. Quadrat (GK):122 Der Text in geometrisieren-
dem Kufi erscheint hier in rot eingefassten gol-
denen Buchstaben auf einem blauen Hintergrund
(wie Quadrat 9); in diesem Feld wurden also die
Farben von Schrift und Hintergrund vertauscht. a.
Im blauen Schriftband (aussen) steht Q 88:20b–
26 (Schlussvers); im blauen Schriftband (innen)
steht Q 79:16b–22a (jeweils Fortsetzung der Stel-
len im 10. Quadrat). Titelbalken: Text in roter Tinte
auf goldenem Hintergrund. Davor: Sūrat al-Ǧinn
makkiyyawa-ṯamānī (Q 72); danach: Sūrat al-Ḥaǧǧ
madaniyya wa-hiya ṯamān (Q 22). Hier wird die
übliche Abfolge der Koransuren unterbrochen; der
Titel von Q 72 (Sūrat al-Ǧinn) ist klar leserlich.
12. Quadrat (ZQ):123 Quadratmit 3×3 Zellen; für
eine Beschreibung vgl. 6. Quadrat.124 Im blauen
Schriftband (aussen) steht Q 90:1–5a (Sūrat al-
Balad, Beginn mit basmala);125 im roten Schrift-
band (innen) steht Q 78:22b–27 (jeweils Fort-
setzung der Stellen im 11. Quadrat). Titelbalken:
Text in grüner Tinte auf goldenem Hintergrund
(schlecht leserlich): Davor: Sūrat al-Muʾmin (Q 23);
danach: grundsätzlich müsste hier Q 24 folgen
(Sūrat an-Nūr), dieser Titel lässt sich aber nicht
mehr lesen.
13. Quadrat (GK):126 Die Formel al-ʿaẓama li-
[A]llāh steht hier in rot eingefassten blauen Buch-
staben auf einem goldenen Hintergrund. a. Im
blauen Schriftband (aussen) steht Q 90:5b–13a; im
roten Schriftband (innen) steht Q 79:27 (Schluss)–
32 (jeweils Fortsetzung der Stellen im 12. Qua-
drat). Titelbalken: Text in roter Tinte auf goldenem
Hintergrund. Davor: Sūrat al-Furqānmakkiyya wa-
sabʿ (Q 25); danach: Sūrat aš-Šuʿarāʾ makkiyya wa-
miʾatān (Q 26).127
14. Quadrat (ZQ; ABB. 107):128 Quadrat mit 3×3
Zellen; für eine Beschreibung vgl. 6. Quadrat.129
In der Hauptdiagonale von rechts oben nach links
unten steht: ماركالاو||لالجلا)اذك(وذاي||كلملاكلاماي .
a. Im roten Schriftband (aussen) steht Q 79:33–39;
im blauen Schriftband (innen) steht Q 90:13b–17
(jeweils Fortsetzung der Stellen im 13. Quadrat).
Titelbalken: Text in grüner Tinte auf goldenem
Hintergrund, unleserlich. Grundsätzlich müssten
hier die Titel von Q 27 und 28 folgen (Sūrat an-
Naml bzw. Sūrat al-Qaṣaṣ).
15. Quadrat (GK):130 Die Wendung al-ʿaẓama
li-[A]llāh steht hier in rot eingefassten blauen
Buchstaben auf goldenemHintergrund. Im blauen
Schriftband (aussen) stehen hier Q 90:17–20
(Schlussvers); es folgt Q 91:1–2 (Sūrat aš-Šams,
Beginnmitbasmala). Im rotenSchriftband (innen)
steht Q 79:39 (Schluss)–43a (jeweils Fortsetzung
der Stellen im 14. Quadrat). Titelbalken: Text in
roter Tinte auf goldenem Hintergrund, davor:
Sūrat al-ʿAnkabūt makkiyya wa (Q 29); danach:
Sūrat ar-Rūmmakkiyya wa-hiya (Q 30).
16. Quadrat (ZQ):131 Quadratmit 3×3 Zellen; für
eine Beschreibung vgl. 6. Quadrat.132 a. Im roten
Schriftband (aussen) steht Q 79:43b–46 (Schluss-
vers); es folgt die basmala zur nächsten Sure (vgl.
120 Vgl. Scan 40.
121 Siehe nach Anm. 114.
122 Vgl. Scan 38.
123 Vgl. Scan 36.
124 Siehe nach Anm. 114.
125 Nach dem bisherigen Vorgehen des Kopisten würde
man hier Q 89 erwarten; sie fehlt aber an dieser Stelle.
Hier beginnt Q 90 mit der basmala.
126 Vgl. Scan 34.
127 Dem Schreiber steht in diesen Titelbalken weiterhin zu
wenig Platz zur Verfügung, um sämtliche Zusatzinfor-
mationen einzufügen.
128 Vgl. Scan 32.
129 Siehe nach Anm. 114.
130 Vgl. Scan 30.
131 Vgl. Scan 28.
132 Siehe nach Anm. 114.
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17.Quadrat, hier nochkein Surentext). b. Imblauen
Schriftband (innen) stehtQ91:3–8 (jeweils Fortset-
zung der Stellen im 15. Quadrat). Titelbalken: Text
in grüner Tinte auf goldenem Hintergrund, unle-
serlich. Grundsätzlich müssten hier die Titel von
Suren 31 und 32 folgen (Sūrat Luqmān bzw. Sūrat
as-Saǧda).
17. Quadrat (GK):133 Die Wendung al-ʿaẓama li-
[A]llāh in rot eingefassten blauen Buchstaben auf
goldenem Hintergrund. a. Im blauen Schriftband
(aussen) steht Q 91:9–14a; im roten Schriftband
(innen) steht Q 80:1–7a (Sūrat ʿAbasa, die basmala
dazu steht bereits im 16. Quadrat; jeweils Fortset-
zung der Stellen im 16. Quadrat). Titelbalken: Text
in roter Tinte auf goldenem Hintergrund. Davor:
Sūrat al-Aḥzābmadaniyyawa-ṯalāṯ (Q 33); danach:
Sūrat Sabaʾ makkiyya wa-arbaʿ (Q 34).
18.Quadrat (ZQ):134 Quadratmit 3×3 Zellen; für
eine Beschreibung vgl. 6. Quadrat.135 a. Im roten
Schriftband (aussen) steht Q 80:7b–16a; im blauen
Schriftband (innen) steht Q 91:14b–15 (Schluss-
vers), es folgt Q 92:1–3a (Sūrat al-Layl, Beginn mit
der basmala; jeweils Fortsetzung der Stellen im
17. Quadrat). Titelbalken: Text in grüner Tinte auf
goldenemHintergrund, unleserlich.Grundsätzlich
müsstenhier dieTitel vonQ35und37 folgen (Sūrat
al-Malāʾika bzw. Sūrat aṣ-Ṣāffāt).136
19. Quadrat (GK):137 Die Wendung al-ʿaẓama li-
[A]llāh in rot eingefassten blauen Buchstaben auf
goldenem Hintergrund. a. Im blauen Schriftband
(aussen) steht Q 92:3b–10a; im roten Schriftband
(innen) steht Q 80:16b–22 (jeweils Fortsetzung der
Stellen im 18. Quadrat). Titelbalken: Text in roter
Schrift auf goldenem Hintergrund. Davor: Sūrat
Ṣād makkiyya wa-ṯamān (Q 38); danach: Sūrat az-
Zumar makkiyya wa-ḫams wa (Q 39).
20. Quadrat (ZQ):138 Quadrat mit 3×3 Zellen;
für eine Beschreibung vgl. 6. Quadrat.139 a. Im
roten Schriftband (aussen) steht Q 80:23–30a; im
blauen Schriftband (innen) steht (Q 92:10b–15;
jeweils Fortsetzung der Stellen im 19. Quadrat).
Titelbalken: Text in grüner Tinte auf goldenem
Hintergrund, unleserlich. Grundsätzlich müssten
hier die Titel von Q 40 und 41 folgen (Sūrat Ġāfir
bzw. Sūrat Fuṣṣilat).
21. Quadrat (GK):140 Die Wendung al-ʿaẓama
li-[A]llāh in rot eingefassten goldenen Buchsta-
ben auf blauem Hintergrund. a. Im blauen Schrift-
band (aussen) steht Q 92:16–21 (Schlussvers); es
folgt noch die basmala zur nächsten Sure. b. Im
roten Schriftband (innen) steht Q 80:30b–37a.
Titelbalken: Text in roter Tinte auf goldenem Hin-
tergrund. Davor: Sūrat aš-Šūrā makkiyya wa-ṯalāṯ
(Q 42); danach: Sūrat az-Zuḫruf makkiyya wa-tisaʿ
wa-ṯamānūn (Q 43).
22. Quadrat (ZQ):141 Quadratmit 3×3 Zellen; für
eine Beschreibung vgl. 6. Quadrat.142 a. Im roten
Schriftband (aussen) steht Q 80:37b–42 (Schluss-
vers); es folgt noch die basmala zur nächsten Sure
(ohneSurentext); b. ImblauenSchriftband (innen)
steht Q 93:1–6a (Sūrat aḍ-Ḍūḥā). Titelbalken: Text
in grüner Tinte auf goldenem Hintergrund, unle-
serlich. Grundsätzlich müssten hier die Titel von
Q 44 und 45 folgen (Sūrat ad-Duḫān bzw. Sūrat al-
Ǧāṯiya).
23. Quadrat (GK):143 DieWendung al-ʿaẓama li-
[A]llāh in rot eingefassten blauen Buchstaben auf
goldenem Hintergrund. a. Im roten Schriftband
(aussen) steht Q 81:1–9a (Sūrat at-Takwīr, basmala
bereits im vorangehenden Quadrat); im blauen
Schriftband (innen) steht Q 93:6b–11 (ohne letz-
tes Wort). Titelbalken: Text in grüner Tinte auf133 Vgl. Scan 26.
134 Vgl. Scan 24.
135 Siehe nach Anm. 114.
136 Es ist davon auszugehen, dass der Titel von Q 36 (Sūrat
Yā-sīn) hier fehlt. Dieser Titel steht bereits ganz am
Anfang der Rolle. Der Surentext beginnt dann auch
unmittelbar über dem ersten Rechteck am Anfang
der Rolle. Siehe auch Q 38 als nächster Text beim 19.
Quadrat gerade anschliessend.
137 Vgl. Scan 22.
138 Vgl. Scan 20.
139 Siehe nach Anm. 114.
140 Vgl. Scan 18.
141 Vgl. Scan 16.
142 Siehe nach Anm. 114.
143 Vgl. Scan 14.
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goldenemHintergrund, unleserlich.Grundsätzlich
müssten hier die Titel von Q 46 und 47 folgen
(Sūrat al-Aḥqāf bzw. Sūrat Muḥammad).
24. Quadrat (ZQ):144 Quadrat mit 3×3 Zellen;
für eine Beschreibung vgl. 6. Quadrat.145 a. Im
roten Schriftband (aussen) steht Q 81:9b–19. Im
blauen Schriftband (innen) steht Q 93:11 (letztes
Wort); es folgt Q 94:1–5a (Sūrat aš-Šarḥ, Beginn
mit basmala). Titelbalken: Text in grüner Tinte auf
goldenem Hintergrund, unleserlich.
25. Quadrat (GK):146 Die Wendung al-ʿaẓama
li-[A]llāh in rot eingefassten goldenen Buchsta-
ben auf blauem Hintergrund. a. Im blauen Schrift-
band (aussen) steht Q 94:5b–8 (Schlussvers); es
folgt Q 95:1–4a (Sūrat at-Tīn, Beginn mit basmala).
Im roten Schriftband (innen) steht Q 81:20–25a.
Titelbalken: Text in roter Tinte auf goldenem Hin-
tergrund, davor: Sūrat Wa-ṭ-Ṭūr makkiyya tisaʿ wa-
arbaʿūn (Q 52); danach: Sūrat wa-n-Naǧm mak-
kiyya wa-sittūn āya (kaḏā).
26.Quadrat (ZQ):147Quadratmit 3×3Zellen; für
eine Beschreibung vgl. 6. Quadrat.148 a. Im roten
Schriftband (aussen) steht Q 81:25b–29 (Schluss-
vers); es folgt in diesem roten Schriftband noch
ein Auszug aus Q 72:19.149 Im blauen Schriftband
(innen) steht Q 95:4b–8a. Titelbalken: Text in grü-
ner Tinte auf goldenem Hintergrund, unleserlich.
27. Quadrat (GK):150 Die Wendung al-ʿaẓama
li-[A]llāh in rot eingefassten blauen Buchstaben
auf goldenem Hintergrund. a. Im blauen Schrift-
band (aussen) steht Q 95:8b (Schlussvers); es folgt
Q 103:1–3 (dies ist die ganze Sure; Beginn mit
basmala; Sūrat al-ʿAṣr). b. Im roten Schriftband
(innen) steht Q 72:19 (letztes Wort)–23 (erstes
Wort). Titelbalken: Text in roter Tinte auf golde-
nemHintergrund. Davor: Sūrat al-Wāqiʿamakkiyya
wa-sitt wa-arbaʿūn (kaḏā) (Q 56, sie hat allerdings
96 Verse); danach: Sūrat al-Ḥadīd madaniyya wa-
tisaʿ wa-ʿišrīn (Q 57).
28.Quadrat (ZQ):151 Quadratmit 3×3 Zellen; für
eine Beschreibung vgl. 6. Quadrat.152 a. Im roten
Schriftband (aussen) stehtQ72:23a–25a; imblauen
Schriftband (innen) steht Q 105:1–3 (Sūrat al-Fīl,
Beginn mit basmala). Titelbalken mit goldenem
Hintergrund, soweit ersichtlich ohne Texteintrag.
29. Quadrat (GK):153 Die Wendung al-ʿaẓama
li-[A]llāh in rot eingefassten blauen Buchstaben
auf goldenem Hintergrund. a. Im roten Schrift-
band (aussen) steht Q 72:25b–28a.154 Im blauen
Schriftband (innen) steht Q 105:4–5 (Schlussvers);
es folgt Q 106:1–3 (Sūrat Qurayš, Beginn mit bas-
mala). Der Schlussteil von Q 72:28 (28b) folgt in
roter Tinte im anschliessenden Rechteck. Dieselbe
Lösung wählte der Schreiber für den letzten Vers
von Q 106 (Vers 4); er folgt im anschliessenden
Rechteck in blauer Tinte. Der Schreiber wählte
hier also ein sehr pragmatischesVorgehen, umsein
Platzproblem zu lösen.155 Titelbalken mit golde-
nemHintergrund, soweit ersichtlich ohneTextein-
trag.
Der in den Zellenquadraten (ZQ)156 kopierte
Text enthält mutmasslich zwei Gebete (ABB. 107–
108). Das eine Gebet ist in roter, das andere in
144 Vgl. Scan 12.
145 Siehe nach Anm. 114.
146 Vgl. Scan 10.
147 Vgl. Scan 8.
148 Siehe nach Anm. 114.
149 Dieser Auszug aus Q 72:19 lautet:
ّنََأو[ َّملُهَ ّللاُْدَبعَ]مَاقاَ .]ًاَدِبل[ِْهَيَلعَنُونُوَكياُودَاُكهُوعَْديِهَ
Der Anfang von Q 72 (Vers 1–19) steht bereits bei den
Rechtecken 27–30; siehe dazu oben nach Anm. 34 und
bei Anm. 155.
150 Vgl. Scan 6.
151 Vgl. Scan 4.
152 Siehe nach Anm. 114.
153 Vgl. Scan 3.
154 Q 72:28 (Schlussvers); der kopierte Text bricht kurz vor




155 Vgl. dazu die Ausführungen zum 29. Rechteck, oben bei
Anm. 34 und 92.
156 Es sind dies die Quadrate 4, 6, 8, 10, 12, 14, 16 (1. Serie)
und 18, 20, 22, 24, 26, 28 (2. Serie).
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schwarzer Tinte kopiert. Die Quadrate 4, 6, 8, 10,
12, 14, 16 (1. Serie) enthalten jedoch nahezu aus-
schliesslich Anrufungen Gottes bei unterschiedli-
chen seiner Schönen Namen. Sie können gut auch
einzeln gelesen werden.
Erst in der 2. Serie lassen sich zwei eigenstän-
dige Textfolgen erkennen: Der Text in roter Tinte
in ZQ 18 (ABB. 108), 20, 22, 24 lässt sich nachwei-
sen bei Makkī, Qūt al-qulūb.157 Danach weichen
Vorlage und Text auf der Rolle voneinander ab. Es
fällt aber auf, dass danach eine Wiederholung des
bereits bekannten Texts aus dem Gebet folgt. Auf
der Rolle steht hier:158
ZQ 18:159 هثراووءيشلكبرايتنا]الا[هلاالكناحبس
هلالجعيفرلا160ةهلآلاهلااي










In schwarzer Tinte steht in den angeführten
Quadraten weiterer Text, der sich ebenso bei













Nach den Anrufungen Gottes am Anfang folgt
in diesen Zellenquadraten also ein Gebet, von
dem sich mehrere Elemente bei Makkī, Qūt al-
qulūb, nachweisen lassen. BeiMakkī stehen zuerst
jene Stellen, die auf der Rolle in roter Schrift
notiert worden sind, darauf folgen jene in schwar-
zer Schrift. Makkī führt das Gebet letztlich auf
Ḥasan al-Baṣrī zurück. Gott habe die imGebet ent-
haltenen vierzig Namen Idrīs offenbart, als er ihn
zu seinem Volk schickte. Gott habe diese Namen
auch Muḥammad gelehrt, der sie bei der Ġazwat
al-Aḥzāb rezitiert habe. Ḥasan al-Baṣrī selbst habe
dank diesem Gebet Schutz vor den Verfolgungen
al-Ḥaǧǧāǧs gefunden.175 Ḥasan al-Baṣrī (gest. 728)
war ein bekannter Mystiker. Makkīs Qūt al-qulūb
gilt ebenso als bedeutender Text der islamischen
Mystik.176 Wenn auf der vorliegenden Rolle also
157 Vgl. http://islamport.com/w/akh/Web/239/99.htm
(Stand 9. Februar 2017).
158 Der Text lässt sich ebenso nachweisen bei Maǧlisī,
Biḥār al-anwār 92.168 (Aufl. 1403/1983); er wird hier als
Duʿāʾ Idrīs bezeichnet; vgl. http://lib.eshia.ir/71860/92/
168 (Stand 19. Oktober 2017).
159 Scan 24.
160 Auf der Rolle steht ةهلآ .
161 Scan 20.
162 Auf der Rolle steht ةهلآ .
163 Scan 16. Am Schluss dieses Quadrats ist klar ersicht-
lich, dass die Fortsetzung in der Stelle in roter Tinte im





167 Auch hier erfordert die Syntax eine Lektüre in der










175 Vgl. dazu http://islamport.com/w/akh/Web/239/99
.htm (Stand 9. Februar 2017). Zu al-Ḥaǧǧāǧ (gest.
95/714), vgl. Dietrich, al-Ḥad̲jd̲̲jā̲d̲j ̲ b. Yūsuf, in EI2.
176 Vgl. dazu Knysh, Islamic mysticism 85, 87, 121.
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ein Gebetstext steht, der sich ansonsten in einem
für die Mystik massgeblichen Werk nachweisen
lässt, legt dies den Schluss nahe, dass auchder oder
die Hersteller der vorliegenden Rolle aus einem
mystik-nahen Umfeld stammen.
Schlussfolgerungen: Diese Ausführungen zei-
gen auf, dass der Kopist von CB 542 eine Viel-
zahl von gestalterischen und textlichen Elemen-
ten einsetzte. Neben besonderen Formen (Spiegel,
Schutznetz etc.) und der Verwendung von Ġubār-
Schrift vertrauten der oder die Hersteller in ers-
ter Linie auf die Wirkung der islamischen Offen-
barung. Sie griffen aber wiederholt auch auf die
Schönen Namen Gottes zurück; sie werden gerade
in den Zellenquadraten aufgeführt (ABB. 107).177
Auch lässt sich darauf ein Gebet nachweisen, das
sich bei Makkī,Qūt al-qulūb belegen lässt (vgl. vor-
angehender Abschnitt). Bei der Untersuchung des
Dokuments zeigte sich, dass der Korantext dar-
auf nicht vollständig enthalten ist. Die einzelnen
Suren brechen gerade in den rechteckigen Kar-
tuschen nach jeweils zwei oder drei Rechtecken
einfach ab.178 Auch scheinen auf diesem Beleg-
stück erstaunlicherweise u.a. Q 1 (al-Fātiḥa) und
die beiden Zufluchtssuren (al-Muʾawwiḏatān)179
zu fehlen. Auf derartigen Dokumenten in Rollen-
form lässt sich immerwieder beobachten, dass den
Erfordernissen der Form ein höherer Stellenwert
zukommt als der getreuen Wiedergabe des Wort-
lauts des Korans. Dieser Primat der Form über den
offenbarten Text verdient besondere Beachtung.
Diese inhaltlichen Beobachtungen sollen durch
einen Exkurs ergänzt werden, der auf eine histo-
rische Kontextualisierung des Dokuments abzielt.
Historischer Exkurs zur Einordnung von CB
542 (ABB. 103):180 Zwei nachträglich angebrachte
handschriftliche Einträge bringen dieses Beleg-
stück mit einem Sulṭān Sulaymān in Verbin-
dung, bei dem es sich mit grosser Wahrschein-
lichkeit um Salomon den Prächtigen (reg. 1520–
1566) selbst handelt.181 Die genannten Vermerke
erwähnen überdies das Jahr 957/1550. Die genauen
Umstände der Entstehung dieses Dokuments und
seine Beziehung zu Sulṭān Sulaymān lassen sich
nicht abschliessend rekonstruieren. Ebenso unge-
klärt ist die Frage, wie dieses Belegstück in die
FondationM. Bodmer gelangte.182 Vor demHinter-
grund der bereits zusammengetragenen Informa-
tionen bieten sich zur Erklärung der Herkunft des
Genfer Exemplars zwei Möglichkeiten an; sie sol-
len im folgenden vorgestellt werden. Beiden Alter-
nativen gemeinsam sind die Auseinandersetzun-
gen zwischen den Osmanen und den Safawiden in
der ersten Hälfte des 16. Jh. Die weiteren Überle-
gungen haben hypothetischen Charakter.
A. Die Osmanen unter Selim I.183 und die Safa-
widen unter Šāh Ismāʿīl184 stiessen 1514 in der
Schlacht von Čāldirān aufeinander.185 Die Safa-
widen erlitten dabei eine vernichtende Nieder-
lage und verloren Tabriz, damals ihre Hauptstadt,
vorübergehend an die Osmanen. Sie verlegten ihr
Zentrum gerade auch wegen der osmanischen
Bedrohung weiter ostwärts, zuerst nach Qazwin
und später nach Isfahan.186 Es ist bekannt, dass
Selim I. in Anschluss an die Schlacht von Čāldirān
ungehindert in Tabriz einmarschierte (7. Septem-
ber), dort aber nur eine Woche lang blieb (Abzug
177 Vgl. Anm. 96 und bei Anm. 110.
178 Vgl. dazu oben vor Anm. 35.
179 Es handelt sich um Q 113 (Sūrat al-Falaq) und Q 114
(Sūrat an-Nās). Es kannallerdings nicht ausgeschlossen
werden, dass diese Suren auf dem Dokument doch
enthalten sind.
180 Diese Ausführungen ähnlich auch in Nünlist, Entzau-
berte Amulettrollen 265–270.
181 Vgl. bei Anm. 20f.
182 Der Standortkatalog enthält keine Angaben dazu.
183 Selim I. war der Vater Sulaymāns des Prächtigen.
184 Vgl. zu ihm Savory und Karamustafa, Esmāʿīl I Ṣafawī,
in EIr; Savory und Gandjeï, Ismāʿīl, in EI2.
185 Die Schlacht selbst fand am 23. August 1514 statt; vgl.
dazu Özgüdenli, Ottoman Persian relations: I. Under
Sultan Selim I and Shah Esmāil I, in EIr; McCaffrey, Čal-
derān, in EIr, jeweils mit leicht abweichenden Datums-
angaben. Siehe ausserdemWalsh, Čāldirān, in EI2.
186 Tabriz blieb bis 1555 Hauptstadt der Safawiden (siehe
Aube, Tabriz – Blue Mosque, in EIr). Šāh Ṭahmāsp
verlegte die Hauptstadt 962/1555 nach Qazwin (siehe
Lambton, Ḳazwīn, in EI2). Unter Šāh ʿAbbās wurde
Isfahan Zentrum des Safawidenreichs (1005/1596–1597;
vgl. Lambton, Artikel Iṣfahān, in EI2).
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am 15. September). Er brachte 1000 Handwerker
und Künstler aus Tabriz nach Istanbul zurück.187
Auch E. Atıl macht darauf aufmerksam, dass im
Naqqāš-ḫāna in Istanbul im 16. Jh. zahlreiche Spe-
zialisten aus Iran tätig waren. In Istanbul her-
gestellte Manuskripte liessen sich häufig nicht
von jenen aus Herat oder Tabriz unterscheiden.188
Überhaupt galt Persien im 16. und 17. Jh. im Osma-
nischen Reich als Leitkultur. Die Rolle CB 542
könnte vor diesem Hintergrund nach 1514 durch
iranische Handwerker und Künstler in Istanbul
selbst angefertigt worden sein.189
B. In dieser ersten Erklärung zur Entstehung
von CB 542 spielt der auf dem Dokument selbst
erwähnte Sulṭān Sulaymān keine Rolle. Obwohl im
gegenwärtigen Zeitpunkt schlüssige Beweise dafür
fehlen, ist deshalb eine zweite Alternative reizen-
der. Auch dabei spielen die Auseinandersetzun-
gen zwischen Safawiden und Osmanen eine zen-
trale Rolle. An der Spitze der beiden Lager ste-
hen jetzt aber nicht mehr Šāh Ismāʿīl bzw. Sulṭān
Selim, sondern ihre beiden Söhne Šāh Ṭahmāsp I.
(1524–1576)190 bzw. Sulṭān Sulaymān.191 Sulaymān
griff bekanntlich wiederholt selbst in die Kämpfe
ein.192
Auf Anraten des abtrünnigen Ulāma aus dem
turkmenischen Stamm der Tekke besetzten Sulay-
māns Truppen unter dem Befehl des Gross-Wesirs
Ibrāhīm Pāšā Tabriz am 13. Juli 941/1534.193 Die
Osmanen übertrugen die Macht über Aserbai-
dschan in Anschluss daran Ulāma, der diese Stel-
lung bereits unter Šāh Ṭahmāsp innegehabt hatte.
Am 27. September erreichte Sulaymān selbst Tab-
riz. Er unternahm einen Vorstoss bis nach Sul-
ṭāniyya und besetzte Bagdad. Auf dem Rückweg
verbrachte er vierzehn Tage in Tabriz und küm-
merte sich um Verwaltungsangelegenheiten. Die
Kälte zwang die Türken allerdings zum Rückzug.
Die Safawiden rückten darauf bis nach Van vor.
Im Jahr 955/28. Juli 1548 besetzte Sulṭān Sulay-
mān Tabriz erneut, doch blieb er selbst nur fünf
Tage in der Stadt. Nachschubprobleme und die
schwierige Trinkwasserversorgung vor Ort zwan-
gen die Osmanen zum raschen Rückzug. Alqās
Mīrzā, ein Bruder Šāh Ṭahmāsps, hatte die Osma-
nen zum Einmarsch in Tabriz veranlasst.194 Er
hatte anfänglich auf der Seite Ṭahmāsps gegen die
Osmanen gekämpft. Die Truppen der Safawiden
hatten beim osmanischen Vorstoss im Jahr 1534
unter seinem Befehl gestanden. Ṭahmāsp aller-
dings übertrug seinem Bruder Alqās Mīrzā und
Badr Ḫān Ustāǧlū im März 944/1538 die Nie-
derschlagung des Aufstands des Šīrwān-Šāh. Im
Herbst desselben Jahres wurde Alqās zumGouver-
187 Minorsky und Bosworth, Tabrīz, in EI2, halten fest, dass
sich die Osmanen nach der Schlacht in Čāldirān in
Tabriz der Schätze der Perser bemächtigten und tau-
send begabte Handwerker (skilled artisans) nach Istan-
bul brachten. Identische Informationen bei Özgüdenli,
Ottoman-Persian relations: I. Under Sultan Selim I and
Shah Esmāil I, in EIr, der auch auf ein Dokument mit
den Namen der damals deportierten Spezialisten auf-
merksammacht; vgl. İsmailHakkiUzunçarşılı, Osmanlı
sarayındaEhl-i Hıref (sanatkarlar) defterleri, in Belgeler
11 (1986), 23–76, hier zitiert gemäss Özgündenli in EIr.
188 Atıl, Sultan Süleyman 66, z.B.: „The development of
the local [Ottoman] style of painting [in Istanbul] was
overshadowed by the influx of artisans from Herat and
Tabriz, who arrived in the nakkaşhane in 1514 as a
result of the eastern campaigns of Selim I and were
immediately put to work.“ Mit Präzisierungen danach.
189 Atıl, op. cit. 66, macht darauf aufmerksam, dass im
Zusammenhang mit dem Aufstieg der Safawiden ver-
schiedene abgesetzteHerrscher aus Iran bei denOsma-
nen Zuflucht suchten. Sie seien mit ihrem Gefolge
und ihren Schätzen nach Istanbul gekommen. Dar-
unter hätten sich auch wertvolle Manuskripte befun-
den. Erwähnt wird Alwand, der letzte Sultan der Aq
Quyunlu, und Badīʿ az-Zamān, der letzte Timuriden-
Sultan, der nach Tabriz flüchtete, als die Usbeken 1507
Herat eroberten.
190 Vgl. Mitchell, Ṭahmāsp I, in EIr.
191 Vgl. Veinstein, Süleymān, in EI2.
192 DieseAngaben gemässMinorsky undBosworth, Tabrīz,
in EI2.
193 Diese Angaben stützen sich auf Minorsky und Bos-
worth, Tabrīz, in EI2.
194 Die weiteren Angaben gemäss Fleischer, Alqās Mīrzā,
in EIr. AlqāsMīrzā lebte vom 10. Ṣafar 922/15. März 1516
bis am 21. Rabīʿ I 957/9. April 1550. Er war der zweite
von Šāh Ismāʿīls überlebenden Söhnen. Zu AlqāsMīrzā
siehe ausserdemWalsh, The Revolt of Alqās Mīrzā; am
ausführlichsten zu ihm Posch, Alkâs Mîrzâ.
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neur über Šīrwān ernannt, wo er während der
nächsten acht Jahre blieb (bis 952/1546).
Aus ungeklärten Gründen widersetzte sich
Alqās seinem Bruder Šāh Ṭahmāsp Anfang 953/
1546. Zwar renkt sich das Verhältnis der beiden im
Mai–Juni 1546 vorübergehend wieder ein. Alqās
greift dieTscherkessen an, unterliegt ihnen jedoch.
Er erhält darauf den Auftrag, Darband zu halten.
Dort widersetzt er sich seinem Bruder aber offen.
Er lässt Münzen prägen und die ḫuṭba in seinem
eigenen Namen lesen. Ṭahmāsp greift Darband
deshalb im Frühjahr 954/1547 an und dezimiert
die Truppen seines Bruders.195 Alqās selbst flieht
mit einigen Dutzend Anhängern auf die Krim, von
wo er zu Schiff nach Istanbul reist. Er schildert
dem aus Edirne herbeigeeilten Sulṭān Sulaymān
seine Notlage und ist bereit, auf Seiten der Osma-
nen gegen die Safawiden zu kämpfen. Er bekehrt
sichmöglicherweise zur Sunna und verspricht den
Osmanen starkeUnterstützung durch dieQizilbāš.
Die Osmanen bereiten darauf einen weiteren
Feldzug gegen die Safawiden vor. Alqās wird unter
der Aufsicht von Ulāma Pāšā Takalū196 an die Ost-
grenzedesReichs gesandt. Sulaymāns eigeneTrup-
pen schliessen sich ihnen in Ḫōī197 an. Die Osma-
nen besetzen Tabriz am 20. Ǧumādā 955/27. Juli
1548. Ṭahmāsp hatte die Stadt verlassen, nach-
demer alle Lebensmittelvorräte vernichtet unddie
Trinkwasserversorgung beschädigt hatte. Da die
Qizilbāš bei weitem nicht im erwarteten Ausmass
zu den Osmanen überlaufen, zweifeln diese an
Alqās’ Zuverlässigkeit. Die Osmanen ziehen sich
wegen der schwierigen Versorgungssituation nach
vier Tagen nach Van zurück.
Sulaymānhält sich imSpätsommer inDiyarbakr
auf, wo der Gross-Wesir Rustam Pāšā seinen Miss-
mut über Alqās offen kundtut. Alqās selbst bezich-
tigt die Qizilbāš des Wortbruchs. Er führt darauf
einen Angriff gegen Iran an und dringt über Kir-
kuk (Oktober 1548) mit 8’000 Stammeskämpfern
auf safawidisches Gebiet vor. In Hamadan setzt
er am 3. Šawwāl 955/5. November 1548 den Sohn
und Haushalt seines Bruders BahrāmMīrzā gefan-
gen.198 Alqās Mīrzā plündert Qum und Kashan
und greift erfolglos Isfahan an.Ṭahmāspbeauftragt
Bahrām Mīrzā mit Alqās’ Verfolgung. Dieser kann
seine inzwischen meuternden Truppen zum Wei-
terzug nach Fārs und von dort nachḪūzistān über-
reden.Alqās’ Armee zieht sich von lokalenQizilbāš
behelligt von Dizfūl aus auf osmanisches Gebiet
zurück und löst sich dort auf (nach 19. Ḏū l-Ḥiǧǧa
955/19. Januar 1549).
Sulaymān erfährt in seinemWinterlager Aleppo
von Alqās’ Scheitern. Dieser lässt sich in Man-
dalī nieder, wo er seine Situation evaluiert (ca.
Muḥarram 956/Februar 1549). Er startet von hier
aus Verhandlungen mit seinem Bruder Ṭahmāsp
undmöchtewieder als Statthalter über Šīrwān ein-
gesetzt werden. Zugleich sendet er aber seinen
wakīl ʿAzīzullāh Šīrwānī und die in Iran erbeuteten
Schätze der Safawiden an Sulaymān nach Aleppo.
Alqās’ Suche nach Unterstützung gestaltet sich
schwierig. Da ihm der Zugang nach Bagdad ver-
wehrt wird, besucht er die Pilgerorte Kāẓimayn,
Naǧaf und Karbalāʾ. Gemäss osmanischen Quellen
hat er sich dabei wieder zur Schia bekehrt. Die-
ser Vorwurf würde betonen, dass sich die Osma-
nen Alqās’ Unzuverlässigkeit bewusst waren. Im
Frühjahr flieht Alqās nach Šahrazūr, wo ihm Bīga
Ardalān, der kurdische Vasall der Osmanen, aber
keine Zuflucht gewährt. Ṭahmāsp bricht jetzt aus
Qazwin nach Šahrazūr auf. Seine Verhandlungen
mitAlqās führendazu, dass dieser Badīʿ uz-Zamān,
BahrāmMīrzās Sohn, freilässt.
Wenig später zieht Sulṭān SulaymānnachDiyar-
bakr, wo er auf Rustam Pāšās Drängen hin endgül-
tig mit Alqās Mīrzā bricht und seine Truppen in
die Region Šahrazūr schickt. Da Alqās von Meḥ-
med Pāšās Truppen angegriffen (17. Šaʿbān/10. Sep-
tember) und von denQizilbāš unter BahrāmMīrzā
verfolgt wird, sucht er Zuflucht in Marīwān bei
Surḫāb Ardalān, Bruder und Rivale von Bīga Arda-
195 Nachdem Ṭahmāsp in Šīrwān die Ordnung wieder her-
gestellt hat, kehrt er nach Tabriz zurück. Er eliminiert
dort die Alqās-treuen Elemente unter den Qizilbāš.
196 Ein früherer Qizilbāš und neu ernannter beylerbey von
Erzerum.
197 Vgl. Savory, Ḫōī, in EI2. 198 Vgl. Mitchell, BahrāmMīrzā, in EI2.
lān.199 Bahrām umzingelt Marīwān und verlangt,
dass Alqās kapituliert. Da Surḫāb umdieGunst der
Safawiden fürchtet, ergibt sich Alqās schliesslich
zusammen mit 21 Gefolgsleuten. Bahrām Mīrzā
bringt ihn am nächsten Tag an Šāh Ṭahmāsps Hof.
Wenige Tage später wird Alqās zusammen mit sei-
nen beiden Söhnen durchMittelsleute ins Gefäng-
nis von Qahqaha überstellt. SechsMonate danach,
am 21. Rabīʿ 957/9. April 1550, wird Alqās, vermut-
lichmit Ṭahmāsps Duldung, von denMauern Qah-
qahas in den Tod gestürzt. Dafür unmittelbar ver-
antwortlich waren Leute, deren Väter Alqās umge-
bracht hatte.200
Ob die hier diskutierte Amulettrolle direkt
etwasmit den soeben geschilderten Ereignissen zu
tun hat, muss offen bleiben. Es könnte aber gut
sein, dass Sulṭān Sulaymān unter den genannten
Umständen in den Besitz dieses Dokuments kam.
C. Fleischer weist darauf hin, dass Alqās eine poe-
tische Ader besass. Er habe sich für die bilden-
den Künste interessiert. Wahrscheinlich seien in
Šīrwān zwei Manuskripte für ihn hergestellt wor-
den.201 C. Fleischer hält in seinen Ausführungen
abschliessend fest, dass der grösste Teil von Alqās’
kulturellem Vermächtnis an die Osmanen gegan-
gen sei. Er habe die bei den Auseinandersetzun-
gen erbeuteten Kulturgüter aus dem Schatzhaus
der Safawiden als Tributleistungen seinen osmani-
schen Verbündeten zukommen lassen. Sie seien in
den Topkapi-Palast gelangt, wo sie den Handwer-
kern am Hof als Vorlage gedient hätten.202
199 AlqāsMīrzā gilt als zentrale Figur imWettlauf der Safa-
widen und Osmanen um die Kontrolle über Kurdistan.
200 Gemäss C. Fleischer unterstreicht Alqās’ gescheiterte
Rebellion den Erfolg von Šāh Ṭahmāsps Zentralisie-
rungspolitik. Die Osmanen hätten darauf keinenweite-
ren Versuch unternommen, ihr Problem mit den Safa-
widen durch subversives Taktieren zu lösen.
201 Karatay, Yazmalar 197–198; Robinson, A descriptive
catalogue 87; Togan,On theminiatures in Istanbul libra-
ries 35; alle zitiert gemäss den Angaben bei Fleischer,
Alqās Mīrzā, in EIr.
202 Vgl. Fleischer, AlqāsMīrzā, in EIr: „Alqās’major cultural
legacy went to the Ottomans; his tributary gift of
royal Safavid treasures remained in Topkapi palace and
provided models for the palace artisans.“
abb. 103
Fondation Martin Bodmer,
Cologny (Genève), CB 542 (vgl.
vor Anm. 7, nach Anm. 180):
Der Beginn der Rolle mit
einem besonders aufwendig
gestalteten Anfangszierfeld.
Im auf der Spitze stehenden
Quadrat lässt sich in Zierkufi
die Aussage Allāh al-ʿaẓama
(sic, „Gott ist die Majestät“)
erkennen. Auf weiteren
ähnlich gestalteten Quadraten
steht al-ʿaẓama li-[A]llāh („Die
Majestät ist Gottes“). Um
dieses Zierfeld im Innern sind
auf Schriftbändern folgende
Auszüge aus dem Koran
enthalten: Blau: Q 39:63–65;
braun: Q 51:43–47; rot: Q 78:1–
7. Im horizontalen Titelbalken
darüber steht die Überschrift
zu Q 36: Sūrat Yā-sīn (rot).
Im horizontalen Titelbalken
darunter steht die Überschrift
zu Q 48: Sūrat al-Fatḥ (beide
in roter Tinte).
abb. 104
Fondation Martin Bodmer, Cologny (Genève), CB 542
(vgl. bei Anm. 19–22, 23–28, 38–42, nach Anm. 180):
Der Kunsthandwerker hatte auf der Rolle insgesamt 30
rechteckige Kartuschen angebracht. Die erste Kartusche
(hier abgebildet) ist gegenüber den weiteren 29 Kartuschen
abweichend aufgebaut. Der Schreiber hat hier Q 3 (Sūrat
Āl ʿImrān) in Ġubār-Schrift kopiert und entlang eines
Rankenmusters angeordnet. Der Text beginnt oben in der
Mitte mit der Basmala und steigt dann gegen links ab. Die
Abschrift lässt sich grundsätzlich verfolgen. In grösserer
Schrift sind in dieser Kartusche auch zwei Anrufungen
Gottes enthalten (hier sichtbar: Yā ḏū (sic) l-ǧalāl wa-l-
ikrām). Im blauen und goldenen Schriftband (oben) lassen
sich Hinweise auf die chronologische Einordnung des
Dokuments erkennen.
abb. 105–106 Fondation Martin Bodmer, Cologny (Genève), CB 542 (vgl. nach Anm. 31): Die weiteren
29 rechteckigen Kartuschen sind gegenüber der 1. Kartusche mit der Abschrift von Q 3
abweichend aufgebaut. Der Kunsthandwerker kopierte hier Text in Ġubār-Schrift und
ordnete die Begriffe derart an, dass ein übergeordneter Text entsteht. ABB. 105 zeigt die
Basmala; ABB. 106 enthält die Aussage Huwa Allāh subḥana-hū wa-taʿālā wa-taqaddasa.
Die Stellen in Ġubār enthalten eine Abschrift aus dem Koran. Für die Einzelheiten siehe
die Beschreibungen.
abb. 107 Fondation Martin Bodmer, Cologny (Genève), CB 542 (vgl. bei Anm. 128–130): Der
Kunsthandwerker fügte zwischen die 30 rechteckigen Kartuschen Quadrate ein. Hier gezeigt:
Das 14. Quadrat mit 3×3 Zellen. Der Text in den Zellen enthält Anrufungen Gottes. In der
Diagonalen von rechts oben nach links unten lässt sich die Aussage erkennen: Yāmālik al-
mulk, yā ḏū (sic) l-ǧalāl, wa-l-ikrām.
abb. 108
Fondation Martin Bodmer, Cologny (Genève), CB 542
(vgl. bei Anm. 157–176): Während eine erste Serie
von Zellenquadraten (ZQ 4, 6, 8, 10, 12, 14 [ABB. 107],
16) einfach Anrufungen Gottes enthält, kopierte der
Schreiber in einer zweiten Serie ein Gebet, das sich bei
Makkī, Qūt al-qulūb, nachweisen lässt. Die Abbildung
zeigt ZQ 18, wo das Gebet in roter Schrift beginnt. Für
den Aufbau im einzelnen siehe die Beschreibung.
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5.3 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1623
Die Rolle ist vollständig erhalten; sie misst 7.0×
660cm. Die Abschrift datiert aus dem Jahr 986/
1578. Schreiber: Muẓaffar b. ʿAbdallāh al-Ḥasanī al-
Māzandarānī.1
Die Rolle besteht aus einem Schutzteil aus
Leder am Anfang und 14 aneinander geklebten
Papierstreifen.2 Beim Beschreibstoff handelt es
sich um sehr dünnes, gut geglättetes Papier. Die
Überlappungen zwischen den einzelnen Papier-
streifen betragen jeweils nur einigeMillimeter. Die
Herstellung von Papier von dieser Qualität und
Feinheitwar offensichtlich erst ab dem 16. Jh. über-
haupt möglich. Jedenfalls wurde für ältere Rol-
len ausschliesslich deutlich stärkeres Papier ver-
wendet. Die Abmessungen des Schutzteils aus
Leder und der einzelnen Papierstreifen lauten wie
folgt:3 0. Schutzteil: 11.6cm (aus Leder); 1. Streifen:
40.0cm; 2. Streifen: 58.6cm;4 3. Streifen: 55.1cm;
4. Streifen: 55.7cm; 5. Streifen: 53.8cm; 6. Streifen:
56.8cm; 7. Streifen: 13.1cm; 8. Streifen: 17.1cm; 9.
Streifen: 49.6cm;5 10. Streifen: 42.2cm; 11. Streifen:
55.1cm; 12. Streifen: 55.4cm; 13. Streifen: 55.4cm; 14.
Streifen: 50.0cm.
Bemerkung zur Dokumentation und den Quel-
lenverweisen: Die Chester Beatty Library hat von
dieser Rolle imDezember 2013 insgesamt 14 Abbil-
dungen erstellt (2 Aufnahmen pro Meter). Auf
diese Aufnahmen wird in der folgenden Beschrei-
bung mit CBL 1–14 verwiesen.6 Im Januar 2015
konnten zusätzlich eigene Aufnahmen angefertigt
werden, sodass die Rolle vollständig dokumentiert
ist. Bei Verweisen auf diese eigenen Abbildungen
wird präzisiert, bei welchen Aufnahmen der Ches-
ter Beatty Library sie einzuordnen sind.
Die Beschreibung des Dokuments orientiert
sich an den beiden folgenden Einteilungen:
1. Es lässt sich folgende Dreiteilung des Beleg-
stücks erkennen:
A. Anfangszierfeld, sehr sorgfältig gearbeitet;
6.0×12.0cm (Aufnahme CBL 1).7
B. Teil mit Text in drei Spalten (Aufnahmen
CBL 1–5).8
C. Teil mit Text in einer einzigen Spalte (Auf-
nahmen CBL 5–14).9
2. Es lassen sich aber v.a. auch 18 Textfelder
feststellen, die die Einteilung des Dokuments
mitbestimmen. Der Text wurde in diesen Fel-
dern in grossem Nastaʿliq in Längsrichtung
1 Zu diesem Dokument siehe auch Nünlist, Devotion and
protection: Four amuletic scrolls from Safavid Persia.
Beachte ausserdem die Beschreibung in Arberry, Koran
illuminated 52 (Nr. 170).
2 Am Anfang Lederschutzteil bzw. Zunge aus Leder, jetzt
nahezu schwarz, keine Verzierungen (weder innen noch
aussen). Darauf aber Schildchen mit Bibliothekssigna-
tur M Is 1623 (darüber frühere Signatur durchgestrichen:
K.R. 10).
3 Zusammengezählt ergibt sich gemäss dieser Zusammen-
stellung eine Länge von 669.8cm. Diese Längenangabe
weicht von der Messung des Dokuments durch die CBL ab
(660cm) ab.DieDifferenzdürfte sichdurchUngenauigkei-
ten beim Messen erklären oder auch damit, wo genau die
sich überschneidenden Papierstreifen gemessen werden.
4 Reparaturen mehrerer Risse (auf der Rückseite gut sicht-
bar); amAnfang desDokumentsmehrfach Reparaturen an
beiden Rändern.
5 Reparatur eines Risses am Anfang dieses Blatts.
6 Die Aufnahmen verteilen sich wie folgt: 0–1 Meter: CBL 1
(Anfangszierfeld) und CBL 2; 1–2 Meter: CBL 3 und CBL 4;
2–3 Meter: CBL 5 und CBL 6; 3–4 Meter: CBL 7 und CBL 8;
4–5 Meter: CBL 9 und CBL 10; 5–6 Meter; CBL 11 und
CBL 12; 6–7 Meter: CBL 12 und CBL 14. Die Beschreibung
macht oft auf eigenes Abbildungsmaterial aufmerksam;
zum Zeitpunkt der Untersuchung dieser Rolle standen
keine anderen Reproduktionen zur Verfügung.
N.B.: Die Chester Beatty Library erstellte die im Abbil-
dungsteil verwendeten Digitalisate der vollständigen Rolle
erst 2019, als die vorliegende Untersuchung abgeschlossen
war. Die hier in den Anmerkungen aufgeführten Stellen-
verweise beziehen sich auf im Lauf der Arbeit an diesem
Belegstück in den Jahren 2014–2015 gemachteAufnahmen;
sie genügen professionellen Ansprüchen nicht (vgl. auch
Einleitung zu Teil II, bei und mit Anm. 10).
7 Aufnahme Is 1623.CBL.1: Die Höhenangabe schliesst auch
die Kartusche (Höhe ca. 0.9cm) unmittelbar unter dem
Anfangszierfeld ein.
8 Aufnahmen Is 1623.CBL.1–5 (Schluss); dieser Teil der Rolle
mit Anordnung des Texts in drei Spalten endet ca. 246cm
nach dem Anfang der Rolle.
9 Teil B beginnt ganz am Schluss von Aufnahme CBL 5.
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kopiert. Diese Textfelder werden numeriert
mit I–XVIII. Sie verteilen sich wie folgt:
A. Keine Textfelder; nur Anfangszierfeld.
B. Textfelder I–VII.
C. Textfelder VIII–XVIII und zusätzliche Ab-
schnitte zur Verzierung.
A. Anfangszierfeld (ABB. 109): Die Rolle beginnt
mit einem ausgesprochen sorgfältig gearbeiteten
Zierfeld (Länge 12.0cm). Es ist symmetrisch aufge-
baut und erinnert an einen miḥrāb. Ein roter Rah-
men (Breite ca. 2mm) fasst diesen Anfangsteil ein.
Er wird innen und aussen seinerseits von je einer
blauen Linie eingefasst. Gegen aussen folgt ein gol-
dener Streifen (Breite ca. 3mm), der ebenso von
einer blauen Linie eingefasst wird. Dieser äussere
goldene Rahmen setzt sich bis ans Ende des Doku-
ments fort. Auf der ganzen Länge der Rolle wurde
dem linken und rechten Rand entlang ein Streifen
von ca. 7mm Breite freigelassen.
Im Anfangszierfeld selbst lassen sich die drei
folgenden Teile erkennen: a. In der oberen Hälfte
wurde auf neutralem Hintergrund eine achsial-
symmetrisch aufgebaute goldeneVerzierung ange-
bracht, in der sich unterschiedliche pflanzliche
Elemente erkennen lassen (Blätter, Blüten, Ran-
ken). b. Der Hintergrund der unteren Hälfte des
Anfangszierfelds ist golden; er ist mit unterschied-
lichen pflanzlichen Elementen (Blüten, Blätter,
Ranken) indenFarbenBlau, Rot,GrünundRosarot
versehen. In der Mitte lässt sich ein blau ausgefüll-
tes kreuzförmig aufgebautes Zierelement erken-
nen, aus dem oben und unten je zwei auffällig
gestaltete Blüten herauswachsen. Diese Blüten in
den Farben Orange, Rötlich, Weiss, Blau, sind auf-
fällig aufgebaut. Sie erinnern an die Ḫaṭāʾī-Blüten,
die L. Uluç bei ihren Untersuchungen von Hand-
schriften aus Shiraz beschrieben hat, die zwischen
ca. 1570 und 1580 entstanden sind. L. Uluç bezeich-
net dieseḪaṭāʾī-Blüten als „one of the hallmarks of
Shiraz manuscripts [produced between 1570 and
1580]“.10 L. Uluç’s Beobachtung anhand der Blüten
ist neben der nisba des Kopisten (al-Māzandarānī)
nur ein weiterer Hinweis darauf, dass das vorlie-
gende Dokument aus Iran stammen muss. Diese
Rolle kann in Shiraz selbst angefertigtworden sein;
dies lässt sich aber nicht abschliessend bewei-
sen. c. Unmittelbar unterhalb des Anfangszierfelds
folgt ein rechteckiger Balken von ca. 1.5cm Höhe.
Er weist einen goldenenHintergrund auf undwird
am rechten und linken Rand von Verzierungen auf
blauem Hintergrund eingefasst. Anfängliche Ver-
mutungen, dass in diesem Balken jetzt verlorener
Text gestanden hatte, liessen sich nicht erhärten.11
B. Unmittelbar unterhalb des soeben beschrie-
benen Abschnitts mit dem Anfangszierfeld be-
ginnt der Textteil der Rolle. Die Breite des Schrift-
spiegels beträgt in Teil B ca. 5.1cm. Der Text ist
in drei Spalten angeordnet, die von einem schma-
len Streifen voneinander getrennt werden; dieser
Streifen ist nicht beschrieben. Die Mittelspalte ist
am breitesten undmisst ca. 3.9cm. Die beiden Sei-
tenspalten messen je ca. 0.5cm. Der Hintergrund-
text in diesen drei Streifen wurde in winzigem
Ġubār notiert (Schrifthöhe ca. 1mm, alif ). Im Mit-
telstreifen steht der Text zumeist auf horizontalen
bzw. annähernd horizontalen Linien. In den bei-
den Seitenstreifen ist der Text geneigt und verläuft
von rechts unten nach links oben.
Teil B enthält die Textfelder I–VII. Ihnen ist
in der Mittelspalte zumeist eine kreisförmige Ver-
zierung mit einem Durchmesser von ca. 4cm vor-
angestellt. Diese sieben Textfelder enthalten gros-
sen Text in Nastaʿliq. Er entsteht, indem bei der
Herstellung zuerst dieser grosse Nastaʿliq-Text als
Leerraum festgelegt und danach der Hintergrund
in Ġubār-Schrift ausgefüllt wurde. Der oder die
10 Vgl. Uluç, Turkman governors 353, mit den Abb. 180–182
(236–238) und Abb. 269–270 (366–367).
11 Bei der Untersuchung am Original stand auch ein fibre
optic light sheet zur Verfügung. Bei den Untersuchun-
gen an diesen Dokumenten stellte sich immer wieder
die Schwierigkeit, Textstellen auf goldenemHintergrund
überhaupt noch entziffern zu können. Gerade die Pig-
mente der weissen Farbe haften auf goldenem Hinter-
grund sehr schlecht und dürften sich mit der Zeit los-
gelöst haben. Dies führte unweigerlich zu Textverlust.
Diese Schwierigkeit stellte sich u.a. auch bei der Unter-
suchung des Belegstücks aus Basel (vgl. dazu Kapitel 4.8,
bei Anm. 203–205).
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Hersteller wählten dieses Vorgehen in den Text-
feldern I–V und VII.12 In Textfeld VI entschieden
sie sich für die umgekehrte Lösung: hier entsteht
der übergeordnete Text durch Wörter in grossem
Nastaʿliq, die ihrerseits durch Stellen in winzigem
Ġubār gebildet werden.Man könnte hier gewisser-
massen von einem ġubār-farbenen Nastaʿliq spre-
chen.13 Der Erfassung des Inhalts der einzelnen
Textfelder ist die Bemerkung vorauszuschicken,
dass ihr Anfang und Schluss durch eine Art Klam-
mer gekennzeichnet werden. Sie entsteht ebenso
durch das Aussparen eines nicht beschriebenen
Teils auf dem Hintergrund in Ġubār-Schrift. Die-
ser Hintergrund wird aus einer mit grosser Wahr-
scheinlichkeit vollständigen Abschrift des Korans
gebildet.
Textfeld I (ABB. 110):14 Länge ca. 33cm (inkl.
vorangestelltes Medaillon). Die ġubār-freien Stel-
len lassen die Basmala entstehen: نمحرلاهللامسب
میحرلا . Im Hintergrund dieses grossen Texts lässt
sich ausserdemein einfaches ġubār-freies Ranken-
muster erkennen, aus dem vereinzelt fünfblätt-
rige goldene Blüten hervorspriessen, die im Innern
blau ausgefüllt sind.
Vor diesem Textteil befindet sich ein achtteili-
ges Medaillon (Durchmesser ca. 3.8cm). Darin las-
sen sich acht Teile bzw. Schnitze erkennen, die gol-
den ausgefüllt und an der Spitze durch eine rote
Verzierung markiert sind. Auch auf dem Hinter-
grund dieses Medaillons lässt sich Text in Ġubār-
Schrift erkennen. Ähnlich gestaltete Medaillons
lassen sich vor den Textfeldern II–VI feststellen.
Wie bereits angetönt wurde auf dem Hinter-
grund der Rolle der Korantext in winzigem Ġubār
kopiert. In Textfeld I lassen sich im Mittelstreifen
am Anfang folgende Stellen erkennen (ABB. 111):
Der Text beginnt auf den horizontalen Zeilen, wo
sich in der rechten Ecke die Basmala zu Q 1 (Sūrat
al-Fātiḥa) befindet. Q 1 verläuft zuerst im drei-
eckigen Zwickel unmittelbar rechts oberhalb des
Medaillons.Der Schluss vonQ 1 steht auf der ersten
Zeile auf der linken Seite dieses erstenMedaillons.
Am Ende dieser ersten Zeile links steht das Bism
Allāh zuQ 2 (Sūrat al-Baqara); die Fortsetzung (ar-
raḥmān ar-raḥīm) auf der zweiten Zeile unmittel-
bar darunter. Q 2:1–4 folgt links auf den absteigen-
den Zeilen ausserhalb des Medaillons. Q 2:5–22a
wurde im Medaillon selbst kopiert und darin auf
komplexe Art auf dessen einzelne Elemente ver-
teilt (vgl. ABB. 111).
Textfeld II (ABB. 112):15 Länge 25.3cm (Klam-
mer überKlammer). AuchdiesemAbschnitt ist ein
Medaillon vorangestellt (Durchmesser ca. 4cm).
Die ġubār-freien Stellen lassen in Nastaʿliq folgen-
den Text entstehen:16 یصولاویبنلایلعلصمهللا . Im
Hintergrund dieses grossen Texts erneut ein einfa-
ches, ġubār-freies Rankenmuster mit vereinzelten
fünfblättrigen goldenen Blüten, die im Innern blau
ausgefüllt sind.
Das diesem Abschnitt vorangestellte Medaillon
enthält einen achtstrahligen Stern. Seine Strahlen
werden von schmalen Bändern mit Text in Ġubār-
Schrift voneinander getrennt. Auch im Zentrum
des Medaillons ist Text in Ġubār auf vier Zeilen
enthalten. Weiterer Ġubār-Text umfährt das Zen-
trumdesMedaillons und lässt sich an der Basis der
einzelnenStrahlendes Sterns erkennen.Diese acht
Strahlen sind golden ausgefüllt und an der Spitze
mit einer rotenVerzierung versehen. Auf der Höhe
des Allāhumma lässt sich imschmalenTextstreifen
am rechtenRand einViereck (nahezu einQuadrat)
mit goldenemHintergrund erkennen. Es enthält in
roter Tinte den Eintrag Sūrat Āl ʿImrān. Es handelt
sich um die Überschrift zu Q 3, die im Mittelstrei-
fen mit der Basmala auch tatsächlich beginnt.
12 Diese Technik war bereits im Jahr 1362 bekannt, wie
sich anhand von Is 1624 aus der Chester Beatty Library
belegen lässt (vgl. Kapitel 4.6, zwischen Anm. 30 und 31;
nach Anm. 75; zwischen Anm. 120 und 121; bei Anm. 142–
144; Abschnitt vor Anm. 340).
13 DiesesVorgehen liess sich bereits auf der Rolle CB 542 aus
der Fondation M. Bodmer Cologny (Genève), beobach-
ten (vgl. Kapitel 5.2, bei Anm. 29–34).
14 Vgl. die Aufnahmen Is 1623.CBL.1 und Is 1623.1686
(eigene).
15 Vgl. die Aufnahmen Is 1623.CBL.2 und Is 1623.1688
(eigene).
16 Auch im Hintergrund dieses grossen Texts lässt sich ein
einfaches ġubār-freies Rankenmuster erkennen, aus dem
vereinzelt fünfblättrige goldene Blüten hervorspriessen,
die im Innern blau ausgefüllt sind.
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Textfeld III:17 Länge ca. 25.5cm (Klammer über
Klammer). Diesem Abschnitt ist ein achtteiliges
Medaillon (Durchmesser ca. 4cm) vorangestellt.
Die ġubār-freien Stellen lassen folgenden Text in
Nastaʿliq entstehen:18 رقابلاودابعلاو 19 نيطبسلاولوتبلاو .
Im Hintergrund dieses grossen Texts ein einfaches
ġubār-freies Rankenmuster, aus dem vereinzelt
fünfblättrige goldene Blüten hervorspriessen, die
im Innern blau ausgefüllt sind.
Das dem Abschnitt mit dem Text in grossem
Nastaʿliq vorangestellte Medaillon enthält einen
achtstrahligen Stern.20 Die einzelnen Strahlen des
Sterns enthalten Text in Ġubār. An der Basis der
Strahlen lässt sich je eine kleine goldene Verzie-
rung erkennen. Auch die Kreissegmente zwischen
Medaillonrand und Strahlen sind golden ausge-
füllt. Im Zentrum des Medaillons Text in Ġubār-
Schrift.
Unmittelbar vor demBeginn dieses Textfelds III
lässt sich im schmalen Streifen am rechten Rand
ein goldenes Viereck mit rotem Text (Ġubār)
erkennen. Es handelt sich um den Titel von Q 4
(Sūrat an-Nisāʾ).
Textfeld IV:21 Länge ca. 23.8cm (Klammer
über Klammer). Diesem Abschnitt ist ein Medail-
lon vorangestellt (Durchmesser ca. 4.0cm).22 Die
ġubār-freien Stellen lassen folgenden Text in Nas-
taʿliq-Schrift entstehen: ءاضرلاومظاكلاوقداصلاو . Im
Hintergrund dieses grossen Texts ein einfaches
ġubār-freies Rankenmuster mit vereinzelten fünf-
blättrigen goldenenBlüten, die im Innernblau aus-
gefüllt sind.
Am Anfang des Textfelds IV im schmalen Text-
streifen am rechten Rand einViereckmit demEin-
trag Sūrat Māʾida (Q 5) in rotem Ġubār. Ganz am
Ende dieses Textfelds ein weiteres Viereck mit gol-
denemHintergrund. Hier steht in rotemĠubār der
Eintrag Sūrat Anʿām (Q 6). In beidenÜberschriften
fehlt der Artikel beim Surennamen. Diese Eigen-
heit deutet auf einen iranischen Hintergrund die-
ses Belegstücks hin, erfordert die persische Gram-
matik hier doch keinen Artikel, sondern begnügt
sich mit dem Setzen der iḍāfa.
Das diesem Abschnitt vorangestellte Medaillon
enthält einen achtstrahligen Stern. Die Kreisseg-
mente zwischen SternundMedaillonrand sindmit
Stellen in Ġubār ausgefüllt. Auch im Zentrum die-
ser Figur vier Zeilen Text in Ġubār. Ebenso sind
vier Strahlen des Sterns grösstenteils mit Text in
Ġubār ausgefüllt. An ihrer Basis enthalten sie eine
goldeneVerzierung. In den vier andern Strahlen ist
das Verhältnis Text-Verzierung gerade umgekehrt.
Textfeld V:23 Länge ca. 25.3cm (Klammer über
Klammer). Im Hintergrund des grossen Texts ein
einfachesġubār-freiesRankenmuster, aus demver-
einzelt fünfblättrige goldene Blüten hervorspries-
sen, die im Innern blau ausgefüllt sind. Die ġubār-
freien Stellen lassen folgenden Text in Nastaʿliq
entstehen:24 26يركسعلاو25يقنلاويقتلاو . Auf der Höhe
desNamens „an-Naqī“ lässt sich im schmalen Strei-
fen am rechten Rand ein Viereck mit goldenem
Hintergrund erkennen. Es enthält in rotem Ġubār
den Eintrag Sūrat Aʿrāf (Q 7).27
Auch diesem Abschnitt mit dem Text in Nas-
taʿliq ist einMedaillon vorangestellt (Durchmesser
ca. 4.0cm). Es enthält erneut einen achtstrahligen
Stern. Die Kreissegmente zwischen den goldenen
Spitzen der einzelnen Strahlen und dem Medail-
lonrand sind mit Text in Ġubār ausgefüllt. Auch
die einzelnen Strahlen des Sterns werden durch
17 Vgl. dazu die Aufnahme Is 1623.1692 (eigene).
18 Vgl. Anm. 16.
19 Der Schreiber hat das sīn im Ausdruck as-Sibṭayn durch
drei Punkte unterhalb der Zeile markiert.
20 Von diesem Stern ist keine vollständige Einzelabbildung
vorhanden; siehe dazu Aufnahmen CBL 5 und 8 sowie
Is 1623.1691 (19 und 21) und CBL 2, die jeweils nur einen
kleinen Ausschnitt des Medaillons zeigen.
21 Vgl. Abbildungen Is 1623.CBL.3 und Is 1623.1694 (eigene);
Hauptzählung 27 und 29.
22 Inkl. ġubār-freier Ring um das Medaillon herum.
23 Vgl. Abb. Is 1623.1695 (Hauptzählung: 30).
24 Auch die beiden Klammern vor und nach dem Textfeld
entstehen durch ġubār-freien Raum.
25 Manbeachte die sehr deutlich nach rechts, also gegendie
Schriftrichtung, ausholende Unterlänge des Schluss-Yāʾ
in diesen beiden Namen.
26 Auch hier wurde das sīn von al-ʿAskarī mit drei Punkten
unterhalb der Zeile kenntlich gemacht.
27 Wohl ohne Artikel; vgl. die Hinweise zu den Überschrif-
ten von Q 5 und 6 (zwischen Anm. 22 und 23).
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eine Zeile Text in Ġubār voneinander getrennt.
Das Zentrum des Medaillons wird durch einen
goldenen Punkt hervorgehoben. Auch die Spitzen
der Strahlen sind golden ausgefüllt und enthalten
eine rote Verzierung. An der Basis enthalten diese
Strahlen Text in Ġubār.
Textfeld VI (ABB. 113):28 Länge 24.5cm (Klam-
mer über Klammer). Diesem Abschnitt ist ein
weiteres Medaillon vorangestellt (Durchmesser
ca. 4.0cm). Der grosse Eintrag entsteht hier nicht
durch das Aussparen von Leerräumen auf einem
Hintergrund mit Text in Ġubār. Der Künstler
wählte vielmehr das umgekehrte Vorgehen: Der
Hintergrund ist in diesemAbschnitt leer bzw. neu-
tral. Der übergeordnete Text in Nastaʿliq entsteht
durch das Ausfüllen der Buchstaben mit kleinem
Text in Ġubār. Der grosse Text ist somit sozusa-
gen ġubār-farben. Auch die Ranken werden hier
oft durch Zeilen mit Text in Ġubār-Schrift gebil-
det. Daraus spriessen Blüten hervor, deren Blät-
ter durch Stellen in Ġubār gebildet werden. Sie
sind im Innern golden markiert. Zusätzlich lassen
sich goldene Ranken mit ebenso goldenen Blät-
tern und Blüten erkennen. Der ġubār-farbene Text
in diesemAbschnitt lautet: نامزلابحاصلا29يدهملاو .
Vielleicht hat der Künstler den Eintrag in ġubār-
farbenem Nastaʿliq notiert, da er die Bedeutung
des Mahdī als 12. Imam hervorheben wollte.
Am Ende des yāʾ von al-Mahdī lässt sich im
schmalen Streifen am rechten Rand ein Viereck
erkennen. Es enthält in rotem Ġubār den Eintrag
Sūrat al-Anfāl (Q 8). Es wäre reizvoll, die Anord-
nungdesKorantexts in diesemAbschnitt zu rekon-
struieren. Es lässt sich beispielsweise feststellen,
dass das Textfeld zu beiden Seiten von einer Zeile
Text in Ġubār eingefasst wird. Die Verteilung des
Korantexts in denWörtern und Pflanzenranken in
diesemAbschnitt dürfte sich grundsätzlich ebenso
rekonstruieren lassen.
Auch diesem Abschnitt ist ein Medaillon vor-
angestellt. Es enthält erneut einen achtstrahligen
Stern. Die Kreissegmente zwischen den goldenen
Spitzen der einzelnen Strahlen und dem Medail-
lonrand sindmitText inĠubār ausgefüllt. Auch die
einzelnen Strahlen sind durch eine Zeile Text in
Ġubār voneinander getrennt. Aussen umfährt eine
Zeile Text in Ġubār den ganzen Stern. Die Mitte
dieses Sterns und des Medaillons wird durch eine
achtteilige goldene Verzierung markiert, deren
Zentrum durch einen farbigen Punkt hervorgeho-
ben wird. Es könnte sein, dass es sich dabei um
eine von oben betrachtete Derwischmütze han-
delt. Diese Vermutung liess sich aber nicht bewei-
sen.
Textfeld VII30undTextfeld VIII:31 Diese beiden
Textfelder gehören inhaltlich zusammen und stel-
len die unmittelbare Fortsetzung von Textfeld VI
dar. Die Länge dieser beiden Textfelder zusam-
men beträgt 51.0cm. Hier entsteht der übergeord-
neteText inNastaʿliq-Schriftwieder durchentspre-
chende Auslassungen auf dem ġubār-farbenen
Hintergrund. Die ġubār-freien Stellen lassen fol-
genden Text in Nastaʿliq entstehen: نمحرلاتفيلخ
نيعمجامهيلعوهيلع||هللاتاولص . Auf dem Hinter-
grund dieses grossen Texts ein einfaches ġubār-
freies Rankenmuster, aus dem vereinzelt fünfblätt-
rige goldene Blüten hervorspriessen.
Auf der Höhe des Ausdrucks ḫalīfa lässt sich im
schmalen Streifen am rechten Rand ein goldenes
Viereck erkennen. Es enthält in rotem Ġubār den
Eintrag Sūrat Barāʾa (Q 9).32 Auf der Höhe des
Ausdrucks ʿalay-hi imnächstenTextfeld (VIII) folgt
28 Vgl. Aufnahme Is 1623.CBL.4 und Abbildungen 35, 36 und
37 (Hauptzählung).
29 Das yāʾ von al-Mahdī wird hier übermässig gedehnt und
erstreckt sich über nahezu die Hälfte dieses Textfelds.
30 Vgl. Abb. Is 1623.1697 (Hauptzählung 41); vor diesem
Textfeld wurde kein Medaillon eingefügt. Der Eintrag
hier gehört inhaltlich noch zum vorangehenden Textfeld
und charakterisiert den 12. Imam als Ḫalīfat ar-Raḥmān.
31 Vgl. Abb. Is 1623.1698 (Hauptzählung42)und Is1623.CBL.5
(Hauptzählung 43). Auch vor diesem Textfeld befindet
sich keinMedaillon, da es inhaltlich direkt anTextfeld VII
anschliesst.
32 Es handelt sich um eine alternative Bezeichnung von
Q 9, die in der Regel unter dem Namen Sūrat at-Tawba
bekannt ist.
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das nächsteViereckmit goldenemHintergrund. Es
enthält in rotem Ġubār den Eintrag Sūrat Yūnus
(Q 10).33
Den beiden Textfeldern VII und VIII ist kein
Medaillon vorangestellt. Erwähnenswert ist auch,
dass die Anordnung des Korantexts in drei Spalten
nach der Eulogie im Textfeld VIII endet. Mit Text-
feld VIII beginnt Teil C der Rolle; ab diesem Text-
feld ist der Text in Ġubār nur noch in einer Spalte
angeordnet. Er verläuft auf horizontalen Zeilen,
die sich über die gesamte Breite des Schriftspiegels
erstrecken.
Feld IX (ABB. 114):34 ohne Text in grossem
Nastaʿliq. Dieses Feld enthält nurVerzierungen. Sie
werden durch Stellen in Ġubār und ein pflanzli-
ches Rankenmuster gebildet. Der Abschnitt wird
hier dennoch in die Zusammenstellung der Text-
felder aufgenommen. Länge dieses Abschnitts:
ca. 35.0cm; unmittelbar davor ein kurzerAbschnitt
von ca. 1.8cm Länge, in dem der Korantext in nur
einer einzigen Spalte angeordnet ist.
Dieser Abschnitt wird dem Rand entlang durch
eine einzige Zeile mit Text in Ġubār-Schrift einge-
fasst. Sie umrahmt die Verzierung, die im wesent-
lichen aus sechs ġubār-farbenen Elementen be-
steht. Diese sind weitgehend, aber nicht gänz-
lich identisch gestaltet. Es handelt sich um eine
Art Dreiblatt, das gegen oben spitz zuläuft. Diese
Dreiblätter werden durch breitere Stellen in Ġu-
bār-Schrift gebildet. Bei den Dreiblättern 1, 3, 4
und 6 (von unten gezählt) lassen sich seitlich
je eine nach unten spitz zulaufende Blattspitze
erkennen. Bei den Dreiblättern 2 und 5 verlaufen
diese Ausbuchtungen horizontal nach aussen. Im
Innern aller sechs grossenDreiblätter lässt sich ein
zusätzliches kleineres Zierelement mit drei Blät-
tern erkennen, das ebenso aus Stellen in Ġubār
gebildet wird. Diese dreiteiligen Blätter im Innern
sind untereinander durch Ranken verbunden, die
aus einer einzelnen Zeile Text in Ġubār bestehen.
Aus dieser einzeiligen Ranke spriessen gerade zwi-
schen den grossen Zierelementen ġubār-farbene
Blätter oder Blüten hervor. Zusätzlich lassen sich
in diesemAbschnitt goldene Zierelemente (Blätter
undBlüten) erkennen, die aus einer feinen schwar-
zen Ranke herauswachsen.
In diesem Abschnitt lassen sich zwei goldene
Vierecke erkennen, in die in roter Tinte die Über-
schriften zu Q 12 und 13 (Sūrat Yūsuf bzw. Sūrat
Raʿd35) notiert worden sind. Der Titel von Q 12
befindet sich im obersten Zierelement auf der
rechten Seite. Der Titel von Q 13 folgt im unters-
ten Zierelement ebenso auf der rechten Seite. Q 11
(Sūrat Hūd) liess sich nicht lokalisieren.
Textfeld X (ABB. 115):36 Mit diesem Textfeld
(Länge ca. 24.2cm, Klammer über Klammer)
beginnt in grossem Nastaʿliq auf einem Hinter-
grund in Ġubār die Abschrift des Nādi-ʿAlī-Gebets.
Es erstreckt sich über die nächsten 4 Textfel-
der (Textfelder X–XIV, ohne Feld XII). Anfang
und Schluss dieses Abschnitts werden durch eine
ġubār-freie Klammer gekennzeichnet. Die ġubār-
freien Stellen lassen folgenden Text in Nastaʿliq
entstehen: بياجعلارهظمايلعدان . Goldene Vierecke
markieren die Punktierungen in diesem Text.37
Der Text in Ġubār wurde zumeist auf horizonta-
len Zeilen notiert, die durch die grossen Buchsta-
ben in Nastaʿliq unterbrochen werden. Unterhalb
der oberen Klammer dieses Abschnitts ist der Text
schräg ausgerichtet und verläuft von rechts unten
nach links oben.
In diesem Abschnitt lassen sich am rechten
Rand drei goldeneVierecke erkennen, die in rotem
Ġubār die Überschriften zu Suren 14, 15 und 16
enthalten:Q 14: Sūrat Ibrāhīm38;Q 15: Sūrat-iḤiǧr39
und Sūrat an-Naḥl.40
33 Die Basmala zu Q 10 befindet sich oberhalb der Blüte am
rechten Rand des Mittelstreifens.
34 Vgl. dazu Abb. Is 1623.CBL.6 (Hauptzählung 45).
35 Der Name der Sure wurde hier ohne Artikel notiert,
was auf einen persischen Hintergrund des Schreibers
hinweist; vgl. zur Frage bereits oben zwischen Anm. 22
und 23.
36 Vgl. Abb. Is 1623.1699 (Hauptzählung 48–50).
37 Der Punkt zum ẓāʾ von maẓhar folgt erst über der
Verbindung zwischen hāʾ und rāʾ.
38 Auf der Höhe des ʿayn von ʿAlī.
39 Auf der Höhe der Verbindungslinie zwischen hāʾ und rāʾ
im Ausdruckmaẓhar.
40 Am Anfang des Ausdrucks al-ʿaǧāʾib.
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Textfeld XI:41 Länge ca. 24.2cm (Klammer über
Klammer). Die Zeilen des Ġubār-Texts im Hinter-
grund sind gerade am Anfang und am Schluss von
rechts unten nach links oben geneigt. In der Mitte
des Abschnitts fällt die Neigung geringer aus. Auch
hier ein übergeordneter Text in Nastaʿliq auf dem
Ġubār-Hintergrund.42 Er lautet:43 يفكلانوعهدجت
بياونلا .
Am rechten Rand lassen sich in diesem Ab-
schnitt zwei goldene Vierecke mit Text in rotem
Ġubār erkennen. Es handelt sich um die Über-
schriften von Q 17 und 18. Q 17: hier Sūrat Banī
Isrāʾīl;44 Q 18: Sūrat al-Kahf miʾa.45
Feld XII (ABB. 116):46 Länge ca. 65.5cm.47 Kein
übergeordneter Text in Nastaʿliq. Das Feld weist
vielmehr einen Hintergrund auf, der durch Text
in Ġubār gebildet wird. Auf diesem Abschnitt
lassen sich zwei auffällige goldene Verzierungen
erkennen:
a. Am Anfang lässt sich eine vierteilige goldene
Verzierung erkennen; sie enthält in geometrisie-
rendem Kūfī vier Mal den Namen ʿAlī. Der Aufbau
der Verzierung ruft eine Swastika in Erinnerung
(Länge dieses Abschnitts: ca. 6cm).
b. Dieses vierfache ʿAlī wird unten durch eine
Art Kelch eingefasst. Aus diesemKelch geht darauf
eine insgesamt 16-teilige goldene Verzierung her-
vor (Länge ca. 58.5cm). Diese 16-teilige Verzierung
entsteht durch eine achtmalige Wiederholung
einer Abfolge eines Rechtecks48 und eines unre-
gelmässigen Achtpasses.49 Diese Figuren werden
durchgoldeneLiniengebildet.AndenÜbergängen
zwischen den einzelnen Figuren überschneiden
sich die Linien, indem sie sich über- bzw. unter-
fahren. Beim Betrachten entsteht der Eindruck, es
könnte sich um einen 16-teiligen Gürtel oder Kette
(8×2 Glieder) handeln.
Am rechten Rand dieses Abschnitts befinden
sich 7 goldene Vierecke mit den Überschriften zu
den Suren 19–25: 1. Q 19: SūratMaryam;50 2. es folgt
ein goldenes Viereck ohne Texteintrag;51 3. Q 20:
Sūrat Ṭā-hā;52 4. Q 21: Sūrat al-Anbiyāʾ;53 5. Q 22:
Sūrat al-Ḥaǧǧ;54 6. Q 24: Sūrat an-Nūr;55 7. Q 25:
Sūrat al-Furqān.56
Textfeld XIII:57 Länge 24.6cm (Klammer über
Klammer). Der übergeordnete Text in Nastaʿliq
wird durch Auslassungen auf einem ġubār-farbe-
nen Hintergrund gebildet. Die Zeilen des Ġubār-
Texts verlaufen hier weitgehend horizontal über
die gesamte Breite des Mittelstreifens. Goldene
Viereckemarkieren die Punktierungender grossen
41 Vgl. Abb. Is 1623.CBL.7 (Hauptzählung 51–53) und Abb. Is
1623.1700 (Hauptzählung 54).
42 Die Punktierungen werden hier erneut durch goldene
Vierecke markiert.
43 Manbeachte, dass der Schreiber die beiden Begriffe la-ka
fī direkt übereinander notiert hat.
44 Auf der Höhe des Ausdrucks taǧid-hū.
45 Am Ende von laka fī. Das miʾa am Schluss bezieht sich
auf die Anzahl Verse von Q 18. Sie hat 110 Verse; dem
Schreiber fehlte in diesemViereck der Platz, um auch die
Zehner zu notieren.
46 Vgl. Abb. Is 1623.CBL.7–8 und Is 1623.1700–1703 (Haupt-
zählung 51 und 54–61); siehe auch Abb. 19 und 21 (A4
Sepia).
47 Von der vorangehenden bis zur nächsten Klammer.
48 Dieses horizontal ausgerichtete Rechteck weist auf allen
vier Seiten halbkreisförmige Ausbuchtungen auf.
49 Die Ausbuchtungen dieses Achtpasses in der Horizon-
talen und Vertikalen sind deutlich geringer als die vier
Ausbuchtungen dazwischen.
50 Auf der Höhe des vierfachen ʿAlī.
51 Auf der Höhe des ersten Achtpasses in der 16-teiligen
Verzierung.
52 Auf der Höhe des zweiten Achtpasses; der Text ist auf
dem zur Verfügung stehenden Abbildungsmaterial nur
sehr schlecht erkenntlich.
53 Auf der Höhe des dritten Achtpasses; der Eintrag des
Titels ist klar erkenntlich.
54 Am Anfang des fünften Achtpasses.
55 Am Anfang des sechsten Achtpasses. Ein Viereck mit
dem Titel von Q 23 (Sūrat al-Muʾminūn) fehlt soweit
ersichtlich. Unmittelbar über dem Viereck mit dem Titel
von Q 24 steht aber der Schluss von Q 23 (Verse 116–118).
56 Am Schluss des siebten Achtpasses; der Eintrag lässt sich
auf dem zur Verfügung stehenden Abbildungsmaterial
nicht mit Sicherheit erkennen.
57 Vgl. Abb. Is 1623.1704 und Is 1623.CBL.9 (Hauptzählung
62–66).
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Buchstaben.58 Beim übergeordneten Text handelt
es sich um die Fortsetzung des Nādi-ʿAlī-Gebets:
يلجنيسمغومهلك .
Am rechten Rand lassen sich entlang dieses
Abschnitts drei goldene Vierecke erkennen, die in
rotem Ġubār die Überschriften zu den Suren 26–
28 enthalten: Q 26: Sūrat aš-Šuʿarāʾ;59 Q 27: Sūrat
an-Naml;60 Q 28: Sūrat al-Qaṣaṣ (Sūrat-i Qaṣaṣ
geschrieben: beachte die persische Grammatik).61
Die Einträge in den Titelfeldern (Vierecke) und
der in Ġubār notierte Surentext passen hier nicht
mehr zusammen. Q 28 (Sūrat al-Qaṣaṣ) endet
unmittelbar oberhalb des für sie vorgesehenen
Titelfeldsmit Vers 88.62 Danach folgt eine Basmala
und der Beginn von Q 29 (Sūrat al-ʿAnkabūt).
Die Unregelmässigkeit dürfte auf einen Fehler des
Kopisten zurückgehen, der bereits unterhalb des
vierfachen ʿAlī ein goldenes Viereck am rechten
Rand leergelassen hat.
Textfeld XIV:63 Länge 24.1cm (Klammer über
Klammer). IdentischeGestaltungwie vorangehen-
des Textfeld. Als übergeordneter Text erscheinen
in Nastaʿliq Fortsetzung und Schluss des Gebets:
يلعاييلعاييلعايكتيالوب .
Am rechten Rand dieses Abschnitts lassen sich
vier goldene Rechtecke erkennen. Sie enthalten
die Titel von Suren 29–32: Q 29: Sūrat al-ʿAnkabūt,
sie geht unmittelbar davor zu Ende; Q 30: Sūrat
ar-Rūm; Q 31: Sūrat Luqmān; und Q 32: Sūrat as-
Saǧda. Die Divergenzen zwischen dem Eintrag
im Titelfeld und dem anschliessenden Surentext
dürften auch hier auf den Fehler jenes Schreibers
zurückgehen, der die roten Titel anbrachte und
bereits zuvor ein dafür vorgesehenes Feld über-
sprang.
Textfelder XV und XVI:64 Es schliessen sich
zwei Textfelder an, deren Anfang und Ende durch
je zwei Klammern markiert werden. Sie gehören
inhaltlich zusammen und werden zusammen vor-
gestellt. Die Länge von Textfeld XV beträgt 9cm,
jene von Textfeld XIV 26.2cm. Die Klammern am
Anfang und Ende dieser Textfelder werden durch
Auslassungen auf dem „ġubār-farbenen“ Hinter-
grund gebildet. Auch der zwischen diesen Klam-
mern enthaltene grosse Text in Nastaʿliq entsteht
durch entsprechende Auslassungen. Die Punktie-
rung der Buchstaben erfolgt durch auf der Spitze
stehende goldene Quadrate. Beim kopierten Text
handelt es sich um ein Prophetenwort; der Eintrag
lautet:65 هللاهمحريالسانلامحريالنم66||همالكنمو .
Am rechten Rand dieses Abschnitts lassen sich
fünf goldene Rechtecke erkennen (1 und 4). Das
goldene Rechteck auf der Höhe von Textfeld XV
enthält den Titel von Q 33 (Sūrat al-Aḥzāb).67 Am
rechten Rand des Textfelds folgen die Überschrif-
ten von Suren 35–38. Der Schreiber muss sich hier
bewusst geworden sein, dass ihm beim Notieren
der Überschriften der Suren ein Fehler unterlau-
fen war. Er lässt deshalb die Überschrift zu Q 34,
SūratSabaʾ, aus; derText der Sure ist aber sehrwohl
vorhanden. Am Anfang von Textfeld XVI folgt die
Überschrift von Q 35 (Sūrat Fāṭir; Spuren von Kor-
rekturen erkenntlich). Der Surentext selbst wurde
darauf auf weitgehend horizontal ausgerichteten
Zeilen kopiert. Auf derHöhe des in die Länge gezo-
genen ḥāʾ von lā yarḥamu folgt in einem goldenen
Viereck am rechten Rand die Überschrift von Q 36
58 Das sīn im Ausdruck sa-yanǧalī wird auch hier mit drei
Punkten unterhalb der Zeile gekennzeichnet.
59 Unterhalb des hāʾ von hamm.
60 Auf der Höhe des Ausdrucks wa-ġamm.
61 Direkt unterhalb der Klammer, die diesen Abschnitt
abschliesst.
62 Vgl. Abb. 66 (Hauptzählung).
63 Vgl. Abb. Is 1623.1705 (Hauptzählung 67–69).
64 Vgl. Abb. Is 1623.CBL.10 und Is 1623.1706–1707 (Hauptzäh-
lung 70–75).
65 Dieses Prophetenwort lässt sich nachweisen bei Muslim,
Ṣaḥīḥ, Kitāb al-Faḍāʾil, Ḥadīṯ Nr. 4290 (vgl. http://library
.islamweb.net/hadith/display_hbook.php?bk_no=158&h
id=4290&pid=108001; mit der Zusammenstellung von
insgesamt 100 Stellen mit derselben Aussage unter dem
Reiter taḫrīǧ; Stand 6. Januar 2018); vgl. auch Anm. 95.
66 Wechsel von Textfeld XV zu Textfeld XVI.
67 Der Titel ist hier ohne Artikel notiert worden (Sūrat-i
Aḥzāb), was auf eine persische Herkunft des Belegstücks
schliessen lässt; siehe zur Frage bereits oben zwischen
Anm. 22 und 23.
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(Sūrat Yā-sīn). Der Text von Q 36 lässt sich hier
auch klar erkennen und ist auf mehr oder weni-
ger horizontal ausgerichteten Zeilen notiert wor-
den, die sich unter Auslassung der für den überge-
ordneten Text vorgesehenen Stellen zumeist über
die gesamte Breite der Rolle erstrecken. Auf der
Höhe des Buchstabens sīn im Ausdruck an-nās
folgt ein weiteres goldenes Viereck mit der Über-
schrift zu Q 37 (Sūrat-i Ṣāffāt).68 Auf der Höhe der
stark gedehnten Länge des ḥāʾ im zweiten Textfeld
mit lā yarḥamu-hū folgt in einem goldenen Vier-
eck amrechtenRanddieÜberschrift zuQ38 (Sūrat
Ṣād). Der Text der Sure folgt auch hier in Ġubār-
Schrift, wobei der Kopist bei der Abschrift nicht
immer auf derselben Zeile bleibt, sondern wieder-
holt zwischen den Zeilen hin- und herspringt.
Feld XVII (ABB. 117):69 Dieses Feld enthält
keinen übergeordneten Text. Es wird vielmehr
von einer sechsteiligen blauen und goldenen Ver-
zierung auf einem ġubār-farbenen Hintergrund
dominiert. Anfang und Ende dieses Abschnitts
werden auch hier von einer ġubār-freien Klammer
markiert. Länge dieses Abschnitts über die beiden
Klammern: 35.0cm.
Die sechsteilige Verzierung in diesemAbschnitt
ist ähnlich aufgebaut wie jene in Feld IX,70
erscheint gegenüber dieser allerdings entlang der
horizontalen Achse gespiegelt. Während die sechs
Teilfiguren in Feld IX nach oben ausgerichtet sind,
sind jene in diesem Feld nach unten ausgerichtet.
Die sechs mehrteiligen Figuren werden durch gol-
dene Linien gebildet und weisen mit der Spitze
in Richtung Dokumentende. Die Übergänge zwi-
schen den einzelnen Figuren sind zusätzlich dun-
kelblau markiert. Ausserdem werden die sechs
Figuren auch seitlich durch blaue Verzierungen
mit einem goldenen Muster hervorgehoben.
Entlang dieses Abschnitts lassen sich am rech-
ten Rand fünf goldene Rechtecke mit den Über-
schriften zu den hier kopierten Suren erkennen.
Ganz am Anfang des Abschnitts die Überschrift
Sūrat az-Zumar71 (Q 39). Auf der Höhe der zwei-
ten Teilfigur folgt die Überschrift zu Q 40 (Sūrat
al-Muʾmin, auch als Sūrat Ġāfir bekannt). Auf der
Höhe der vierten Teilfigur folgt der Titel von Q 41
(Sūrat Fuṣṣilat). Auf der Höhe der fünften Teilfigur
das nächste Titelfeld mit goldenem Hintergrund;
der Eintrag ist hier kaum noch zu erkennen. Zu
erwarten istQ42 (Sūrataš-Šūrā); sie beginnt unter-
halb des goldenen Titelfelds. Ganz am Ende dieses
Felds XVII einweiteres goldenesViereck; es enthält
die Überschrift Sūrat-i Zuḫruf (Q 43).72 Diese Sure
folgt auf den weitgehend horizontal ausgerichte-
ten Zeilen. Auch hier immer wieder Bruchstellen
in der Textabfolge; der Schreiber springt zwischen
den einzelnen Zeilen hin und her.
Textfelder XVIII–XIX (ABB. 118–119):73 Es
schliessen sich zwei weitere Textfelder mit einem
übergeordneten Text in Nastaʿliq an, die inhalt-
lich zusammengehören. Die beiden Felder ent-
halten Informationen zum Kopisten des Doku-
ments, dieman üblicherweise imKolophon erwar-
tet, hier aber sehr prominent notiert worden sind.
Auch diese beide Abschnitte werden von je zwei
Klammern eingefasst. Ihre Länge beträgt 24.2cm
(Textfeld XVIII) bzw. 31.0cm (Textfeld XIX), wobei
zwischen den beiden Textfeldern ein gewisser
Abstand ausgelassen wurde. Der Inhalt der beiden
Textfelder lautet: رفظم74||ينغلاهللاىلاريقفلادبعلاهبتك
يناردنزاملا75ينسحلاهللادبعنب .
68 Dieser Titel hier erneut ohne Artikel; vgl. dazu oben
zwischen Anm. 22 und 23.
69 Vgl. Abb. Is 1623.CBL.10–11 und Is 1623.1708–1709
(Hauptzählung 73–84).
70 Vgl. nach Anm. 34 und Abb. Is 1623.CBL.6.
71 Hier mit Artikel.
72 Hier erneut ohne Artikel (vgl. oben zwischen Anm. 22
und 23).
73 Vgl. die Abb. Is 1623.1710–1711 und Is 1623.CBL.12 (Haupt-
zählung 82–90).
74 Wechsel von Textfeld XVIII zu Textfeld XIX.
75 Die anfänglich ins Auge gefasste Lesung al-Ḥusaynī
wurde verworfen. Die Stelle ist punktiert, wobei sich am
rechten Rand drei auf der Spitze stehende goldene Vier-
ecke erkennen lassen. Sie gehören zum Buchstaben sīn,
der auf diesem Dokument durch drei Punkte unterhalb
der Zeile markiert wird. Wäre Ḥusaynī zu lesen, müss-
ten irgendwo noch zwei zusätzliche Punkte zur Markie-
rung des yāʾ folgen; diese Punkte fehlen aber. Das nūn in
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Der Schreiber erwähnt seinen Namen hier sehr
prominent; er stellt sich damit implizit auf die-
selbe Stufe wie die Čahārdah Maʿṣūm, die in ähn-
lich gestalteten Textfeldern am Anfang des Doku-
ments angeführt werden.
Entlang dieser beiden Abschnitte lassen sich
am rechten Rand weitere Vierecke mit goldenem
Hintergrund erkennen. Sie enthalten die Über-
schriften zu den nächsten 15 Suren. Am rech-
ten Rand von Textfeld XVIII stehen die Titel von
Suren 44–49.76 Danach folgen am rechten Rand
vonTextfeld XIX dieÜberschriften von Suren 5077–
5978.
Schlussteil XX:79 Mit Textfeld XIX gehen jene
Abschnitte zu Ende, die einen übergeordneten
Text in Nastaʿliq enthalten. Die Länge dieses
Schlussteils beträgt 74cm; ganz am Schluss folgt
ein querliegendes Rechteck ohne Inhalt, dessen
Höhe ca. 5cm beträgt (zusätzlich zu den 74cm
davor). Am Anfang dieses Abschnitts fällt eine
dreiteilige goldene Verzierung auf, die ähnlich
gestaltet ist wie die 16-teilige Kette in Feld XII.
Ansonsten wurde ab hier einfach noch der Suren-
text in Ġubār kopiert, wobei die Zeilen horizontal
ausgerichtet sind. Die Surentitel werden weiterhin
in goldenen Vierecken notiert. Nach der dreiteili-
genVerzierung sinddieseVierecke abernichtmehr
am rechten Rand angeordnet, wie dies zuvor der
Fall gewesen war, sondern sie können durchaus
auch im Innern des Schriftspiegels stehen, wenn
es die Textfolge erfordert. Diese goldenen Vierecke
enthalten ab hier nur noch den Surennamen. Der
Begriff Sūra selbst wird in diesem Schlussteil weg-
gelassen. Ganz am Schluss des Dokuments steht
Q 114 (Sūrat an-Nās), die letzte Sure im Koran.
Das vorliegende Belegstück sollte somit – allfällige
Kopistenfehler ausgenommen – eine Abschrift des
gesamten Korantexts enthalten.
Ganz am Ende des Dokuments folgt eine
Schlussformel und die Datierung (Jahr 986 h.q.;
beginnt am 10. März 1578); danach folgt das bereits
erwähnte Rechteck von 5cm Höhe ohne Textein-





Eintrag Rückseite: Auf der Rückseite befinden
sich am Schluss des Dokuments zwei später ange-
brachte und teilweise getilgte Einträge, die sich
nicht mit Gewissheit entziffern liessen. Der obere
Eintrag dürfte auf Osmanisch-Türkisch abgefasst
worden sein. Deutlich erkenntlich ist eigentlich
nur der Name Ṣāliḥ Sulṭān, auf der Zeile dar-
unter steht allenfalls „Allāh taʿālā“. Die Entziffe-
rung gestaltet sich auch schwierig, da der Eintrag
gerade amAnfangmehrfach durchgestrichen wor-
den ist. Die Entschlüsselung des zweiten Vermerks
ist mit noch grösseren Schwierigkeiten verbun-
den.
Schlussfolgerungen: Das vorliegende Beleg-
stück ist aus unterschiedlichen Gründen beson-
ders interessant. Die darauf kopierten Textstel-
len und ausgewählte weitere Elemente gestatten
eine recht präzise Einordnung dieser Rolle. Die
folgenden Ausführungen stellen in einem ersten
Schritt die darauf enthaltenen Textstellen noch-
mals zusammen. Dieses Dokument enthält:
a. eine mutmasslich vollständige Abschrift des
Korans in Ġubār. Dieser Text ist wiederholt ver-
trackt angeordnet. Diese Feststellung trifft gerade
auf Stellen in Ġubār in den einzelnen Medaillons
zu. Auch an andern Stellen lassen sich aberTextan-
ordnungen nachweisen, die nicht den horizonta-
len Zeilen folgen.
Ausserdem lassen sich in denüber die Länge der
gesamten Rolle verteilten Rechtecken die folgen-
den weiteren Textstellen nachweisen:
Ḥasanī wird dann wieder durch einen Punkt oberhalb
der Zeile markiert.
76 Der Titel von Q 48 steht auf der Höhe des Ausdrucks
al-ġanī. Bei der Abschrift des Texts springt der Kopist
wiederholt zwischen den einzelnen Zeilen hin und her.
77 Sūrat Qāf.
78 Sūrat al-Ḥašr.
79 Vgl. Abb. Is 1623.1712–1716 und Is 1623.CBL.13–14 (Haupt-
zählung 90–102).
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b. Eine Anrufung der bzw. Euologie auf die
Čahārdah Maʿṣūm.80 Es handelt sich um jene
Gruppe von 14 Personen, zu der neben den zwölf
schiitischen Imamen Muḥammad und Fāṭima,
hier al-Batūl genannt, zählen. Auch die Imame







Es ist über vier Textfelder verteilt. Es wird unter-
brochen durch eine auffällige goldene Verzierung.
Sie befindet sich zwischen den Textfeldern XI und
XIII und besteht aus den beiden folgenden Tei-
len: a. ein vierfaches ʿAlī, das durch eine Art Kelch
getragen wird; b. aus diesem kelchartigen Zier-
element geht absteigend eine sorgfältig gestaltete
sechzehngliedrige Kette hervor. Diese Elemente
erlauben Rückschlüsse auf die Zuordnung dieser
Rolle. Beim Nādi-ʿAlī-Gebet handelt es sich gemäss
M.A. Amir-Moëzzi um einen in der Zwölferschia
weit verbreiteten ḏikr.91 In der Ḏahabiyya wird
er Ḏikr al-walāya genannt. Dieser ḏikr wird hier




Oft werden nur die beiden ersten Begriffe Nādi
ʿAlī erwähnt; sie rufen demRezitierenden den gan-
zen ḏikr in Erinnerung.Maǧlisī zitiert dieses Gebet
übrigens im Biḥar al-anwār.93 Eine unsichtbare
Stimme (hātif ) oder der Erzengel Gabriel soll die-
ses Gebet vor der Schlacht von Uḥud Muḥammad
übermittelt haben. Es ist sogleich nochmals auf
diesen Abschnitt mit dem Nādi-ʿAlī-Gebet zurück-
zukommen.94
d. Die Aussage in den beiden nächsten Text-
feldern (XV–XVI) kann Muḥammad selbst zuge-
schrieben werden. Es handelt sich somit um ein
Prophetenwort; es lautet:95
80 Vgl. dazu Algar, Čahārdah Maʿṣūm, in EIr.
81 Die römischen Ziffern in der folgenden Übersicht bezie-
hen sich auf die Textfelder.
82 Also den Propheten Muḥammad.
83 Mit al-waṣī ist ʿAlī, der erste Imamder Schiiten und vierte
rechtgeleitete Kalif der Sunniten gemeint.
84 Mit al-batūl („die Jungfrau“) ist Fāṭima, Muḥammads
Tochter und ʿAlīs Frau, gemeint.
85 Der Ausdruck as-sibṭān („die beiden Enkel“) bezieht sich
auf Ḥasan und Ḥusayn, den 2. und 3. Imam der Schiiten.
Es sind die beiden Enkel des Propheten Muḥammad.
86 Al-ʿAbbād ist der Beiname von ʿAlī Zayn al-ʿĀbidīn, dem
4. Imam.
87 Al-Bāqir: 5. Imam.
88 6.–8. Imam: aṣ-Ṣādiq, al-Kāẓim, ar-Riḍā.
89 Es folgt die Erwähnung des 9.–11. Imams mit ihren
jeweiligen Beinamen: at-Taqī, an-Naqī, al-ʿAskarī.
90 Al-Mahdī, der 12. Imam.
91 Siehe Amir-Moëzzi, The spirituality of Shii Islam 352, der
die folgendeÜbersetzung vorschlägt „Invoke ʿAlī, locus of
manifestation of wonders / In him you will find support
in all trials / All your worries and hardships will vanish /
By the grace of your walāya. O ʿAlī, o ʿAlī, o ʿAlī.“
92 Dieses Gebet steht ebenso auf der Rolle Arabe 5102 aus
dem 18. Jh. in der BibliothèqueNationale de France; siehe
dazu unten Kapitel 5.4 (vor Anm. 74 und bei Anm. 114–
116). Es lässt sich ebenso auf einem Belegstück aus dem
Osmanischen Reich in der Staatsbibliothek zu Berlin
nachweisen, wo es um ein Element angeordnet worden
ist, das als Šakl-i ʿayn-i ʿAlī bekannt ist (vgl. Ms. or. oct.
403, Mikrofilm, Aufnahme 15).
93 Maǧlisī, Biḥār al-anwār XX, 73. Bayrūt, 1403/1983. Auf-
rufbar unter http://www.yasoob.org/books/htm1/m013/
12/no1299.html (Stand 4. Oktober 2017).
94 Vgl. unten vor Anm. 97.
95 „Jene Person, die gegenüber den Leuten kein Mitleid
zeigt, gegenüber der zeigt Allāh keinMitleid.“ Dieses Pro-
phetenwort lässt sich nachweisen bei Muslim, Ṣaḥīḥ, 44
Kitāb al-Faḍāʾil, 15 Bāb Raḥmati-hī, Ḥadīṯ 6172; cf. Wen-
sinck,Concordance, s.v. raḥima (II, 236). Gelegentlichmit
leicht abweichendem Wortlaut: محريالنمهللامحريال
سانلا ; z.B. Buḫārī, Ṣaḥīḥ, 98 Kitāb at-Tawḥīd, 2 Bāb Qawl
Allāh tabāraka wa-taʿālā, Ḥadīṯ 7465; vgl. auch Anm. 65.
5.3 dublin, chester beatty library, is 1623 531
XV.همالكنمو\\XVI.هللاهمحريالسانلامحريالنم.
e. Der Vollständigkeit halber sei hier erneut darauf
hingewiesen, dass derKopist in denbeidenTextfel-
dern XVIII und XIX sehr prominent seinen Namen
erwähnt; dies stellt gewissermassen den erstenTeil
desKolophonsdar.DieDatierungderAbschrift ins




Die Aufzählung der zwölf Imame, das Nādi-
ʿAlī-Gebet und die beiden golden ausgeführten
Verzierungen (vierfache Erwähnung ʿAlīs in der
Form einer Swastika und die sechzehngliedrige
Kette) gestatten interessante Rückschlüsse auf
die Einordnung dieses Belegstücks. Während der
Abschnitt mit dem vierfachen ʿAlī eher kurz
ist (ca. 6.0cm), ist der Teil mit der Kette lang
(ca. 58.5cm). Diese Kette trägt das vierfache ʿAlī
darüber.
Die goldene Kette selbst wird durch zwei Ele-
mente gebildet: Unterhalb des vierfachen ʿAlīs
befindet sich ein flaches, horizontal ausgerichte-
tes Rechteckmit einerAusbuchtung auf jeder Seite
(Höhe dieses Rechtecks ca. 2.2cm). Das nächste
Glied in dieser Kette ähnelt einem unregelmässi-
gen Achtpass (Höhe ca. 4.6cm). Diese beiden Ele-
mente werden acht Mal wiederholt und bilden so
die erwähnte sechzehngliedrige Kette. Die Über-
schneidungen zwischen den einzelnen Gliedern
der Kette, wo sich vorwärtslaufendes und rück-
wärtslaufendes Band kreuzen, sind ausgesprochen
sorgfältig gearbeitet worden.
Diese beiden Verzierungen (vierfaches ʿAlī,
sechzehngliedrige Kette) müssen bewusst hier
platziert worden sein, wo sie das Nādi-ʿAlī-Gebet
unterbrechen. Ihre Erklärung führt uns in einem
ersten Schritt zu M.A. Amir-Moëzzis Bemerkung
zurück, dass das Nādi-ʿAlī-Gebet unter zwölfer-
schiitischen Mystikern weit verbreitet war und in
der Ḏahabiyya Ḏikr al-walāya genannt wird.
Die Ḏahabiyya ist aus dem Sufi-Orden der
Kubrāwiyya hervorgegangen; sie war gerade zur
Zeit der Safawiden in Iran aktiv.97 A. Anzali
bezeichnet die Ḏahabiyya und die Niʿmatullāhiyya
als die beiden aktuell bedeutendsten schiitischen
Sufi-Orden in Iran.98 Seit der Qāǧāren-Zeit ist
Shiraz das Hauptzentrum der Ḏahabiyya. Doch
dieser Orden war dort bereits zuvor etabliert.
Der Begriff Ḏahabiyya reiht sich nicht unter die
üblichen Bezeichnungen von mystischen Orden
ein, die zumeist nach ihren charismatischenGrün-
dern benanntwerden.99DieḎahabiyya leitet ihren
Namen vom arabischen Begriff ḏahab,
„Gold“, ab. Quellen aus dem Umfeld der Ḏaha-
biyya heben den Symbolismus von Gold hervor,
bei dem es sich um eine wertvolle, reine Sub-
stanz handelt.100 Die an derHerstellung von Is 1623
beteiligten Kunsthandwerker müssen sich dieses
Symbolismus bewusst gewesen sein und machten
ausgiebigen Gebrauch von goldener Tinte. Diese
Feststellung trifft gerade auf den hier diskutierten
Abschnittmit denbeidenVerzierungen zu. Zusätz-
lich rahmen aber auch zwei goldene Zierbänder
das Dokument zur Linken und Rechten auf seiner
gesamten Länge ein.
Ḏahabiyya-Quellen betonen den besonderen
Wert ihrer spirituellen Überlieferungskette (sil-
sila). Sie vergleichen sie mit reinem Gold (ḏahab),
da sie gänzlich frei von sunnitischen Gewährs-
96 Vgl. Anm. 75.
97 Vgl. Anzali, Emergence 149. Zur Ḏahabiyya vgl. auch
Gramlich, Derwischorden Persiens. Erster Teil: Die Affi-
liationen 4–26; Dritter Teil: Brauchtum und Riten, u.a.
41–44, 78f.
98 Vgl. Anzali, op. cit. 150.
99 Für die weiteren Ausführungen siehe Anzali, op. cit.
153–156.
100 Gemäss Anzali, op. cit. 153, leiten der Ḏahabiyya nicht
wohlgesinnte Quellen den Namen dieses Ordens vom
arabischen Verb ḏahaba, „gehen, weggehen“, ab. Diese
Erklärung würde darauf anspielen, dass Sayyid ʿAbdul-
lāh Barzišābādī (gest. ca. 1467) seinen Lehrer Isḥāq
Ḫuttalānī (gest. 1423) verliess, als dieser SayyidMuḥam-
mad Nūrbaḫš (gest. 1440) vorzog und ihn als seinen
Nachfolger einsetzte.
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leuten sei.101 Sie nennen diese Überlieferungs-
kette deshalb die „Goldene Kette“ (as-silsila aḏ-
ḏahabiyya). A. Anzali führt ausserdem frühere
Belege dafür an, die die besondere Bedeutung
dieser goldenen Überlieferungskette betonen.102
Schiitische Quellen aus dem 13. Jh. berichten von
einem Samaniden-Herrscher, der von der ausser-
ordentlichen Qualität der Überlieferungskette mit
denersten acht schiitischen Imamenvon ʿAlī b.Abī
Ṭālib (gest. 661) bis ʿAlī b. Mūsā ar-Riḍā (gest. 818)
weiss. Er habe dieseKette deshalbmitGold nieder-
schreiben lassen. Im 15. Jh. hat der bekannte scha-
fiitische Ḥadīṯ-Gelehrte Ibn Ḥaǧar al-ʿAsqalānī
(gest. 1449) eine Sammlung von Überlieferun-
gen mit einer ausserordentlich kurzen und damit
besonders zuverlässigen Garantenkette zusam-
mengestellt. A. Anzali betont allerdings, dass die-
ser Ausdruck erst nach den ersten Dekaden des 15.
Jh. zur Bezeichnung einer auf ʿAlī zurückgehenden
Kette überhaupt in Gebrauch kam.
M.H. Faghfoory interessiert sich in der Einlei-
tung zu seiner Übersetzung von Muʾaḏḏins (gest.
1667) Tuḥfa-i ʿAbbāsī 103 ebenso für den Begriff as-
silsila aḏ-ḏahabiyya.104 Er verweist auf den Stand-
punkt gewisser weiterer Historiker, die glauben
„that since in the genealogy of the order the names
and titles of the Shiʿite Imams who were conside-
red as the Poles of their time were written in gold,
the order became known as Silsilat adh-dhahab
(Chain of Gold) from which the titles Dhahabi
and Dhahabiyya are derived.“105 M.H. Faghfoory
fügt eine Liste hinzu, die weitere bedeutende Pole
(quṭb) des Ḏahabiyya-Ordens nach ʿAlī b. Mūsā ar-
Riḍā (8. Imam) anführt, die vor dem Verfasser der
Tuḥfa-i ʿAbbāsī lebten.
Die soeben festgehaltenen Beobachtungen lau-
fen darauf hinaus, dass das vorliegende Beleg-
stück im Umfeld des Ḏahabiyya-Ordens, mit gros-
ser Wahrscheinlichkeit in Shiraz, entstanden sein
muss. Dies ergibt sich aus der Kombination der fol-
genden Feststellungen:
– L. Uluç weist auf die Bedeutung der Ḫaṭāʾī-
Blüten hin und bezeichnet sie als Charakteris-
tikum der Miniaturmalerei in Shiraz zwischen
1570 und 1580.106
– M.A. Amir-Moëzzi betont sodann die Wichtig-
keit des Nādi-ʿAlī-Gebets als bedeutender Ḏikr
unter imamitischen Sufis. Es sei in der Ḏaha-
biyya als Ḏikr al-walāya bekannt.107
– A.Anzaliweist auf dieEntwicklungenderḎaha-
biyya zwischen dem 15. und 17. Jh. hin.108
– M.H. Faghfoory macht in seiner Einführung zu
Muʾaḏḏins Tuḥfa-i ʿAbbāsī bei der Diskussion
des Begriffs as-silsila aḏ-ḏahabiyya ausserdem
auf weitere Zusammenhänge aufmerksam.
Es ist schwierig, den unwiderlegbaren Beweis
dafür führen zu wollen, unter welchen konkreten
Umständen das vorliegende Belegstück entstan-
den ist. Wir haben vor dem Hintergrund der ange-
führten Überlegungen aber sehr gute Gründe zur
Annahme, dass Muẓaffar b. ʿAbdallāh al-Ḥasanī al-
Māzandarānī, der Schreiber dieser Rolle, in engem
Austausch mit dem Ḏahabiyya-Orden in Shiraz
stand und dieses Belegstück allenfalls in Shiraz
selbst herstellte.
101 Anzali, op. cit. 153, betont, dass sich diese Auffassung
aus historisch-kritischer Perspektive unmöglich bewei-
sen lasse.
102 Anzali, op. cit. 154.
103 BeiMuʾaḏḏinsTuḥfa-i ʿAbbāsī handelt es sich um einen
Text, der für das Verständnis des schiitischen Sufismus
besonders wichtig ist.
104 Faghfoory, Tuḥfah-yi ʿAbbāsī X–XIII.
105 Faghfoory, op. cit. XI. M.H. Faghfoory identifiziert diese
„other historians“ nicht.
106 Vgl. bei Anm. 10.
107 Vgl. bei Anm. 91 und vor Anm. 97.
108 Vgl. bei Anm. 103–105.
abb. 109
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1623 (vgl. bei Anm. 9–11): Die Rolle
beginnt mit einem ausgesprochen sorgfältig gearbeiteten Anfangszierfeld
von ca. 12cm Höhe. Es enthält Elemente, die eine Herstellung in Shiraz
nahelegen (siehe Beschreibung). Darunter beginnt der Abschnitt mit der
Abschrift des Korans in Ġubār. Der Text ist am Anfang in drei Spalten
angeordnet.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 110
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1623 (vgl. bei Anm. 14): Die Rolle enthält
Abschnitte, in denen der Schreiber Stellen derart ausgespart hat, dass
übergeordneter Text entsteht. Im 1. Textfeld lässt sich als übergeordneter Text die
Basmala erkennen. Auf dem ġubār-farbenen Hintergrund stehen hier Q 1–2.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 111 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1623 (vgl. nach Anm. 14 und zwischen Anm. 114 und 115):
In der Mittelspalte beginnt rechts oben Q 1 (Sūrat al-Fātiḥa). Oben links steht die Basmala
von Q 2. Der Schreiber kopiert hier links absteigend ausserhalb des Medaillons Q 2:1–4. Er
springt darauf zuoberst ins Medaillon und umfährt es auf der äussersten Zeile mit Text im
Gegenuhrzeigersinn (Q 2:5–8a). Bei den weiteren Textstellen imMedaillon handelt es sich um
die Fortsetzung der Abschrift von Q 2 (Verse 8b–22a).
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 112
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1623 (vgl. bei Anm. 15): Mit Textfeld II beginnt
die Anrufung der ČahārdahMaʿṣūm (Muḥammad, Fāṭima und die 12 Imame).
Hier der Anfang: Allāhumma ṣalli ʿalā n-nabī wa-l-waṣī. Der übergeordnete Text
wird durch Aussparungen auf dem ġubār-farbenen Hintergrund gebildet. Man
beachte auch das Rankenmuster mit den gold-blauen Blüten. Auf der Höhe
des Allāhumma lässt sich in der rechten Aussenspalte ein goldenes Viereck
erkennen. Es enthält die Überschrift zu Q 3 (Sūrat Āl ʿImrān).
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 113
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1623 (vgl. bei Anm. 28–29): Die Anrufung
der ČahārdahMaʿṣūm schliesst mit der Erwähnung des Mahdī. Der Künstler
hat hier den Text in ġubār-farbenem Nastaʿliq kopiert; der Hintergrund dieses
Textfelds wird durch ein Rankenmuster gebildet, das ebenso aus Text in Ġubār
besteht.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 114
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1623 (vgl. bei Anm. 34–35): Nach dem Abschluss der
Anrufung der ČahārdahMaʿṣūm folgt ein Abschnitt (Feld IX) ohne übergeordneten
Text. Die Länge dieses Abschnitts beträgt 35cm. Oben rechts lässt sich in einem
goldenen Quadrat die Überschrift zu Q 12 (Sūrat Yūsuf ) erkennen; unten rechts steht
die Überschrift zu Q 13 (Sūrat [ar-] Raʿd).
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 115
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1623 (vgl. bei Anm. 36–40): Mit Textfeld X beginnt die Abschrift
des Nādi-ʿAlī-Gebets, das unter Schiiten sehr beliebt ist. Man beachte, dass die Abschrift
des Korans im Hintergrund hier nur noch in einer Spalte angeordnet ist. Die hier kopierten
Koranstellen werden in der Beschreibung bestimmt.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty, Dublin.
CC BY-NC 4.0)
abb. 116
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1623 (vgl. bei Anm. 46–56): Feld XII ist ca. 65.5cm lang.
Darauf dominieren goldene Verzierungen. Zuoberst lässt sich ein vierfaches ʿAlī erkennen.
Darunter befindet sich eine 16-gliedrige Kette (8×2 Glieder). Diese Verzierungen sind in
Gold ausgeführt.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 117
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1623 (vgl. bei Anm. 69–72): Feld XVII (Länge
ca. 35.0cm) enthält keinen übergeordneten Text, sondern nur eine sechsfache
Verzierung. Der Schreiber notierte den Korantext auf horizontalen Zeilen. Die
Überschriften zu den Suren in roter Schrift auf goldenem Hintergrund.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 118–119
Dublin, Chester Beatty Library,
Is 1623 (vgl. bei Anm. 73–78):
Textfelder XVIII–XIX enthalten
Angaben, die üblicherweise im
Kolophon zu erwarten sind: Kataba-
hū al-ʿabd al-faqīr ilā [A]llāhi
l-ġanī // Muẓaffar b. ʿAbd Allāh al-
Ḥasanī al-Māzandarānī (Name des
Kopisten).
© The Trustees of the
Chester Beatty Library,
Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 120
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1623 (vgl.
zwischen Anm. 79 und 80): Das Ende der Rolle.
Auf den beiden letzten Zeilen die Datierung ins
Jahr 986/1578. Im Text davor die Suren am Ende
des Korans, zuletzt Q 114.
© The Trustees of the Chester Beatty
Library, Dublin (Chester Beatty, Dublin.
CC BY-NC 4.0)
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5.4 Paris, Bibliothèque Nationale de France,
Arabe 5102
10.7×543cm;1 datiert ins 18. Jh.2 Beim Beschreib-
stoff handelt es sich um sehr dünnes, sehr gut
geglättetes Papier, das nahezu transparent ist.3
Derartiges Papier stand ab der 2. Hälfte des 16. Jh.
zur Verfügung. Ein Papier von ähnlicher Qualität
wurde bereits zur Herstellung von Is 1623 (Chester
Beatty Library, Dublin) verwendet, das aus dem
Jahr 1578datiert.4Auf derRückseite vonArabe 5102
sind keine Einträge vorhanden.
Bei der Herstellung von Arabe 5102 wurden
zehn Papierstreifen zusammengeklebt; amAnfang
des Dokuments befindet sich ein zusätzlicher
Streifen aus violettem Papier, der nicht beschrie-
ben ist. Die folgende Übersicht vermittelt einen
Überblick über die Länge der einzelnen Strei-
fen: 0. Violetter Papierstreifen am Anfang sepa-
rat: ca. 16cm; 1. Streifen: ca. 57.2cm (Überlap-
pung 3mm); 2. Streifen (beginnt in Textfeld II):
ca. 57.2cm (Überlappung 3mm); 3. Streifen (be-
ginnt nach Textfeld IV): ca. 57.2cm (Überlap-
pung 3mm); 4. Streifen (beginnt bei Textfeld VII):
ca. 57.0cm (Überlappung 3mm); 5. Streifen (be-
ginnt am Schluss von Textfeld IX): ca. 56.5cm
(Überlappung 3mm); 6. Streifen (beginnt zwi-
schen Textfeld XI und XII): ca. 57.2cm (Überlap-
pung 3mm); 7. Streifen (beginnt am Anfang von
Textfeld XIV): ca. 43.0cm (Überlappung 3mm);
8. Streifen (beginnt vor Textfeld XVI): ca. 47.2cm
(Überlappung 3mm); 9. Streifen (beginnt zwi-
schen Textfeld XVII und XVIII): ca. 56.5cm (Über-
lappung 3mm); 10. Streifen (beginnt inTextfeld XX,
mit Textfeld XXI): ca. 31.0cm (letzter Streifen). Am
Schluss jedes Streifens ein Besitzstempel der BNF
(mit Initialen R.F.5 in roter Tinte).
A. Schutzteil und Anfangszierfeld
Die Rolle beginnt mit einem violetten Schutz-
teil (Beschreibstoff: Papier) von ca. 16cm Länge.
Darunter schliesst sich ein aufwendig gestaltetes
Anfangszierfeld an, das ca. 14.2cm lang ist. Unmit-
telbar darunter ein dunkelrot eingefasster Titelbal-
ken (Höhe ca. 2.5cm; ABB. 121).
DasAnfangszierfeld ist achsialsymmetrisch auf-
gebaut. Eswird von einemBlatt- undBlütenmuster
dominiert. Als wichtigstes Element lassen sich in
diesemAbschnitt jedoch zwei blaue Pfauen erken-
nen, die sich gegenseitig den Rücken zukehren.6
Sie stehen in einer golden ausgefüllten Kartusche,
in der sich Blüten in den Farben Rot und Blau
erkennen lassen. Im oberen Teil dieser goldenen
Kartusche befindet sich ein dunkelrot eingefass-
tes, achsialsymmetrisch aufgebautes blaues Zier-
element; es läuft oben spitz zu. Ausserhalb derKar-
tusche ist der Hintergrund des Anfangszierfelds
durch feine Wirbelfiguren ausgefüllt. Zusätzlich
lassen sich oberhalb und unterhalb dieser Kartu-
sche je zwei federförmige Verzierungen erkennen.
Zuoberst wird das Anfangszierfeld durch einen
spitz zulaufenden Aufsatz mit goldenem Hinter-
grund ausgefüllt; auch dieser Aufsatz istmit einem
Blüten- und Rankenmuster versehen. Die Blüten
sind in den Farben Rot und Blau ausgeführt wor-
den.
1 Abbildungen der gesamten Rolle sind im Internet zugäng-
lich unter https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247
(Stand 21. Februar 2017).
Vergleiche zu diesem Dokument auch die Ausführun-
gen bei Déroche, Les manuscrits du Coran du Maghreb à
l’ Insulinde 135 (Nr. 547); Katalog zur Ausstellung Trésors
d’Orient [exposition, Bibliothèque Nationale, Paris, 1972]
68 (Nr. 185).
2 Zur Datierung siehe auch die Ausführungen unten zu „B.
Titelbalken“, bei Anm. 7–9.
3 Mit einem light sheet überprüft: KeineWasserzeichen; sehr
feines Siebmuster von parallel zueinander verlaufenden
Linien. Sie sind zumeist vertikal zur Rollenrichtung aus-
gerichtet. Auf vereinzelten Streifen verlaufen diese Linien
in der Rollenrichtung. Für einen Papiervergleich ist Sup-
plément Persan 843 (BNF) aufschlussreich: Dafür wurde
ebenso dünnes Papier verwendet; jenes von Arabe 5102 ist
allerdings noch feiner. Supplément Persan 843 ist datiert:
Ǧumādā I 1147 (Tag nicht mehr deutlich erkenntlich);
Beginn Ǧumādā I 1147: 3. Juni 1734. Auch dieser Vergleich
stützt eine Zuordnung von Arabe 5102 ins 18. Jh.
4 Vgl. dazu oben, Kapitel 5.3.
5 Für République Française.
6 Zur allfälligen Bedeutung dieser beiden Pfauen vgl. die
Bemerkungen zur Kontextualisierung dieses Belegstücks
ganz am Schluss (bei Anm. 116–124).
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B. Titelbalken
Unterhalb des aufwendig gestalteten Anfangszier-
felds folgt ein Titelbalken. Er enthält in roter Tinte
auf goldenem Hintergrund folgenden Eintrag:
نيملاعلابرنمليزنتباتكلاةحتافةروس
١٤\١٢\٢٣
Die Entzifferung der angeführten Zahlenfolge (14.
12. 237) ist nicht gänzlich gesichert. Ungewiss ist
auch, ob es sich dabei um eine Datumsangabe
handelt, werden diese auf Dokumenten aus dem
islamischen Kulturraum derart früh, doch nie auf
diese heute gängige Art notiert. Sollte es sich doch
um ein Datum handeln, wäre bei der Jahreszahl
wohl [11]23 zu ergänzen.8 Dabei handelt es sich
um den 14. Ḏū l-Ḥiǧǧa 1123 (23. Januar 1712). Eine
Datierung um hundert Jahre später, also 14. 12.
[12]23 (31. Januar 1809)wäre nicht auszuschliessen.
Die BNF zieht allerdings eine Datierung ins 18. Jh.
vor, wobei sie nicht auf diese Abfolge von Ziffern
hinweist.9
C. Hauptteil
Der Hauptteil der Rolle wurde in drei Spalten mit
Text angeordnet: DieMittelspalte ist am breitesten
und misst ca. 4.4cm. Sie wird oben und zu beiden
Seiten zwei Mal von einem Paar feiner schwarzer
Linien und einem leeren Rahmen von ca. 2.5mm
Breite dazwischen eingefasst. Diese Mittelspalte
enthält Text in Ġubār auf zumeist horizontal aus-
gerichteten Zeilen. Diese Stellen in Ġubār bilden
einen teppichartigen Hintergrund, auf dem wie-
derholt Stellen ausgespart, also nicht mit Text in
Ġubār-Schrift beschrieben, worden sind.
Diese Aussparungen lassen einerseits ein Git-
ter (Netzwerk) entstehen, in dem die Mittelachse
durch auf der Spitze stehende Figuren betontwird.
Dieses Muster wiederholt sich auf der gesamten
Länge der Rolle. Die Maschen des Gitters haben
die Form von auf der Spitze stehenden Rauten. Die
Verbindungen zwischendenEckenderRauten ver-
laufennicht gerade, sondern sind leicht geschwun-
gen. Anderseits wurden auf dieser Rolle insgesamt
21 Kartuschen eingestreut, die Text in grosser, an
Ṯuluṯ erinnernder Schrift enthalten. Dieser grosse
Text entsteht durch entsprechende Aussparungen
auf dem ġubār-farbenen Hintergrund. Diese Tech-
nik liess sich bereits auf jenem Teil von Is 1624
(Chester Beatty Library) beobachten, der aus dem
Jahr 1362 datiert.10
Auf beiden Seiten und oberhalb dieses Haupt-
teils befindet sich ausserdem je eine 1cmbreite Sei-
tenspalte, in der der Text in Ġubār-Schrift schräg
ausgerichtet ist und von rechts unten nach links
oben verläuft. Es fällt auf, dass die Rolle nicht
auch ganz am Schluss durch einen solchen Rah-
menteil mit Text in Ġubār abgeschlossen wird.
Am unteren Ende wird die Rolle nur durch jene
Abfolge von Linien eingefasst, die das Dokument
auch auf beiden Seiten umrahmt. Es handelt sich
um folgende Linien: Nach aussen wird die Seiten-
spalte mit Text in Ġubār durch ein Paar haarfeiner
schwarzer Linieneingefasst.Nacheinemschmalen
Leerraum folgt eine rote Linie. Danach schliesst
sich ein goldener Streifen an, der gegen aussen
erneut von zwei haarfeinen schwarzen Linien ein-
gerahmt wird. Nach einem schmalen Zwischen-
raum folgt zuäusserst eine blaue Linie. Die Rolle
7 Falls die Angabe von links nach rechts zu lesen ist.
8 Für Paralleldokumente, die ebenso eine Datierung um
1800 nahelegen vgl.: Bayani et al., Decorated word: Qurʾans
of the 17th to 19th centuries, darin v.a. 274f. (Nr. 71): Iran,
wahrscheinlich Shiraz, datiert: 1206/1791–1792; 278f. (Nr.
73): Iran, möglicherweise Shiraz, datiert 1268/1851–1852.
Beachte der Vollständigkeit halber auch 276f. (Nr. 72):
Osmanisches Reich oder Indien (sic), wahrscheinlich 18.
Jh. Ebenso hierhin gehört AKM 492 aus der Agha Khan
Foundation; es datiert aus dem Jahr 1236/1847 und wurde
von Zayn al-ʿĀbidīn, einem Kaligraphen in den Diensten
Fatḥ ʿAlī Šāh Qāǧārs für eine Drittperson angefertigt (vgl.
dazu Kapitel 5.5, Anm. 5).
9 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247 (Stand
30. Juli 2017); auch bei Déroche, Les manuscrits du Coran
135 (Nr. 547: Arabe 5102), fehlt ein Hinweis auf diese Folge
von Ziffern. 10 Vgl. Kapitel 4.6.
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weist danach auf beiden Seiten einen verhältnis-
mässig breiten Streifen (1.4cm) auf, der gänzlich
leer belassen worden ist.
Die weiteren Ausführungen analysieren die for-
male Anordnung und den textlichen Inhalt die-
ser Rolle in zwei Schritten: Sie unterscheiden zwi-
schen dem grossen Text einerseits, der auf 21
Kartuschen verteilt ist. Er entsteht durch ent-
sprechende Aussparungen auf dem teppicharti-
gen Hintergrund in Ġubār-Schrift und verläuft in
der Rollenrichtung (Teil C.1). Erst danach werden
auch Inhalt und Anordnung des Texts in Ġubār-
Schrift selbst erfasst. Es sei hier einzig die Beob-
achtung vorweggenommen, dass auch diese als
Hintergrund kopierten Stellen in mikroskopischer
Schrift eine in sich geschlossene Abfolge von Tex-
telementen enthalten. Es handelt sich um eine
Abschrift des Korans. Diese Stellen sind in der
Mittelspalte zumeist horizontal ausgerichtet und
verlaufen in den beiden Seitenspalten schräg von
rechts unten nach links oben (Teil C.2).
C.1 (ABB. 122): Die 21 Kartuschen mit den
Textfeldern: Zentrales Merkmal des vorliegenden
Belegstücks sind die insgesamt 21 über die gesamte
Länge der Rolle verteilten Textfelder. Sie enthal-
ten eine Textfolge in grosser Schrift, die grosse
Ähnlichkeiten zu Ṯuluṯ aufweist. Diese Textfolge
entsteht durch Aussparungen von entsprechen-
den Leerstellen auf dem teppichartigen ġubār-
farbenen Hintergrund. Diese Auslassungen wei-
sen heute die bräunliche Farbe des verwende-
ten Papiers auf. Es lassen sich allerdings mehr-
fach Hinweise darauf feststellen, dass diese Stel-
len in grosser Schrift ursprünglich golden hervor-
gehoben worden sind. Besonders deutlich ist dies
in Textfeld V erkenntlich.11 Reste von goldener (?)
Farbe lassen sich aber auch in weiteren Textfel-
dern erkennen.12 An andern Stellen lassen sich
Hinweise feststellen, dass die grossen Buchstaben
anfänglich weiss ausgefüllt waren.13
C.1: Die Stellen in grosser Schrift in den 21
Textfeldern:
Textfeld I (ABB. 122):14
نينمؤملاِْرَّشبوبيرقحتفوهللانمرصنو
Textfeld II:15 ِّيَبِنب ِّيبََرعٍ ٌِيَنَدمٍلوَُسَروٍ ٍ
Textfeld III:16 َّمُسمهللادََساِهيَِخَاو ءَاْرَهَزوِيَلِعبىَ
Textfeld IV (ABB. 125):17 ونَيْطبَِسواهَْتَدَلوُمِابَولُوَتب
Textfeld V:18 َّجِسبَوٌِّيَكزٌْلجَنَاُمهِهَيْلبِش ٍداَ
Textfeld VI:19 ًَواّقَحِقداَصلَاوِرقابلَاو
Textfeld VII:20 ِّيَلَعوَىسُوِمب ِيِذبَوِيَقَنوِيَقَتوٍ
Textfeld VIII:21 ّجُحلَاوَِركَْسعلا مِئَاقلَاوةَ
11 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f5.im
age (Stand 27. Februar 2017).
12 Vgl. Textfelder III und IV (http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/
btv1b84192247/f3.image und http://gallica.bnf.fr/ark:/
12148/btv1b84192247/f4.image; Stand 27. Februar 2017).
13 Vgl. z.B. die Textfelder XI–XII: http://gallica.bnf.fr/ark:/
12148/btv1b84192247/f9.image; Textfeld XV: http://galli
ca.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f11.image; Textfelder
XVII–XVIII: http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b841922
47/f13.image (Stand 27. Februar 2017).
14 Q 61:13, wo ohne das einleitende wa (wa-naṣr); vgl. die
Abb. unter http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b841922
47/f2.image.r=Arabe%205102.
15 Vgl. für denText: http://www.alsarh.info/showthread.php
?t=18377; siehe die Abb. unter: http://gallica.bnf.fr/ark:/
12148/btv1b84192247/f3.image.r=Arabe%205102
(Stand 21. Februar 2017).
16 http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f3.image
.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
17 In diesem Textfeld lassen sich noch deutliche Hinweise
darauf erkennen, dass diese grossen Buchstaben anfäng-
lich golden bemalt waren; vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/
12148/btv1b84192247/f4.image.r=Arabe%20
5102 (Stand 21. Februar 2017).
18 Vgl. dazu Gramlich, Derwischorden Persiens, Dritter Teil:
Brauchtum und Riten 43, wo abweichend; Abb. unter
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f5.image
.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
19 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f5.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
20 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f6.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
21 Die Funktion des wāw vor al-qāʾim ist nicht klar. Vgl.
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Textfeld IX:22 ِْفَيسلِابُِبْرَضيِيذلاَِّقحلِاب






Textfeld XV (ABB. 123):28 ِبئاَجعلاَرهَْظًمّاِيَلعِدان
Textfeld XVI:29 ِِبئَاَونلايفََكًلانَوعُهِْدجَت
Textfeld XVII:30 ِيَلْجَنيَسٍَّمَغوٍَّمهُُّلك
Textfeld XVIII:31 ُّوُبِنبهللاايَِكَتَمَظِعب ِكتَ
Textfeld XIX:32 َّمُحماي ِّيَلعايَِكَتياَلِوبدَ
Textfeld XX:33 نارقلااذهلماحظفحاو
Textfeld XXI:34 .نارقلاةمرحب
C.2: Der teppichartige Hintergrund in Ġubār-
Schrift: Die folgende Beschreibung orientiert sich
an der Abfolge des Korantexts auf diesem teppich-
artigen Hintergrund:
C.2.1a (ABB. 124; Text in Ġubār in den beiden
schmalen Seitenspalten rechts und links): Unmit-
telbar unterhalb des rot eingerahmten Titelbal-
kens lässt sich in der Mitte des horizontal ausge-
richteten Rahmenteils mit Text in Ġubār ein auf
der Spitze stehendes Dreieck erkennen. Es wird
von goldenen, rot eingefassten Blättern ausgefüllt.
Rechts davon beginnt die Abschrift des Korans
mit Suren 1 und 2. Der Surentext selbst in schwar-
zer Tinte. Die Überschriften der einzelnen Suren35
und Einteilungsvermerke36 in roter Tinte hervor-
gehoben. Q 1 wurde zusammen mit dem Titel
auf sechs Zeilen notiert und beansprucht inkl.
Abstände zwischen den Zeilen ca. 2cm; dies ergibt
eine Buchstabenhöhe von weniger als 2mm. Der
Text ist punktiert und teilweise vokalisiert.
Der Schreiber setzt die Abschrift des Korans
in dieser schmalen, rechts absteigenden Spalte
fort. Nach Q 1 folgt die Überschrift von Q 2
(Sūrat al-Baqara). Wenig danach in roter Tinte
der Eintrag al-ḥizb al-awwal. Beim Übergang in
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f7.image
.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
22 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f7.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
23 Hier endet der im Internet nachweisbare Text: vgl.
http://www.alsarh.info/showthread.php?t=18377; (Stand
21. Februar 2017). Zu erwarten wäre am Schluss li-ḥukm.
Siehe die Abb. des Abschnitts unter http://gallica.bnf.fr/
ark:/12148/btv1b84192247/f8.image.r=Arabe%205102
(Stand 21. Februar 2017).
24 Vgl. Gramlich, op. cit. 43; vgl. die Abb. unter http://gallica
.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f9.image.r=Arabe%205
102 (Stand 21. Februar 2017).
25 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f9.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
26 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f10.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
27 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f11.im
age (Stand 2. August 2017).
28 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f11.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
29 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f12.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
30 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f13.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
31 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f13.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
32 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f14.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
33 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f15.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
34 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f16.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 21. Februar 2017).
35 Q 1, hier einfach mit Sūra gekennzeichnet: unmittelbar
rechts neben dem soeben erwähnten Zierdreieck. Der
Titel von Q 2 (Sūrat al-Baqara) folgt auf Zeile 7 in roter
Tinte und ist golden hinterlegt.
36 DieRolle enthältHinweise auf dieEinteilung inǧuzʾ (hier
ǧuzwʾ) und niṣf al-ǧuzwʾ. Siehe z.B. ganz am Anfang in
der schmalen Spalte rechts aussen: al-ǧuzwʾ al-awwal;
dieser Vermerk ist golden hinterlegt. Im breiten Mittel-
streifen ein weiterer roter Eintrag niṣf al-ǧuzwʾ.
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den absteigenden Ast der Aussenspalte ändert der
Kopist die Schriftrichtung und notiert den Suren-
text schräg von rechts unten nach links oben. Ende
der Abschrift von Q 2 auf der Höhe des Textfelds
XI.37 Hier folgt in roter Tinte die Überschrift zu
Q 3 (Sūrat Āl ʿImrān).38 Q 3 endet in der rechten
Aussenspalte kurz vor Textfeld XVII imMittelstrei-
fen; danach Beginn von Q 4 (Titel in roter Tinte:
Sūrat an-Nisāʾ).39 AmSchluss der Rolle steht in die-
ser schmalen Aussenspalte rechts Q 4:145 ohne die
drei letzten Wörter. Diese drei letzten Wörter fol-
gen in der breiten Mittelspalte, wo der Schreiber
sie und Verse Q 4:146–147 auf knapp drei horizon-
tal ausgerichteten Zeilen kopiert. Am Anfang der
dritten Zeile die beiden Ausdrücke šakīran ʿalīman
(die beiden letztenWörter in Q 4:147, auf der Höhe
der letzten Zeile in der rechten Aussenspalte).
C.2.1b: Danach springt der Schreiber zurück an
den Anfang der Rolle. Er setzt die Abschrift von
Q 4 links des dreieckigen Zierteils oben in der
Mitte fort und steigt in der schmalen Aussenspalte
auf der linken Seite nach unten.40 Die Zeilen sind
stets schräg ausgerichtet und verlaufen von rechts
unten nach links oben. Q 4 endet am Schluss des
Textfelds I. Direkt danach beginnt Q 5 (Sūrat al-
Māʾida: Titel in roter Tinte). Q 6 (Sūrat al-Anʿām;
Überschrift in roter Tinte): Beginn oberhalb von
Textfeld VII in der linkenAussenspalte.41Q 7 (Sūrat
al-Aʿrāf ; Surenname fehlt, nur Ausdruck Sūra in
roter Tinte): Beginn oberhalb von Textfeld XII in
der linken Aussenspalte.42 Q 8 (Sūrat al-Anfāl;
Überschrift in roter Tinte): Beginn auf der Höhe
von Textfeld XVIII in der linken Aussenspalte.43
Q 9 (Sūrat at-Tawba; Überschrift in roter Tinte,
einzige Sure im Koran ohne Basmala): Beginn
nach Textfeld XX in der linken Aussenspalte.44 Am
Schluss dieser linken Aussenspalte steht Q 9:27.
Die drei letzten Wörter dieses Verses (Allāh ġafūr
raḥīm) folgen allerdings erst in derMittelspalte; sie
stehen dort gerade nach dem Zwischenraum nach
dem Schluss von Q 4:147. Der Schreiber setzt die
Abschrift von Q 9 danach absteigend fort, zuerst
auf den sich gegen unten in einem Dreieck ver-
jüngenden Zeilen, dann auf den drei breiten Zei-
len ganz am Schluss. Zuletzt steht hier Q 9:31.45
Die Fortsetzung folgt darauf ganz am Anfang die-
sesMittelstreifens, wo sichQ 9:32 erkennen lässt.46
Ganz amSchluss desDokuments steht inmikro-
skopischer roter Schrift rechts und links des Drei-
ecks am Rollenende ausserdem folgender persi-
scher Vers (ABB. 126):47 منامننم//راگدایدنامباتمتشوننیا
راگدایدنامبطخ .
C.2.2: Der Text in Ġubār-Schrift in der breiten
Mittelspalte ausserhalb der 21 Textfelder: Ganz
amAnfang lässt sich in der breitenMittelspalte die
direkte Fortsetzung von Q 9 erkennen (Q 9:32).48
Der Schreiber notiert darauf die weiteren Verse
37 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f9.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 22. Februar 2017).
38 Davor stehtQ 2:286 (Schlussvers vonQ2). Kurz nachdem
Titel von Q 3 der Vermerk niṣf al-ǧuzwʾ in roter Tinte.
39 In Anschluss an Sūrat an-Nisāʾ steht wa-hiya; dies lässt
vermuten, dass der Kopist auch weitere Angaben (Offen-
barungsort, Anzahl Verse) notieren wollte, dies dann
aber unterliess.
40 Zuoberst lässt sich Q 4:148 erkennen.
41 Oberhalb von Textfeld X (vgl. Abb. http://gallica.bnf.fr/
ark:/12148/btv1b84192247/f8.image.r=Arabe%205102) in
der linken Spalte ein Eintrag in roterTinte: esmüsste sich
um einen Ǧuzʾ-Vermerk handeln. Der Schreiber notierte
allerdings Sūrat und einen korrigierten, aber unleserli-
chen Begriff.
42 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f9.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 22. Februar 2017).
43 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f13.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 22. Februar 2017).
44 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f15.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 22. Februar 2017).
45 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f16.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 22. Februar 2017).
46 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f2.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 22. Februar 2017).
47 „Ich habe dies geschrieben, damit es als Erinnerung [an
mich] bleibe.Wenn auch ich selbst nicht [ewig] lebe, soll
dochmeine Schrift [anmich] erinnern.“ Vgl. dazu: http://
historylib.com/index.php?action=article/view/1424
(Stand 22. Februar 2017).
48 Q 9:32 lautet:
ّللاَرُونْاُوِؤفُْطينَأَنُوديُِري ّللاَىبَْأيَوِْمِههَاْوفَِأبِهَ ّالُِإهَ ِّمُتينَأَ َْوَلوَُهرُونَ
َ.نُوِرفَاْكلاَِهَرك
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auf den horizontalen Zeilen in den beiden als
Dreiecke nach unten ragenden halben Rauten am
Anfang der Mittelspalte.49 Er überspringt vorerst
die erste ganze Raute in der Mitte der breiten
Mittelspalte. In Vers 9:36 springt er in den kleinen
Ġubār-Zwickel rechts oben. Die letzten Wörter
und der Anfang von Q 9:37 folgen im Zwickel
links oben in der Mittelspalte. Nach ca. der Hälfte
von Q 9:3750 setzt der Schreiber die Abschrift
in der obersten ganzen Raute in der Mitte der
breiten Mittelspalte fort und fährt darin Zeile um
Zeile nach unten. In der unteren Spitze der Raute
in der Mittelspalte steht Q 9:40. In diesem Vers
wechselt der Schreiber in die Figur rechts aussen,
in der die Zeilen von rechts unten nach links
oben geneigt sind. Es fällt auf, dass er einzelne
Teile von Q 9:40 wiederholt und vom Text der
Kairiner Druckausgabe abweicht.51 Kurz vor Text-
feld I52 lässt sich links aussen die rote Markie-
rung für den 11. Ǧuzʾ erkennen. Vers 9:93 beginnt
mit inna-mā bereits am Schluss der halben Raute
rechts aussen und wird danach vor dem Ǧuzʾ-
Vermerk links aussen fortgesetzt.53 Der Kopist
steigt bei der Abschrift des Korantexts in dieser
Figur links aussen Zeile um Zeile nach unten. Er
beendet Q 9:99 und notiert noch den ersten Begriff
von Q 9:100.54
In Anschluss daran folgt auf der Rolle Text-
feld I, in dem ebenso Stellen aus dem Koran in
Ġubār kopiert worden sind. Wie noch aufzuzei-
gen sein wird, sind diese als Hintergrund in den
Textfeldern in Ġubār notierten Koranstellen Teil
eines nächsten Durchgangs der Abschrift der isla-
mischen Offenbarung (vgl. C.2.3). Die direkte Fort-
setzung der Abschrift von Q 9 folgt erst unmit-
telbar nach Textfeld I. In der halben Raute rechts
aussen steht Q 9:100. Q 9 dürfte auf diesem Doku-
ment also vollständig kopiert worden sein. Jeden-
falls lässt sich wenig unterhalb von Textfeld I am
linken Rand der Mittelspalte eine weitere Über-
schrift Sūra in roter Tinte erkennen; hier beginnt
Q 10 (Sūrat Yūnus). Auf der Zeile mit dieser Über-
schrift endet auch Q 9 (Q 9:129: Schlussvers).55
Der Schreiber setzt darauf die Abschrift von
Q 10 (SūratYūnus) in den zumeist rauten-förmigen
Figuren vor Textfeld III fort. In der angeschnitte-
nen Raute auf der rechten Seite der Mittelspalte
lässt sich zuunterst der erste Teil von Q 10:43
49 Am Anfang der Mittelspalte lässt sich auf der obersten
Zeile rechts aussen der rote Vermerk niṣf al-ǧuzw erken-
nen. In den Druckausgaben folgt dieser Halb-Ǧuzʾ vor
Q 9:34. Der Schreiber wollte mit diesem Eintrag offen-
sichtlich auch den Anfang der Mittelspalte hervorheben.








Die Markierung || kennzeichnet den Übergang vom Zwi-
ckel links aussen in die Raute in der Mitte.
51 Q 9:40 lautet:
ّالِإ ّللاَُهَرَصنَْدَقفُهُوُرصَنتَ ْذِإِْنَيْنثاَِينَاثْاُوَرفَكَنِيَذّلاَُهَجرْخَأْذِإُهَ
ّللاَّنِإَْنْزحَتَال||ِِهبِحاَِصلُلُوَقيْذِإِرَاْغلاِيفَاُمه ّللاََلزنََأفَاَنَعمَهَ ُهَ
ّيََأوِْهَيَلُعَهَتنيِكَس ّللاَّنِإَْنْزحََتال|||ٍدُوُنجِبَُهدَ ّللاََلزنََأفَاَنَعَمهَ َُهَتنيِكَُسهَ
ّيََأو)اذك(ِْهَيَلعِِهلوَُسرَىَلع ّل|||]…[ٍدُوُنجِبَُهدَ ََةِمَلكََلعََجوَاهَْوَرتْمَ
ّللاَُةِمَلَكوَىلْفُّسلاْاُوَرفَكَنِيَذّلا ّللَاوَاْيُلْعلاَيِهِهَ ٌ.ميَِكحٌزيَِزُعهَ
Ein zusätzliches Wort durchgestrichen, unleserlich […].
Die Markierung || kennzeichnet den Übergang von der
Raute in der Mitte zur Figur rechts aussen. Die zwei
Markierungen ||| grenzen darauf den Einschub in den
Korantext ab.
52 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f2.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 22. Februar 2017).
53 Q 9:93 lautet:
ّنِإ ْاُونُوَكينَِأبْاوَُضرءَاِينْغَأُْمَهوََكنُوِنذَْأتَْسيَنِيَذّلاَىَلعُلِيبَّسلا||َامَ
ّللاََعبََطوِِفلَاَوخْلاََعم َ.نُوَمْلَعَيالُْمَهفِْمِهبُوُلقَىَلُعهَ
DieMarkierung || kennzeichnet denÜbergang vomEnde




age.r=arabe%205102 (Stand 23. Februar 2017).
550 kapitel 5
erkennen. Der Schreiber setzt die Abschrift darauf
zuoberst in der angeschnittenen Raute auf der
linken Seite derMittelspalte fort.56 AmEndedieser
Raute stehen Q 10:51 und die ersten beidenWörter
von Q 10:52. Der Kopist springt in Q 10:52 ans Ende
von Textfeld II und setzt die Abschrift von Vers
10.52 dort in der rechten Aussenspalte fort.57
Q 10 endet wenig unterhalb der Mitte des
Abschnitts zwischen Textfeld II und III mit Vers
109 (Schlussvers). Hier steht auch der Titel vonQ 11
(Sūrat Hūd, hier Sūrat Fuṣṣilat genannt). Die Fort-
setzung derAbschrift vonQ 11 folgt in denweiteren
rauten-förmigen Figuren vor Textfeld III; sie über-
springt danach dieses Textfeld und fährt mit der
Abschrift des fortlaufenden Korantexts weiter.
Bei Textfeld III58 erfolgt der Übergang von
Q 11:59–60. Unmittelbar vor Textfeld III lassen sich
am Ende der angeschnittenen Raute auf der lin-
ken Seite Q 11:59 und die drei ersten Wörter von
Q 11:60 erkennen. Unterhalb von Textfeld III steht
am Anfang der angeschnittenen Raute am rechten
Rand die unmittelbare Fortsetzung von Vers 60.59
Auch hier überspringt der Schreiber also das Text-
feld III dazwischen.
Q 11 endet ungefähr in der Mitte des Abschnitts
zwischen Textfeld III und IV in der Raute auf
der linken Seite der Mittelspalte (Q 11:123).60 Hier
steht in roter Tinte auch der Titel von Q 12 (Sūrat
Yūsuf ).61 Der Kopist notiert den Anfang von Q 12
im Rest der angeschnittenen Raute auf der linken
Seite und im Einsprengsel unmittelbar darunter.
Darauf springt er nach oben in die Mittelspalte,
wo sich eine vollständige Raute erkennen lässt und
setzt die Abschrift an deren Spitze fort.62 AmEnde
dieser vollständigen Raute springt er erneut nach
oben an die Spitze der angeschnittenen Raute
auf der rechten Seite der Mittelspalte. An dieser
Übergangsstelle steht Q 12:9.63
Der Schreiber erreicht schliesslich den Ein-
schub mit Text in grosser Schrift (Textfeld IV). Am
Schluss der angeschnittenen Raute vor Textfeld IV
steht auf der linken Seite Q 12:37. In diesem Vers
überspringt der Schreiber Textfeld IV und setzt
56 Die Übergangsstelle lautet:
ّمُمهِْنَمو)٤٣( َال||ْاُونَاكَْوَلوَيُْمْعلاِيْدَهتَتنََأفَأَْكَيلِإُُرظَنينَ
ّللاَّنِإ)٤٤(َنُوِرْصُبي ّنلاُِملَْظيَالَهَ ّنلاَّنَِكـَلوًاْئيَشَساَ ُْمَهُسفنَأَساَ
َ.نُوِملَْظي
Bei der Markierung || springt der Kopist von der Raute
rechts in die Raute links.
57 Die Übergangsstelle lautet:
ُّمثَأ)٥١( )٥٢(َنُولِْجَعتَْستِِهبُمتنُكَْدَقوَنآلاِِهبُمتَنمآََعَقوَامَاذِإَ
ُّمث ِّلل||َلِيقَ ُخْلاَبَاَذعْاُوقُوذْاُوَملَظَنِيذَ ّالِإَنَْوْزجُتَْلهِْدل ُْمتنُكَاِمبَ
َ.نُوبِسَْكت
Bei der Markierung || springt der Kopist ans Ende von
Textfeld II und setzt die Abschrift von Q 10:52 dort in der
rechten Aussenspalte fort.
58 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f3.im
age (Stand 27. Februar 2017).
59 Der Übergang Q 11:59–60 ist wie folgt aufgebaut (bei der




60 Q 11:123 lautet:
ِّلَلو ُرْمَألاُعَْجُريِْهَيلَِإوِضْرَألَاوِتَاوَامَّسلاُْبَيغِهَ
ُّلك ُهُْدبْعَافُهُ
َّكَوَتو ّبَرَاَمو|ِْهَيَلعْلَ َّمعٍِلفَاِغبَكُ َ.نُوَلْمَعتاَ
Die Markierung | kennzeichnet den Beginn der Schluss-
zeile, auf der auch der Titel von Q 12 steht.
61 Vgl. Abb. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f4
.image (Stand 24. Februar 2017).
62 An dieser Übergangsstelle steht Q 12:3. Bei den Markie-




63 Q 12:9 lautet:
ِنمْاُونُوَكَتوُْمكيِبَأُْهَجو||ُْمَكـلُْلخَياًضْرَأُهوَُحرْطاِوَأَفُسُويْاُوُلْتقا
َ.نِيـحِلاَصًاْمَوقِِهْدَعب
Bei der Markierung || erfolgt der Übergang vom unteren
Ende der vollständigen Raute in derMitte an den Anfang
der angeschnittenen Raute am rechten Rand.
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die Abschrift unmittelbar darunter auf der rech-
ten Seite an der Spitze der angeschnittenen Raute
fort.64 Unterhalb von Textfeld IV steht in der drit-
ten angeschnittenen Raute auf der linken Seite in
roter Tinte die Überschrift vonQ 13 (Sūrat ar-Raʿd).
Auf diesem teppichartigenHintergrundmitText in
Ġubār-Schrift lassen sich immer wieder Hinweise
auf die Einteilung des Korans in Ǧuzʾ und Halb-
Ǧuzʾ (niṣf al-ǧuzʾ) in roter Tinte feststellen.
Vor Textfeld V65 steht in der angeschnittenen
Raute auf der linken Seite zuletzt Q 13:23 Der
Schreiber überspringt Textfeld V und setzt die
Abschrift des erwähnten Verses auf der rechten
Seite unmittelbar darunter fort.66 Q 13 endet kurz
danach; auf der rechten Seite lässt sich in roter
Tinte der Eintrag Sūra erkennen (Überschrift zu
Q 14, Sūrat Ibrāhīm). Q 13 endet unmittelbar davor
mit dem Schlusswort al-kitāb; der grösste Teil von
Q 13:43 (Schlussvers) steht allerdings auf dersel-
ben Höhe am linken Rollenrand. Q 14 endet vor
Textfeld VI. Direkt nach dem Schlussvers von Q 14
folgt die Basmala von Q 15 (Sūrat al-Ḥiǧr). Hier
fehlt allerdings die sonst übliche Hervorhebung
des Surentitels in roterTinte; auch der Eintrag Sūra
fehlt.
Der nächste rote Eintrag zur Hervorhebung
eines Surentitels folgt in der angeschnittenen
Raute auf der rechten Seite direkt unterhalb von
Textfeld VI.67 Hier steht in roter Tinte der Eintrag
Sūrat an-Naḥl (Q 16). Sie endet unmittelbar nach
diesem Textfeld in der angeschnittenen Raute auf
der linken Seite der Mittelspalte, wo in roter Tinte
die Überschrift Sūrat al-Isrāʾ (Q 17) steht. Q 18
(Sūrat al-Kahf ) beginnt zwischenTextfeld VIII und
IX. Ihre Überschrift wurde in roter Tinte hervorge-
hoben.68 Der Anfang von Q 19 (Sūrat Maryam) in
roter Tinte zwischen den Textfeldern IX und X.69
Ein Zusatz nach dem roten Surentitel liess sich
nicht mit Sicherheit entziffern. Unmittelbar vor
Textfeld X steht auf der rechten Seite in roter Tinte
Sūrat Ṭā-hā (Q 20). Zwischen den Textfeldern X
und XI auf der linken Seite der teilweise rot hervor-
gehobene Eintrag zu Q 21 (Sūrat al-Anbiyāʾ). Sūrat
al-Ḥaǧǧ (Q 22) beginnt in der ersten vollständi-
gen Raute in der Mittelspalte unterhalb von Text-
feld XI.70 Der Titel der nächsten Sure (Q 23, Sūrat
al-Muʾminūn) steht in der angeschnittenen Raute
unmittelbar vor Textfeld XII; die Zeilen verlaufen
hier nach links unten geneigt.71 Der Anfang von
Q 24 (Sūrat an-Nūr, Titel rot hervorgehoben) zwi-
schen den Textfeldern XII und XIII.72 Die Über-
schrift von Q 25 (Sūrat al-Furqān) in roter Tinte
zwischen den Textfeldern XIII und XIV. Q 26 steht
unmittelbar vor und nach Textfeld XIV.73
Nach dem rot hervorgehobenen Titel (Sūrat aš-
Šuʿarāʾ) lassen sich die Anfangsverse von Q 26
erkennen. Direkt nach Textfeld XIV steht am lin-
ken Rand der Mittelspalte vor dem Titel von
Q 27 Q 26:225–227 (Schlussverse). Der Schreiber
weicht hier von seinem üblichen Vorgehen ab.
Soweit ersichtlich kopierte er Q 26 in den Rauten
64 Q 12:37 lautet:
ّالِإِِهنَاَقْزُرتٌمَاعَطَامُكيِتَْأَيالَلَاق َّبنَ َامُِكـَلذَامَُكيِتَْأينَأَْلَبقِِهليِوَْأتِبَامُُكتْأَ
ِّمم َّلعاَ ّالٍْمَوقََةِّلمُتَْكَرتِيّنِإِيّبَرِيَنمَ ّللِابَنُوِنْمُؤيَ َِةرِخآلِابُمَهو||ِهَ
َ.نُوِرفَاكُْمه
Die Markierung || kennzeichnet den Übergang.
65 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f5.im
age (Stand 27. Februar 2017).
66 Q 13:23 lautet:
ّنَج ||ِْمهِجَاوْزََأوِْمِهئَابآِْنمََحلَصَْنَموَاَهنُوُلخَْديٍنَْدعُتاَ
ّيُِّرَذو .ٍبَابُِّلكِنّمِمهَْيَلعَنُوُلخَْديَُةِكئاَلْملَاوِْمِهتاَ
Die Markierung || kennzeichnet die Übergangsstelle.
67 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f6.im
age.r=arabe%205102 (Stand 2. März 2017).
68 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f7.im
age.r=arabe%205102 (Stand 2. März 2017).
69 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f8.im
age.r=arabe%205102 (Stand 2. März 2017). Man beachte
die Reste weisser Farbe in den grossen Buchstaben in
diesem Textfeld X.
70 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f9.im
age.r=arabe%205102 (Stand 2. März 2017).
71 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f9.im
age.r=arabe%205102 (Stand 2. März 2017).
72 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f10.im
age.r=arabe%205102 (Stand 2. März 2017).
73 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f11.im
age.r=arabe%205102 (Stand 2. März 2017).
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entlang des rechten Rands; er erreicht unmittel-
bar vor Textfeld XV (Beginn des Nādi-ʿAlī-Gebets)
Q 26:222–224. Er springt jetzt zurück nach oben
und ergänzt die Schlussverse (Q 26:225–227) direkt
unterhalb vonTextfeld XIV. Dort beginnt auchQ27
(rote Überschrift: Sūrat an-Naml), die konsequen-
terweise am linken Rand nach unten steigt.74 Die
nächste Sure (Q 28, Sūrat al-Qaṣaṣ) beginnt zwi-
schen den Titelfeldern XV und XVI; ihr Titel ist rot
hervorgehoben.
Kurz nach Textfeld XVI beginnt in der Mittel-
spalte zuerst Q 29 (Sūrat al-ʿAnkabūt, Titel rot her-
vorgehoben). In der angeschnittenenRaute am lin-
ken Rand unmittelbar darunter steht der Beginn
von Q 30 (Sūrat ar-Rūm), wobei der Schreiber hier
nur den Ausdruck Sūra zur Hervorhebung in roter
Tinte notierte.75 Auch hier steht Q 29 im wesent-
lichen in den angeschnittenen Rauten am rechten
RandderMittelspalte und zumTeil in den vollstän-
digen Rauten in der Mitte. Der Schreiber erreicht
direkt vorTextfeld XVII am Schluss der angeschnit-
tenen Raute am rechten Rand der Mittelspalte
Q 29:54. In der Mitte dieses Verses springt der
Kopist wieder nach oben und setzt die Abschrift
direkt unterhalb von Textfeld XVI am linken Rand
der Mittelspalte fort.76 Q 29 endet in der ange-
schnittenen Raute darunter, wo die nächste Sure
(Q 30: Sūrat ar-Rūm) beginnt.
Der Kopist setzt dieses Vorgehen bei der Ab-
schrift des Korans zwischen den Textfeldern XVII
und XVIII fort und notiert die Suren zuerst im
wesentlichen entlang des rechten und danach ent-
lang des linken Rands der Mittelspalte.77 Hier las-
sen sich am rechten Rand zuerst die Überschrif-
ten zu Q 31 (Sūrat Luqmān)78 und unmittelbar vor
Textfeld XVIII von Q 32 (Sūrat [as-] Saǧda79) und
deren Anfangsverse erkennen. Der Titel der nächs-
ten Sure, Sūrat al-Aḥzāb (Q 33), in roter Tinte etwa
in der Mitte zwischen Textfeld XVII und XVIII in
einer angeschnittenen Raute am linken Rand.
Unmittelbar nach Textfeld XVIII steht in der
angeschnittenen Raute am linken Rand in roter
Tinte der Titel vonQ 34 (Sūrat as-Sabaʾ80wa-hiya).
Direkt davor endet Q 33, die aber im wesentlichen
entlang des rechten Rands derMittelspalte kopiert
worden ist. Der Schreiber setzt die Abschrift von
Q 34 nach Textfeld XIX fort.81 Hier lässt sich in
einer vollständigen Raute in der Mitte der Mit-
telspalte der rot hervorgehobene Titel von Q 35
(Sūrat al-Fāṭir82) erkennen. Q 35 endet in der ange-
schnittenen Raute unmittelbar darüber (Schluss-
vers: Q 35:45). Direkt danach beginnt die Abschrift
von Q 36 (Sūrat Yā-sīn, hier allerdings anderer
Titel). Q 36 wurde sodann entlang des linken
Rands der Mittelspalte kopiert.
Q 36 endet kurz nach Textfeld XX.83 Es folgt
die Überschrift von Q 37 (Sūrat aṣ-Ṣāffāt). Sie ist
rot hervorgehoben und steht am rechten Rand der
Mittelspalte. Auf derselben Höhe steht auf der lin-
ken Seite die Überschrift von Q 38 (Sūrat Ṣād).
Auch diese Überschrift wurde rot hervorgehoben.
Die Abschrift von Q 38 endet auf der linken Seite
der Mittelspalte unmittelbar vor dem letzten Text-
feld (Textfeld XXI).84 Hier steht auch der Titel der
nächsten Sure (Q 39: Sūrat az-Zumar), der rot her-
74 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f11.im
age.r=arabe%205102 (Stand 2. März 2017).
75 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f12.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 6. März 2017).
76 Q 29:54 lautet:
َّنهَج||َّنَِإوِبَاَذْعلِابََكنُولِْجَعتَْسي .َنيِِرفَاْكلِابٌَةطيُِحَملَمَ
Bei der Markierung || springt der Schreiber zurück nach
oben.
77 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f13.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 6. März 2017).
78 Hier steht nur der rot hervorgehobene Begriff Sūra.
79 Diese Überschrift erneut in roter Tinte. Es ist nicht
klar, ob der Surentitel hier tatsächlich Saǧda lautet. Er
wäre jedenfalls ohne Artikel notiert worden. Dies würde
angesichts des persischen Hintergrunds des Dokuments
nicht erstaunen. Der anschliessende Text gehört jeden-
falls zum Beginn von Q 32.
80 Hier in der Tat mit Artikel.
81 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f14.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 6. März 2017).
82 Hier erneut mit Artikel; üblicherweise wird der Artikel
nicht erwähnt.
83 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f15.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 6. März 2017).
84 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f16.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 6. März 2017).
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vorgehoben ist. Der Anfang dieser Sure steht noch
vor dem letzten Textfeld (Textfeld XXI), die Fort-
setzung folgt unmittelbar danach. Der Schreiber
notierte die Fortsetzung von Q 39 in Ġubār-Schrift
auf den horizontal ausgerichteten Zeilen unmit-
telbar unterhalb von Textfeld XXI. Als letzte Stelle
aus Q 39 lassen sich Q 39:30–31 erkennen. Jetzt
springt der Schreiber erneut nach oben und setzt
die Abschrift von Q 39 am Anfang von Textfeld I
selbst fort.85Dort stehtQ 39:32. Auf dieAnordnung
des Surentexts in diesem Textfeld I wird sogleich
einzugehen sein.86
Vorerst ist aber der restlicheText amRollenende
zu untersuchen. Es fällt auf, dass nach demSchluss
von Q 39:31 am Ende der Rolle zwei Balken folgen
(Höhe je ca. 1cm), in denen Text in Ġubār-Schrift
in einem Winkel von ca. 45° jeweils von rechts
unten nach links oben kopiert worden ist. Nach
einem kurzen Leerraum folgen sechs horizontal
ausgerichtete Zeilen in Ġubār, die die gesamte
Spaltenbreite ausfüllen. Die Zeilen verjüngen sich
danach gegen unten und laufen in einem Dreieck
spitz zu. Es schliessen sich nochmals drei Zeilen
Text an. Die Textstellen ab hier sind bereits zuvor
identifiziert worden. Es handelt sich zuerst um
Q 4:145–147. Nach einem kurzen Zwischenraum
folgt auf derselben Zeile Q 9:27. Ganz zuunterst
steht Q 9:31 (Schluss).87
Q 4 beginnt vor Textfeld XVII in der rechten
Seitenspalte, wo in roter Tinte die Überschrift
steht Sūrat an-Nisāʾ.88 Der Schreiber kopierte sie in
der schmalen Seitenspalte rechts; hier steht ganz
zuletzt Q 4:145. Allerdings stehen die Verse 4:126b–
4:142a nicht in dieser Seitenspalte. Sie sind viel-
mehr in den beiden Textbalken mit den schräg
ausgerichteten Zeilen in der Mittelspalte und den
sechs horizontalen Zeilen direkt darunter notiert
worden.
Im ersten Textbalken (ABB. 126) mit den schräg
ausgerichteten Zeilen stehen Q 4:126b–130. Im
zweiten Balken mit Text auf den schräg ausge-
richteten Zeilen folgenQ 4:13189–136a. Darauf setzt
der Schreiber die Abschrift von Q 4 in der Mit-
telspalte auf den sechs horizontal ausgerichteten
Zeilen unmittelbar darunter fort (Q 4:136b–142a).
In Q 4:142 springt der Schreiber erneut in die
schmale Seitenspalte rechts und setzt dieAbschrift
dort auf der Höhe der ersten horizontalen Zeile
mit Q 4:136b in der Mittelspalte fort. Hier lässt
sich direkt nach Q 4:125–126 Q 4:142b–145a erken-
nen. In Q 4:145 selbst springt der Schreiber erneut
zurück in die Mittelspalte und setzt die Abschrift
unterhalb der soeben diskutierten sechs horizon-
tal ausgerichteten Zeilen fort. Ab hier verjüngen
sich die Zeilen nach unten zu einem Dreieck. Auf
dessen drei ersten Zeilen stehen noch Q 4:145b–
147 (Schluss). Nach Q 4:147 springt der Schreiber
wieder zurück an den Anfang der Rolle und setzt
die Abschrift in der schmalen Seitenspalte oben
links fort. In der Mitte des Dokuments neben dem
kleinen Zierdreieck steht hier in der Tat Q 4:148.
Nach einem kleinen Zwischenraum steht auf die-
ser Zeile Q 9:27. Dies ist die Fortsetzung des Textes
aus der linken Seitenspalte. Ganz zuunterst in der
Mittelspalte steht Q 9:31. ABB. 126 zeigt den kom-
plexen Aufbau dieses Abschlusses der Rolle.
C.2.3: Die weiteren Ausführungen machen auf
den Inhalt der in Ġubār-Schrift kopierten Stellen
auf dem Hintergrund der 21 Textfelder aufmerk-
sam: Es ist daran zu erinnern, dass der Schreiber
amSchluss der Rolle nach dem letztenTextfeldmit
grossem Text Q 39:30–31 erreicht hatte.90 Er hatte
zuvor bei der Abschrift des Korans alle 21 Textfel-
der übersprungen. Jetzt aber beginnt er mit dem
dritten und letzten Durchgang seiner Abschrift
und füllt den Hintergrund der 21 Textfelder mit
grossem Text aus.
In Textfeld I lässt sich am Anfang Q 39:32 er-
kennen. Der Schreiber umfährt bei der weiteren
Abschrift des Korans in diesen 21 Textfeldern die
für den grossen Text vorgesehenen Leerstellen.
85 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f2.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 6. März 2017).
86 Vgl. dazu unten C.2.3; bei Anm. 90.
87 Für die Einzelheiten siehe oben bei Anm. 45–46.
88 Vgl. dazu bereits oben bei Anm. 39.
89 Ohne li-[A]llāh, das noch am Schluss des vorangehenden
Textfelds steht.
90 Vgl. dazu oben bei Anm. 84–86.
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Am Ende von Textfeld I steht in der Mitte der
rot hervorgehobene Eintrag Sūra. Hier beginnt
Q 40 (Sūrat Ġāfir).91 ABB. 125 vermittelt anhand
von Textfeld IV einen Eindruck vom Aufbau dieser
Stellen.
In Textfeld II lässt sich in der Mitte an der
Spitze Q 40:13b–14 erkennen.92 Am Schluss die-
ses Textfelds stehen in Ġubār-Schrift die Schluss-
verse von Q 40. Auf der rechten Seite stehen zuun-
terst die Verse 40:79–81, auf der linken Seite folgen
die Verse 40:82–85. Ganz zuunterst in diesemText-
feld II steht die Basmala zu Q 41.
Q 41 selbst beginnt zuoberst in Textfeld III.93
In Textfeld III lässt sich am Anfang des unteren
Drittels auf der linken Seite die rot hervorgeho-
bene Überschrift von Q 42 erkennen (Sūrat aš-
Šūrā). Sie beginnt danach mit der Basmala. Q 43
(Sūrat az-Zuḫruf ) beginnt gegen Ende von Text-
feld IV. Ihr Titel wurde rot hervorgehoben. Unmit-
telbar nach dem Titel steht die Basmala. In Text-
feld V folgt auf der linken Seite die Überschrift zu
Q 44 (Sūrat ad-Duḫān), wobei der Ausdruck Sūra
rot hervorgehoben ist; der Surenname selbst fehlt.
Ganz am Schluss dieses Textfelds V steht auf der
rechten Seite die Überschrift der nächsten Sure
(Q 45: Sūrat al-Ǧāṯiya).94 In der Spitze zuunterst in
diesem Textfeld V steht Q 45:19a. Die Fortsetzung
des Verses folgt zuoberst in Textfeld VI.95
In Textfeld VI lässt sich auf der rechten Seite
deutlich die rot hervorgehobene Überschrift zu
Q 46 (Sūrat al-Aḥqāf ) erkennen. Auf derselben
Höhe des Textfelds steht ebenso in roter Tinte ein
Ǧuzʾ-Vermerk (26. Ǧuzʾ, der hier gemäss der Kairi-
ner Ausgabe auch beginnt). In Textfeld VII lassen
sich die Überschriften von Q 47 (oben: Sūrat al-
Qitāl, rot hervorgehoben) und Q 48 (unten: Sūrat
al-Fatḥ, rot hervorgehoben) erkennen.96 In Text-
feld VIII folgen die rot hervorgehobenen Über-
schriften von Suren 49–51 (Q 49: Sūrat al-Ḥuǧurāt;
Q 50: Sūrat Qāf ; Q 51: Sūrat aḏ-Ḏāriyāt).97 In Text-
feld IX stehendie rot hervorgehobenenÜberschrif-
ten von Suren 52–54 (Q 52: Sūrat aṭ-Ṭūr; Q 53: Sūrat
an-Naǧm; Q 54: Sūrat al-Qamar). Bei Q 53 und 54
wurde jeweils nur der Ausdruck Sūra notiert.98 In
Textfeld X folgen die rot hervorgehobenen Über-
schriften zu Suren 55–56 (Q 55: Sūrat ar-Raḥmān,
beide Begriffe rot hervorgehoben; Q 56: Sūrat al-
Wāqiʿa, beide Begriffe rot hervorgehoben).99 In
Textfeld XI schliessen sich Suren 57–58 an, deren
Titel rot hervorgehoben werden (Q 57: Sūrat al-
Ḥadīd, hier aber ein anderer Titel; beim kopier-
ten Text handelt es sich jedoch um Q 57). Am
Anfang des unteren Drittels dieses Textfelds die
Überschrift von Q 58 (Sūrat al-Muǧādala).100 In
Textfeld XII folgen zwei weitere, rot hervorgeho-
beneÜberschriften. Zu erwarten sind Suren 59–60.
Bei Q 59 steht einfach die Überschrift Sūra. Sie ist
allgemein als Sūrat al-Ḥašr bekannt. Dieser Text
steht hier dann auch; er beginnt direkt unter der
Basmala. Bei Q 60 steht die rot hervorgehobene
Überschrift Sūrat al-Mumtaḥina.101
91 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f2.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 7. März 2017).
92 Q 40:13–14 lautet:
َّكَذَتيَاَموًاقِْزرءَامَّسلاَِنّمُمَكـل||ُِلَّزُنيَوِِهتَايآُْمكيُِريِيَذّلاَُوه)١٣( ُرَ
ّالِإ ّللااُوعْدَاف)١٤(ُبِيُنيَنمَ َ.نُوِرفَاْكلاَِهَركَْوَلوَنِيّدلُاَهلَنيِِصْلخَُمهَ
Beim ersten kopierten Wort in diesem Textfeld handelt
es sich um la-kum (nach der Markierung ||).
93 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f3.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 7. März 2017).
94 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f5.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 7. März 2017).
95 Q 45:19 lautet:
ّللاَِنمَكَنعاُوْنُغيَنلُْمهَّنِإ ٍْضَعبءَاِيلْوَأُْمُهْضَعب||َنِيِملاَّظلاَّنَِإوًاْئيَشِهَ
ّللَاو ِّيَلُوهَ ُّتْملاُ َ.نِيقَ
Die Markierung || kennzeichnet den Übergang von Text-
feld V zu Textfeld VI.
96 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f6.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 7. März 2017).
97 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f7.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 7. März 2017).
98 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f7.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 7. März 2017).
99 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f8.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 7. März 2017).
100 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f9.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 7. März 2017).
101 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f9.im
age.r=Arabe%205102 (Stand 7. März 2017).
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Der Logik des Aufbaus der Abschrift folgend
sind in Textfeld XIII Suren 61–63 zu erwarten.
Jedenfalls lassen sich hier drei rot hervorgehobene
Überschriften erkennen. Allerdings liess sich Q 61
(Sūrat aṣ-Ṣaff ) an dieser Stelle nicht mit Sicher-
heit lokalisieren. Es steht hier vorerst vielmehr
Q 62 (Sūrat al-Ǧumʿa, nur Überschrift Sūra; kein
Titel).102 Wenig später folgt die Überschrift von
Q 63 (Sūrat al-Munāfiqūn). Zuletzt steht in diesem
Textfeld die rot hervorgehobene Überschrift von
Q 64 (Sūrat at-Taġābun, hier nur Sūra). Die Über-
schrift zu Q 61 liess sich nicht nachweisen. Aller-
dings lassen sich Q 61:1b–5 am rechten Rand der
Mittelspalte klar identifizieren. Nicht klar ist, wo
die Basmala von Q 61 und Q 61:1a stehen. Aus den
soeben festgehaltenen Beobachtungen lässt sich
jedoch ableiten, dass auch Q 61 auf diesem Doku-
ment kopiert worden ist.103
In Textfeld XIV folgen die Überschriften von
Q 65–67 (rot hervorgehoben). Q 65 (Sūrat aṭ-
Ṭalāq) wurde zusammen mit ihrem Titel notiert;
die ganze Überschrift rot. Bei Q 66 steht nur
die Überschrift Sūra. Bei der Überschrift zu Q 67
(Sūrat al-Mulk) wurde die gesamte Überschrift rot
hervorgehoben. Q 67 endet ganz am Schluss dieses
Textfelds; darunter stehtnochdieBasmala zuQ68,
die am Anfang des nächsten Textfelds beginnt.104
In Textfeld XV lassen sich erneut drei rot her-
vorgehobene Überschriften erkennen. Es handelt
sich um Suren 68 bzw. 69–71. Die Basmala von
Q 68 (Sūrat al-Qalam) steht ganz am Ende des vor-
angehenden Textfelds. Q 68 beginnt zuoberst in
Textfeld XV. Der Titel von Q 69 (Sūrat al-Ḥāqqa)
steht rot hervorgehoben nach dem ersten Drittel
dieses Textfelds am rechten Rand der Mittelspalte.
Es folgt erneut am rechten Rand die rot hervorge-
hobene Überschrift zu Q 71 (Sūrat al-Maʿāriǧ). Die
Überschrift zuQ 72 (Sūrat al-Ǧinn) folgt etwaswei-
ter unten auf der linken Seite. Allerdings ist dem
Schreiber hier ein Fehler unterlaufen, denn beim
nach der Basmala kopierten Text handelt es sich
um den Anfang von Q 71 (Sūrat Nūḥ). Zuunterst in
diesem Textfeld steht Q 70:28; Q 70 endet mit Vers
44 unmittelbar vor dem Beginn von Q 71, die hier
einen falschen Titel hat.105
In Textfeld XVI106 folgt Q 72. Sie beginnt auf
der rechten Seite; ihre rot hervorgehobene Über-
schrift lautet Sūrat al-Ǧinn wa-hiya makkiyya. In
der Mitte dieses Textfelds folgt auf der rechten
Seite dieÜberschrift zur nächsten Sure (Q 73: Sūrat
al-Muzammil, rot hervorgehoben). Danach steht
die Überschrift zu Q 74 (Sūrat al-Mudaṯṯir). Am
unteren Ende dieses Textfelds XVI beginnt Q 75.
Sie ist eigentlich als Sūrat al-Qiyāma bekannt; hier
steht aber wahrscheinlich nochmals der Name
Sūrat al-Mudaṯṯir. Beim kopierten Text handelt es
sich jedoch um jenen von Q 75. In der unteren
Spitze dieses Textfelds steht Q 75:11–12.107
In Textfeld XVII auf der linken Seite der rot
hervorgehobene Eintrag Sūra. Hier beginnt Q 76
(Sūrat al-Insān). Q 77 beginnt ein wenig weiter
unten in der Mitte; ihre Überschrift ist rot hervor-
gehoben (Sūrat al-Mursalāt). Die Überschrift zu
Q 78 (Sūrat an-Nabaʾ) wiederum steht am rechten
Rand der Mittelspalte (rote Hervorhebung). Etwa
auf derselben Höhe beginnt auf der linken Seite
Q 79 (Sūrat an-Nāziʿāt, rot hervorgehoben).108
Da die Suren gegen den Schluss des Korans
immer kürzerwerden, enthalten dieweiterenText-
felder auch immer mehr Überschriften. In Text-
feld XVIII lassen sich sieben rot hervorgehobene
Überschriften erkennen. Es handelt sich um Suren
80–86. Der Surentext in Ġubār-Schrift wurde hier
eigentlich unter Auslassung der Leerräume für den
102 Auf der Zeile mit der Überschrift Sūra stehen auch die
letzten Begriffe aus Q 60:13 (Schlussvers).
103 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f10
.image.r=Arabe%205102 (Stand 7. März 2017).
104 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f11
.image.r=Arabe%205102 (Stand 7. März 2017).
105 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f11
.image.r=Arabe%205102 (Stand 8. März 2017).
106 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f12
.image.r=Arabe%205102 (Stand 8. März 2017).
107 Q 75:11–12 lautet:
ّاَلك)١١( َّرَقتُْسْملاٍِذَئْمَويَِكّبَرَىلِإ)١٢(ََرَزوالَ ُ.
108 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f13
.image.r=Arabe%205102 (Stand 8. März 2017).
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übergeordneten grossen Text stets auf horizontal
ausgerichteten Linien notiert.109
In Textfeld XIX folgen die Suren 87–96, deren
Überschriften ebenso rot hervorgehoben sind. Im
Fall von Q 88 unterliess der Schreiber allerdings
die Hervorhebung in roter Schrift. Sie beginnt
auf der rechten Seite der Mittelspalte mit der
Basmala. Auf der linken Seite dieser Mittelspalte
lassen sich in roter Tinte die Überschriften zu
Q 87 und 89 erkennen. Q 96 beginnt am Ende
dieses Textfelds auf der linken Seite. Der Schreiber
springt hier nach der Basmala etwas nach oben,
um die Abschrift dieser Sure fortzusetzen. Beim
untersten roten Eintrag in diesemTextfeld beginnt
Q 94.110
AmAnfang vonTextfeld XX endetQ96 (Schluss-
vers: 96:19). Es schliessen sich die Abschriften von
Suren 97–114 an, deren Überschriften zumeist rot
hervorgehoben sind. Q 114 wurde zuunterst auf
der rechten Seite dieses Textfelds notiert. Zuun-
terst auf der linken Seite lässt sich auch Q 112
erkennen. Sie wurde in diesem Feld mehr als ein-
mal kopiert. Der Schreiber musste offensichtlich
den Hintergrund dieses Felds noch ganz ausfüllen
undwählte dazuQ 112.111 Soweit ersichtlich besteht
auch der Hintergrund des letzten Textfelds (XXI)
ausschliesslich aus Abschriften von Q 112 (Sūrat al-
Iḫlāṣ).112
Schlussfolgerungen:Die vorangehende Zusam-
menstellung zeigt auf, dass auf der vorliegenden
Rolle der gesamte Text der islamischen Offenba-
rung kopiert worden ist. Bei einer abschliessenden
Würdigung des Vorgehens des Kopisten fällt auf,
dass er das Dokument in vier Durchgängen von
oben nach unten ausfüllte:
Er beginnt mit der Abschrift im rechten Rah-
menteil (rechts aussen) und kopiert hier Q 1:1–
Q 4:125. Am Schluss der Rolle setzt er die Abschrift
von Q 4 in den beiden Textbalken mit diagonaler
Textanordnung in der Mittelspalte fort (Q 4:126–
136a); er fährt dann weiter auf den sechs horizon-
talen Zeilen unmittelbar darunter (Q 4:136b–142).
In Vers 4:142 springt er nochmals in den Rahmen
rechts aussen (Q 4:142–145). Auf den drei obersten
Zeilen, des sich gegen unten verjüngenden Drei-
ecks folgt die Fortsetzung von Q 4:145–147. Der
Schreiber verweilt hier also gewissermassen in der
Mittelspalte, bevor er wieder an den Anfang der
Rolle springt.
Er füllt dort den linken Rahmenteil aus (links
aussen; Beginn in der Mitte mit Q 4:148). Im lin-
ken Rahmenteil steht zuunterst am Schluss Q 9:27.
Der Schreiber springt auch hier in dieMittelspalte,
wo er gewissermassen kurz verweilt. Auf den letz-
ten horizontalen Zeilen im sich gegen unten ver-
jüngenden Dreieck steht Q 9:27–29a. Auf den drei
letzten horizontalen Zeilen folgen Q 9:29b–31.
Jetzt springt der Kopist ein weiteres Mal an den
Anfang der Rolle zurück und setzt die Abschrift
des Korans in der Mittelspalte fort, wo sich
zuoberst Q 9:32 erkennen lässt. Bei der weite-
ren Abschrift der islamischen Offenbarung über-
springt der Schreiber jeweils die 21 Felder mit Text
in grosser Schrift. AmEnde der Rolle erreicht er bei
der Abschrift des Korans ausserhalb der 21 Textfel-
der zuletzt Q 39:30–31.
Der Schreiber springt jetzt ein letztes Mal an
den Anfang der Rolle zurück und kopiert die Fort-
setzung der islamischen Offenbarung im ġubār-
farbenen teppichartigen Hintergrund in den 21
Textfelder selbst. Zuoberst in Textfeld I lässt sich
Q 39:32 erkennen. Der Schreiber springt danach
bei der Abschrift des Korans Textfeld um Text-
feld nach unten, bis er erneut das Ende der Rolle
erreicht.
Der Schreiber füllte das vorliegende Dokument
bei der Abschrift des Korans also in vier Durch-
gängen nach und nach von oben nach unten aus.
DiesesAuf undAbbei derNiederschrift desKorans
erinnert in einem gewissen Sinn an die Bewe-
gungen des Betenden beim islamischen Ritualge-
bet. Auch beim Ritualgebet wirft sich der Gläu-
109 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f13
.image.r=Arabe%205102 (Stand 8. März 2017).
110 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f14
.image.r=Arabe%205102 (Stand 8. März 2017).
111 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f15
.image.r=Arabe%205102 (Stand 8. März 2017).
112 Vgl. http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84192247/f16
.image.r=Arabe%205102 (Stand 8. März 2017).
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bige beim suǧūdmehrfach vorGott nieder, um sich
sogleich erneut aufzurichten. Nachdem er eine
Weile gestanden hat, folgt eine erneuteNiederwer-
fung. Es lässt sich natürlich nicht beweisen, ob für
den Schreiber bei der Konzeption der vorliegen-
den Rolle die soeben ins Auge gefasste Analogie
mit dem islamischen Ritualgebet von Bedeutung
war. Allerdings lässt sich diese Parallelität nicht a
priori in Abrede stellen.
Neben der wohl vollständigen Abschrift des
Korans enthält dieses Belegstücks in den 21 Fel-
dern auch weitere Textelemente frommen Inhalts;
sie werden hier zusammenfassend nochmals auf-
geführt: a. نينمؤملاِْرَّشبوبيرقحتفوهللانمرصنو (Text-
feld I: Q 61:13113). b. Es schliesst sich eine Anru-
fung der Čahārdah Maʿṣūm an, wobei die vorlie-
gende Aufzählung zusätzlich an Fāṭimas Mutter
als 15. Person appelliert. Dieser Text bringt am
Schluss dieHoffnung zumAusdruck, dassGott die-
ses Gebet erhören möge (Entzifferung im einzel-
nen nicht gesichert; Textfelder II–XIV). c. Es folgt
darauf das Nādi-ʿAlī-Gebet.114 Es endet hier aller-
dings gegenüber der Fassung auf Is 1623 aus der
Chester Beatty Library abweichend und ruft der
Reihe nach Gott bei seiner Erhabenheit (ʿaẓama),
Muḥammad bei seiner Prophetschaft (nubuwwa)
und ʿAlī bei seiner walāya an (Textfeld XV–XIX).
d. Ganz am Schluss folgt die wohl an Gott gerich-
tete Anrufung, er möge den Träger (ḥāmil) dieses
Korans bzw. dieser Koranrolle beschützen (Text-
feld XX–XXI).
Anhand dieser in den 21 Feldern kopierten Text-
elemente lässt sich aufzeigen, dass die Rolle aus
einem zwölferschiitischen Umfeld stammt. Die
Abschrift des Nādi-ʿAlī-Gebets legt zudem eine
Entstehung in einemmystischorientiertenUmfeld
nahe, handelt es sich dabei doch um einen unter
imamitischen Sufis bekannten ḏikr.115 Vorläufig
ist eine präzisere Einordnung dieses Belegstücks
nicht mit Sicherheit möglich. Es könnte aber sein,
dass die beiden im Anfangszierfeld abgebildeten
Pfauen zur Kontextualisierung beitragen. Die wei-
teren Überlegungen haben allerdings hypotheti-
schen Charakter.
Zur Erklärung der Abbildung der beiden ados-
sierten blauen Pfauen wurden mehrere Möglich-
keiten in Betracht gezogen, aber wieder verwor-
fen:116 a. Grundsätzlich ist es erstaunlich, dass
eine Abschrift des Korans an derart prominenter
Stellemit derAbbildung von zwei Pfauen versehen
wurde. Gerade die ʿulamāʾ beharrten auf dem Ver-
bot der Darstellung von Lebewesen.117 Der Pfau ist
in einem islamischenKontext zudemübel beleum-
det, soll er doch Iblīs dabei behilflich gewesen sein,
ins Paradies einzudringen und dort Eva und Adam
zuverführen.118 b. Eswurde sodannVersuche ange-
stellt, in dieser Abbildung des Pfaus eine Anspie-
lung auf den Melek Ṭāwūs der Jesiden zu sehen.
Auch diese Überlegungenwurden aberwieder ver-
worfen.119 c. Versuche, diese beiden Pfauen auf der
Rolle mit dem Pfauenthron in Verbindung zu brin-
gen sind m.E. ebenso gescheitert. Auf den Abbil-
dungen dieses verschollenen Throns lassen sich
zwar auf dem Baldachin zwei Pfauen erkennen.
Sie sind darauf allerdings nie adossiert, sondern
schauen sich gegenseitig an.120
d. Nachdem die soeben aufgezählten Erklä-
rungsansätze zu verwerfen sind, bleibt eine letzte
Möglichkeit als einstweilen überzeugendste Alter-
native. Sie bringt uns zurück zu den aus Süd-
iran im 18. Jh. bekannten mystischen Gruppie-
rungen. Aus Abarqūh (ca. 160km nördlich von
Shiraz) ist eine mystische Gruppierung namens
113 In Q 61:13 ohne das einleitende wa (wa-naṣr).
114 Vgl. dazu Kapitel 5.3 (Is 1623, Chester Beatty, Dublin),
nach Anm. 36f., 57 f., bei Anm. 90–94.
115 Vgl. dazu Kapitel 5.3 (Is 1623, Chester Beatty, Dublin),
bei Anm. 90–94.
116 GrundsätzlicheÜberlegungenzurBedeutung vonPfau-
en stellt an Green, Ostrich eggs and peacock feathers.
117 Vgl. Naef, Bilder und Bilderverbot 11–32 (zur Ausgangs-
lage: „Die heiligen Schriften und ihre klassischen Inter-
pretationen“).
118 Awn, Satan’s tragedy and redemption 40–44, v.a. 42.
119 Zum Melek Ṭāwūs bei den Jesiden siehe Kreyenbroek,
Yezidism 94f., und darin Index s.v. „Melek Tavus“
(S. 341); ders., Yazīdī, in EI2; Asatrian und Arakelova,
Malak-Tāwūs.
120 Für erste Hinweise zum Pfauenthron siehe https://en
.wikipedia.org/wiki/Peacock_Throne (Stand 12. Okto-
ber 2017).
558 kapitel 5
Ṭāwūsiyya bekannt.121 Der allfällige Bezug zu die-
ser Ṭāwūsiyya und den beiden Pfauen ergibt sich
auf rein sprachlicher Ebene, heisst der Pfau auf
Arabisch doch ṭāwūs. Diese Gruppierung soll auf
Abu l-Ḫayr Iqbāl zurückgehen, der vom Prophe-
ten Ṭāwūs al-Ḥaramayn genannt worden war und
in Abarqūh gestorben sein soll. Bei der nach ihm
benannten Ṭāwūsiyya122 handelt es sich um einen
Zweig der Ǧunaydiyya.123 Im Itḥāf al-aṣfiyāʾ bi-
salāsil al-awliyāʾ wird die Ṭāwūsiyya als Zweig
der ʿAlawiyya bezeichnet.124 Es muss einstweilen
offen bleiben, ob der soeben hergestellte Bezug
der vorliegenden Rolle zur Ṭāwūsiyya gesichert
ist. Es scheint allerdings im jetzigen Zeitpunkt
der überzeugendste Erklärungsansatz. Die Abbil-
dung der beiden Pfauen würde somit auf Ṭāwūs
al-Ḥaramayn bzw. die Ṭāwūsiyya verweisen.
In diesem Titelfeld fallen zusätzlich vier Federn
auf, die um den Ausschnitt mit den beiden Pfauen
herum angeordnet sind. Sie rufen jene Federn in
Erinnerung, die von den Handwerksgilden (ṣinf,
Pl. aṣnāf ) u.a. bei den ʿĀšūrā-Prozessionen mitge-
tragenwerden.125 Auch dieser allfällige zusätzliche
Bezug lässt sich einstweilen aber noch nicht mit
Gewissheit beweisen.
121 Es lässt sich nicht feststellen, ob es sich um einen
Orden (ṭarīqa) stricto sensu oder vielmehr eine lose
Gruppierung handelt.
122 Siehe auch die knappe Erwähnung dieser Gruppierung
bzw. dieses Ordens bei Reichmuth, Murtaḍā al-Zabīdī
20 (Anm. 117, Schluss). Siehe dazu indirekt auch Mas-
signon, Passion II, 200–203. Siehe überdies Nikitine,
Ṭāwūsiyya, in EI2.
123 Vgl. A.Y. Koçak Al-Murtażā al-Zabīdī ve ʿIkd al-Cavhar
al-samīn’ı 102f. Ph. Diss. İstanbul Üniversitesi Edebiyat
Fakültesi, İstanbul, 1986. Mit bestem Dank an Prof. Dr.
St. Reichmuth (Bochum) für diesen Quellenverweis.
124 Vgl. Reichmuth, op. cit. 110, wo Verweis auf folgende
Quelle (v.a. 223), die St. Reichmuth dem Verfasser
freundlicherweise zur Verfügung stellte (Mai 2017): 64.
Itḥāf al-aṣfiyāʾ bi-salāsil al-awliyāʾ: On the ṭuruq and
their chains of transmission which lead to the Prophet.
Mss.: a) Ankara, Türk Tarih Kurumu Ktph, Muhammed
Tancî Kısmı, Mecmua, 167–260; copied by ʿAbd al-
Munʿim Šaraf al-Minyataynī aš-Šāfiʿī, dated Sunday, 9
Muḥarram 1205/Saturday, 18 September 1790.
125 Vgl. ausführlicher dazu unten Kapitel 5.5 (zu Is 1622 aus
der Chester Beatty Library), vor Anm. 220.
abb. 121
Paris, Bibliothèque Nationale de France,
Arabe 5102 (vgl. zwischen Anm. 5 und
9; A. Schutzteil und Anfangszierfeld):
Arabe 5102 beginnt mit einem aufwendig
gestalteten Anfangszierfeld. Im
achsialsymmetrisch angeordneten
Zierfeld lassen sich zwei adossierte Pfauen
erkennen. Im Titelbalken darunter steht
in roter Schrift auf goldenem Hintergrund:
Sūrat Fātiḥat al-Kitāb tanzīl min rabbi al-
ʿālamīn. Die Länge des Anfangszierfelds
beträgt ca. 14.2cm.
abb. 122
Paris, Bibliothèque Nationale de France,
Arabe 5102 (vgl. bei Anm. 14): Über
die gesamte Länge dieser Rolle sind 21
Kartuschen mit grossem Text auf einem
ġubār-farbenen Hintergrund verteilt.
Der Text in Feld I (hier gezeigt) lautet:
Wa-naṣr min Allāh wa-fatḥ qarīb wa-
baššir al-muʾminīn (vgl. Q 61:13).
abb. 123
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 5102 (vgl. bei Anm. 28,
vor Anm. 74, bei Anm. 114): Im Textfeld XV beginnt das Nādi-ʿAlī-Gebet,
das unter Schiiten besonders beliebt ist. Es lässt sich mit modifiziertem
Wortlaut am Schluss auch auf Is 1623 (Dublin) feststellen (vgl. ABB. 115).
abb. 124
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 5102 (vgl.
bei Anm. 35–46): Nach dem Anfangszierfeld beginnt die
Abschrift des Korans in Ġubār-Schrift. Zur Rechten des
Zwickels lässt sich Q 1 (al-Fātiḥa) und dann der Beginn
von Q 2 (al-Baqara) erkennen. Der Schreiber füllt zuerst
die rechte Seitenspalte bis an den Schluss des Dokuments
aus. Er springt dann wieder nach oben und füllt die linke
Aussenspalte aus. Ganz zuoberst lässt sich zur Linken
des Zwickels Q 4:48 erkennen. In der breiten Mittelspalte
selbst steht Q 9:32. Davor in roter Tinte der Eintrag niṣf al-
ǧuzw (Halb-Ǧuzʾ). Der Schreiber kopiert den Koran jetzt
zuerst ausserhalb der 21 Textfelder. Erst am Schluss füllt er
auch die 21 Felder mit übergeordnetem Text aus.
abb. 125
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 5102
(vgl. bei Anm. 17): Der Schreiber hatte den Text des
Korans zuerst in der rechten Spalte kopiert, dann setzte
er die Abschrift in der linken Spalte fort. Im dritten
Durchgang füllte er den teppichartigen Hintergrund
ausserhalb der 21 Kartuschen mit übergeordnetem Text
aus. Im letzten Durchgang kopiert er die Fortsetzung
der islamischen Offenbarung in diesen 21 Kartuschen
mit übergeordnetem Text selbst. Für die Einzelheiten
des Vorgehens beachte die vollständige Beschreibung.
Hier gezeigt Textfeld IV: ونَيْطبَِسواهَْتَدَلوُمِابَولُوَتب . Hier
lassen sich auch Hinweise darauf feststellen, dass die
Buchstaben anfänglich bemalt waren.
abb. 126 Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 5102 (vgl. bei Anm. 89–90): Das
Ende der Rolle ist komplex aufgebaut; vgl. die Einzelheiten in der Beschreibung.
Man beachte auch den Eintrag des Schreibers in roter Tinte, der festhält, er habe
diese Abschrift des Korans angefertigt, damit sie ihn selbst überleben möge (vgl.
zu diesem Eintrag bei Anm. 47).
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5.5 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1622;
mit ergänzenden Hinweisen zu Is 1621
Die Chester Beatty Library, Dublin, besitzt zwei
Rollen, die grosse Ähnlichkeiten aufweisen, mit-
einander aber nicht identisch sind. Es handelt sich
um Is 1621 und 1622. Is 1622 ist besser erhalten.
Auchwurde bei dessenHerstellung ein etwas grös-
serer Aufwand betrieben. DieweiterenAusführun-
gen beschreiben hauptsächlich Is 1622; siemachen
aber wiederholt auch auf dessen Parallelstück Is
1621 aufmerksam.
Is 1621: 9.2×511cm (Bibliotheksmessung). Voll-
ständig erhalten; Anfangszierfeld beschädigt. Kein
Kolophon. Mutmasslich 18. Jh., iranischer Hin-
tergrund (Shiraz?). Bei der Herstellung von Is
1621 wurde ein sehr feines Papier verwendet. Das
Anfangszierfeld wurde nachträglich auf ein stär-
keres Papier aufgezogen.1 Dieses Belegstück ist
am Anfang mit einem Schutzteil aus bräunlichem
Leder versehen.
Is 1622: 9.2×585.0cm (Bibliotheksmessung).
Breite des Schriftspiegels: 7.6cm (inklusive Rah-
men). Am Anfang sorgfältig zugeschnittenes
Schutzteil aus braunem Leder (Länge ca. 13cm).
Das Dokument ist vollständig erhalten und in
gutem Zustand. Kein Kolophon. Mutmasslich 18.
Jh., iranischer Hintergrund (Shiraz?).2 Bei der Her-
stellung von Is 1622 wurde ein sehr feines, aus-
gezeichnet geglättetes Papier verwendet. Wasser-
zeichen fehlen.3
Es sind weitere Dokumente bekannt, die grosse
Ähnlichkeiten mit Is 1621 und 1622 aufweisen, hier
aber nicht eingehender beschrieben werden. Es
kann einerseits verwiesen werden auf zwei Beleg-
stücke aus der Khalili Collection.4 Ebenso hierhin
gehört AKM 492 aus der Agha Khan Foundation;
es datiert aus dem Jahr 1236/1847 und wurde von
Zayn al-ʿĀbidīn, einem Kaligraphen in den Diens-
ten Fatḥ ʿAlī Šāh Qāǧārs für eine Drittperson ange-
fertigt.5
1 Vgl. Arberry, Koran illuminated 56 (Nr. 182). Die Ches-
ter Beatty Library hat von Is 1621 12 Abbildungen ange-
fertigt und dem Verfasser zur Verfügung gestellt (2 pro
Meter). Diese Ausführungen stützen sich zusätzlich auf
eigenes Abbildungsmaterial. Bei der Abfassung dieses Bei-
trags stand Abbildungsmaterial des gesamten Dokuments
zur Verfügung. Die Beschreibung von Is 1622 stützt sich
ausschliesslich auf eigenes Abbildungsmaterial, da diese
Rolle im Januar 2014 in der Ausstellung gezeigt wurde.
N.B.: Die Chester Beatty Library erstellte die im Abbil-
dungsteil verwendeten Digitalisate der vollständigen Rolle
erst 2019, als die vorliegende Untersuchung abgeschlossen
war. Die hier in den Anmerkungen aufgeführten Stellen-
verweise beziehen sich auf im Lauf der Arbeit an diesem
Belegstück in den Jahren 2014–2015 gemachteAufnahmen;
sie genügen professionellen Ansprüchen nicht (vgl. auch
Einleitung zu Teil II, bei und mit Anm. 10).
2 Vgl. Arberry, Koran illuminated 56 (Nr. 183).
3 Auch für Is 1621 wurde ein sehr feines Papier verwendet.
4 Sie sind beschrieben und abgebildet in Bayani et al.,
Decorated word: Qurʾans of the 17th to 19th centuries 2, 274f.
(Nr. 71): Iran, wahrscheinlich Shiraz, datiert 1206/1792, und
278f. (Nr. 73): Iran,wahrscheinlich Shiraz, datiert 1268/1831.
5 Das Dokument misst 12.5×575cm. Es konnte im Juni 2012
im Zollfreilager in Genf summarisch untersucht werden.
Es handelt sich um eine Koranrolle. Auf diesem Doku-
ment sind als grosser Text Q 61:13 und Q 24:35 (Lichtvers)
kopiert worden. Abbildung aufrufbar unter https://www
.agakhanmuseum.org/collection/artifact/quran‑scroll‑ak
m492 (Stand 6. Oktober 2017). Gedruckt in Spirit and Life:
Masterpieces of Islamic Art from the Aga Khan Museum
Collection (Katalog zu folgenden Ausstellungen: Pilotta,
Parma, 30. März–3. Juni 2007: darin 42 (Nr. 11); und Ismaili
Centre, London, 14. Juli–31. August 2007: darin 39, Nr. 11).
Published by Aga Khan Trust for Culture, Geneva, 2007.
Mit folgender Legende: 39 (Nr. 11): „Qur’an scroll with
selected verses and pious phrases. Iran, dated 1236 h/1847.
Opaque watercolour, gold and ink on paper; 575×12.5cm.
Written in minute ghubari script on finely burnished
paper, this Qajar Qur’an extends to about 5.75 metres in
length. Ghubari comes from ghubar, or dust, in Arabic, and
indeed words written in this script appear as fine as dust
on a page. Originally used for texts where space was at a
premium, such as pigeon post, the script was also used to
demonstrate the virtuoso skills of a calligrapher in the pre-
paration of Qur’ans, scrolls, as well as talismanic andmagi-
cal compositions (Safwat and Zakariya 1996, pp. 184–185).
This lavishly decorated scroll, which was probably prepa-
red for a traveller, is by the calligrapher Zayn al-ʿAbidin, a
master of naskh and a private scribe to Fath ʿAli Shah. The
text has been laid out to form patterns of alternating geo-
metric and floral cartouches with pious phrases and selec-
ted verses of theQur’an, including the famous ‘Light Verse’
from Surat al-Nur in reserve.“
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Behältnis (ABB. 129): Zusammen mit den bei-
den Belegstücken aus der Chester Beatty Library
ist ein metallenes Behältnis erhalten geblieben
(Signatur: CBL Is X33). Es lässt sich nicht abschlies-
send klären, ob es zu Is 1621 oder Is 1622 gehört.
Auch bestehen angesichts seines Durchmessers
(ca. 2.2cm) grundsätzliche Zweifel daran, dass es
sich um das ursprüngliche Behältnis zur einen
oder andern Rolle handelt. Die Dokumente hätten
äusserst satt aufgewickelt werden müssen, damit
sie überhaupt in dieses Behältnis passten. Es soll
gemäss einer Notiz aus dem 18. Jh. stammen. Es
ist achteckig und mit drei Ösen versehen, durch
die sich eine Schnur oder Kette ziehen lässt. Dies
weist darauf hin, dass solche Dokumente am Kör-
per getragen wurden. Das Behältnis ist auf beiden
Seiten durch zwei abgerundete Deckel verschlos-
sen,6 die mit einem goldenen Blatt- und Ranken-
muster verziert sind. Die Länge dieses Behältnisses
beträgt 11.0cm (über die beidenDeckel gemessen).
Anfangszierfeld (ABB. 127): Is 1622 istmit einem
aufwendig gestalteten Anfangszierfeld versehen
(Höhe ca. 16.9cm). Es wird auf beiden Seiten
durch ein schmales goldenes Band eingefasst, das
das Dokument auch auf seiner gesamten wei-
teren Länge einrahmt und an seinem unteren
Ende abschliesst. Im Anfangszierfeld schliesst sich
gegen innen eine dreiteilige Zierleiste an. Hier fas-
sen zwei schmale rote,mitweissenTüpfelchen ver-
sehene Seitenbänder ein goldenes Mittelband ein.
Schwarze Linien strukturieren dieses goldeneMit-
telband und lassen ein Flechtband entstehen. Die
Breite des eigentlichen Anfangszierfelds beträgt
ca. 6.3cm. Als zentrales Element lässt sich dar-
auf eine federförmige Verzierung erkennen, deren
Spitze nach rechts unten geneigt ist. Diese Ver-
zierung wird durch ein dreiteiliges Band einge-
fasst. Der Hintergrund des breiten Mittelstreifens
ist blau undwurdemit einemBlüten- und Ranken-
muster ausgefüllt (Blüten: rot und rosarot; Ranken:
golden). Die beiden Seitenbänder sind viel schma-
ler und golden bemalt. Gegen innen schliesst sich
ein roter Streifen an, der die Form der grossen
Feder aufgreift und an der Spitze nach rechts
geneigt ist. Auf diesem roten Streifen lässt sich ein
feines weisses Rankenmuster erkennen.
Im Innern dieser grossen, an der Spitze nach
rechts geneigten Feder lässt sich eine goldene
Feder erkennen, deren Spitze sich leicht nach
links neigt, aber nicht nach unten weist. Diese
goldene Feder weist einen blauen Kern auf, der
unten abgerundet ist und gegen oben spitz zuläuft.
Diese Feder im Innern wurde sowohl auf ihrem
goldenen als auch auf ihrem blauen Hintergrund
mit farbigen Blüten (rot, rosarot, blau) und einem
Rankenmuster versehen.
Die soeben beschriebene Doppelfeder ruht
auf einer achsialsymmetrisch aufgebauten Basis,
deren Höhe ca. ein Viertel der Höhe des Anfangs-
zierfelds erreicht. Die Doppelfeder füllt ihrerseits
nahezu den ganzen Rest dieses Anfangszierfelds
aus. DieHersteller griffen bei derVerzierung dieser
Basis auf Elemente zurück, die auch bei derGestal-
tung der Doppelfeder selbst zum Einsatz kamen.
Zwischen dem Basiselement und der Doppel-
feder lassen sich am linken und rechten Rand
zwei goldene, im Innern blau ausgefüllte und mit
Blüten- und Rankenmustern ausgefüllte Verzie-
rungen erkennen. Ein ähnliches, allerdings einfa-
cher gestaltetes Zierelement befindet sich am obe-
ren rechten Rand des Anfangszierfelds. Auf der
linken Seite lässt sich ein goldenes Blüten- und
Rankenmuster erkennen. Die soeben erwähnten
seitlichenZierelementedienenganzoffensichtlich
zumAusfüllendesHintergrundsdesZierfelds.Die-
selbe Funktion kommt auch den feinen schwar-
zen Spiralen zu, die den restlichen Hintergrund
des Anfangszierfelds ausfüllen. Diese schwarzen
Spiralen auf Is 1622 und Is 1621 weisen auffäl-
lige Gemeinsamkeiten mit jenen auf Arabe 5102
(Paris) auf.7 Es ist damit davon auszugehen, dass
die drei soeben angeführten Dokumente aus der-
selbenTradition hervorgegangen sind. Bei derHer-
6 Die beiden Deckel wurden bei der Untersuchung nicht
geöffnet. 7 Vgl. Kapitel 5.4.
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stellung von Arabe 5102 wurde einfach besonders
viel Sorgfalt angewendet. Da die beiden Belegstü-
cke aus der Khalili Collectionmit Shiraz in Verbin-
dung gebracht werden, könnte ein solcher Bezug
auch bei Is 1621 und 1622 im Vordergrund stehen.8
Im Anfangszierfeld von Is 1622 lassen sich auf
der rechten und linken Seite des Basiselements
zwei kleine Kartuschen mit Text erkennen, die
golden eingefasst und oben grün abgeschlossen
sind. Beide Kartuschen (Höhe ca. 0.9cm) enthal-
ten Text in sehr feinem Ġubār. In der rechten
Kartusche steht die gesamte Fātiḥa (Q 1:1–7).9 In
der Kartusche auf der linken Seite steht Q 2:1–4
(Sūrat al-Baqara). Q 2:5 steht sodann im Mittel-
streifen rechts oben (ABB. 128).10 Dies lässt vermu-
ten, dass das vorliegende Belegstück eineAbschrift
der islamischen Offenbarung enthält. Die weitere
Abschrift des Korantexts wird erst später analy-
siert. In einem ersten Schritt steht der übergeord-
nete Text im Vordergrund, der auf Is 1622 auf ins-
gesamt 35 Textfelder verteilt worden ist.
Textfelder (ABB. 128 und 130–133): Die weite-
ren Beschreibungen stützen sich auf Is 1622. Sie
erfassen in einem ersten Schritt den Text, der in
den über die gesamte Länge der Rolle verteilten
35 Textfeldern von unterschiedlicher Gestalt und
Länge kopiert worden ist. Die in die Herstellung
des vorliegenden Belegstücks involvierten Perso-
nen übernahmen das u.a. bereits von Arabe 5102
(BNF, Paris; vgl. Kapitel 5.4) bekannte Vorgehen.
Der grosse Text entsteht also durch Auslassung
von Leerräumen auf einemHintergrund in Ġubār-
Schrift. Bei der Schrift des grossen Texts handelt es
sich umṮuluṯ. Der Text in den Leerräumen ist häu-
fig mit heller Farbe aufgemalt; an diesen Stellen ist
nicht einfach das neutrale Papier sichtbar.
Textfeld I (ABB. 133):11 ميحرلانمحرلاهللامسب ; Text-
feld II:12 [ هللالوس[ردمحم ;13 Textfeld III:14 هللالوس]ر[ ;
Textfeld IV:15 ىماماهلاوهيلعهللاىلص ; Textfeld V:16
ةمطافو ; Textfeld VI:17 لوسرتنب ; Textfeld VII:18 هللا
اهيلعهللاتاولص ; Textfeld VIII (ABB. 131):19 ىسارقوف ;
Textfeld IX:20 نينمؤملاريماو ; Textfeld X:21 نباىلع ; Text-
feld XI:22 )اذك(بلاطيبا ; Textfeld XII:23 هللاتاولص
همالسو ; Textfeld XIII:24 نعهيلع ; Textfeld XIV:25 ينيمي
;و Textfeld XV:26 يلعونيسحلاونسحلا]و[ ; Textfeld
XVI:27 دمحمو ; Textfeld XVII:28 رفعجو ; Textfeld XVIII:29
وىلعوىسومودمحمو ; Textfeld XIX:30 نسحلاوىلعو ; Text-
feld XX:31 ةجحلاو ; Textfeld XXI:32 ىتمئارظتنملا ; Textfeld
XXII:33 تاولص ; Textfeld XXIII:34 همالسو35هللا ; Text-
feld XXIV:36 نعنيعمجامهيلع ; Textfeld XXV:37 ىلامش ;
Textfeld XXVI:38 ورذوباو ; Textfeld XXVII:39 ناملس
ةفيذحودادقمو ; Textfeld XXVIII:40 هرامعو ; Textfeld
XXIX:41 باحصاو ; Textfeld XXX (ABB. 132):42 لوسر
8 Die Zuschreibung zu Shiraz wird im Fall der beiden
Belegstücke aus der Khalili Collection einfach als wahr-
scheinlich erachtet („possibly Shiraz“); siehe Anm. 4.
9 Die Fātiḥa wurde hier auf sieben Zeilen kopiert. Die
Höhe der Schrift erreicht also gerade etwa 1mm.
10 Sowohl bei der linken als auch bei der rechten Kartusche
steht zuunterst Text ausserhalb der Kartusche selbst.
11 Abb. Is 1622.2.1.
12 Abb. Is 1622.2.1 und 1622.2.2.
13 Man beachte, dass das rāʾ von rasūl noch in Textfeld II
steht, aber natürlich zu Textfeld III gehört.
14 Abb. Is 1622.2.2.
15 Abb. Is 1622.2.5 und 6.
16 Abb. Is 1622.2.6.
17 Abb. Is 1622.3.2.
18 Abb. Is 1622.3.4.
19 Abb. Is 1622.3.5–6.
20 Abb. Is 1622.4.1 und 2.
21 Abb. Is 1622.4.3.
22 Abb. Is 1622.4.4.
23 Abb. Is 1622.4.7.
24 Abb. Is 1622.4.7.
25 Abb. Is 1622.4.8.
26 Abb. Is 1622.5.1.
27 Abb. Is 1622.5.2.
28 Abb. Is 1622.5.2.
29 Abb. Is 1622.5.4.
30 Abb. Is 1622.5.5.
31 Abb. Is 1622.5.5 und 6.1.
32 Abb. Is 1622.6.3.
33 Abb. Is 1622.6.6.
34 Abb. Is 1622.6.7.
35 Auf der Rolle hier offensichtlich هلل .
36 Abb. Is 1622.6.9.
37 Abb. Is 1622.6.10.
38 Abb. Is 1622.7.2.
39 Abb. Is 1622.7.4–5.
40 Abb. Is 1622.7.5.
41 Abb. Is 1622.7.6–7.
42 Abb. Is 1622.7.9 und 7.12.
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]43هللا[ىضرىلاعتهللا ; Textfeld XXXI:44 مهنع ; Textfeld
XXXII:45 اعيمج ; Textfeld XXXIII:46 هكئالملاوىئارونم ;
Textfeld XXXIV:47 مهيلع ; Textfeld XXXV (ABB. 133):48
ىبرىلاعتهللاوىلوحم]اـ[ـلسلا .











Auf Is 1621 ist ebenso Text in grosser Schrift enthal-
ten. Er verteilt sich in diesem Fall über insgesamt
30 Felder und lautet:
Textfeld I:49 ميحرلانمحرلاهللامسب ; Textfeld II:50
كرابمزرح ; Textfeld III:51 هللاىلصهللالوسردمحم ; Text-
feld IV:52 هيلع ; Textfeld V:53 تنبةمطافويماماهلآو
لوسر ; Textfeld VI:54 هللا ; Textfeld VII:55 هللاتاولص
اهيلع ; Textfeld VIII:56 قوف ; Textfeld IX:57 ريماويسأر
نينمؤملا ; Textfeld X:58 يلع ; Textfeld XI:59 بلاطلايبانبا ;
Textfeld XII:60 تاولص ; Textfeld XIII:61 همالسوهللا
نعهيلع ; Textfeld XIV:62 ينيمي ; Textfeld XV:63 نسحلاو
نيسحلاو ; Textfeld XVI:64 يلعو ; Textfeld XVII:65 دمحمو
ىسومورفعجو ; Textfeld XVIII:66 يلعو ; Textfeld XIX:67
يلعونسحلاودمحمو ; Textfeld XX:68 ةجحلاو ; Textfeld XXI:69
تاولصيتمئأرظتنملا ; Textfeld XXII:70 وهللا ; Text-
feld XXIII:71 نيعمجامهيلعهمالس ; Textfeld XXIV:72 نع ;
Textfeld XXV:73 ناملسورذوباويلامش ; Textfeld XXVI:74 ;و
Textfeld XXVII:75 وهفيذحودادقم ; Textfeld XXVIII:76
هرامع ; Textfeld XXIX:77 يضرهللالوسرباحصاو ; Text-
feld XXX:78 مهنعىلاعتهللا .
Hier ist die Rolle fertig. Der fortlaufende Text
auf Is 1621 ist somit mit jenem auf Is 1622 teilweise






43 Der Ausdruck Allāh steht in diesem Textfeld zwar nur
einmal; er dürfte aber wohl zweimal zu lesen sein.
44 Abb. Is 1622.7.15.
45 Abb. Is 1622.7.15.
46 Abb. Is 1622.7.18.
47 Abb. Is 1622.9.2.
48 Abb. Is 1622.9.2.
49 Abb. Is 1621.1.4 und 2.1.
50 Abb. Is 1621.2.1.
51 Abb. Is 1621.2.4.
52 Abb. Is 1621.3.1.
53 Abb. Is 1621.3.1.
54 Abb. Is 1621.3.2–3.
55 Abb. Is 1621.4.1.
56 Abb. Is 1621.4.1.
57 Abb. Is 1621.4.4–7.
58 Abb. Is 1621.4.8.
59 Abb. Is 1621.5.1.
60 Abb. Is 1621.5.3.
61 Abb. Is 1621.5.4.
62 Abb. Is 1621.6.1.
63 Abb. Is 1621.6.3.
64 Abb. Is 1621.7.1.
65 Abb. Is 1621.7.1.
66 Abb. Is 1621.7.8.
67 Abb. Is 1621.7.9.
68 Abb. Is 1621.8.1.
69 Abb. Is 1621.8.5.
70 Abb. Is 1621.9.1.
71 Abb. Is 1621.9.1.
72 Abb. Is 1621.9.3.
73 Abb. Is 1621.10.1.
74 Abb. Is 1621.10.1.
75 Abb. Is 1621.10.6.
76 Abb. Is 1621.11.1.
77 Abb. Is 1621.11.7.
78 Abb. Is 1621.12.1.
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دادقموناملسورذوباويلامشنعنيعمجامهيلعهمالسوهللا
.مهنعىلاعتهللايضرهللالوسرباحصاوهرامعوهفيدحو
Aufbau und Gestaltung Mittelstreifen (Is 1622):
Die inhaltlich soeben erfassten 35 Textfelder stel-
len ein wichtiges Gestaltungselement im zwei-
ten Teil der Rolle dar. Der übergeordnete Text
entsteht durch Auslassungen von entsprechenden
Leerstellen auf dem teppichartigenHintergrund in
Ġubār-Schrift. Auf diesemHintergrund lassen sich
allerdings auch zusätzliche Gestaltungselemente
erkennen, auf die im folgenden hingewiesen wird.
Die Breite des Schriftspiegels von Is 1622 beträgt
ca. 7.6cm (inkl. goldenem Rahmen rechts und
links). Das Dokument weist auf beiden Seiten
einen leeren Rand von ca. 0.8cm Breite auf. Der
Schriftspiegel selbst weist einen dreiteiligen Auf-
bau auf: Die Mittelspalte ist am breitesten und
misst ca. 5.1cm. Diese Mittelspalte wird auf ihrer
gesamten Länge sowie oben und unten von einem
feinen goldenen Rahmen eingefasst. Ausserdem
verläuft um diesen Mittelstreifen mit den 35 Fel-
dern mit Text ein deutlich schmalerer Rahmen,
der Text in Ġubār enthält. Die Zeilen sind in die-
sem seitlichen Rahmen steil geneigt und verlau-
fen von rechts unten nach links oben. Gegen aus-
sen wird dieser Rahmen mit schräg angeordneter
Ġubār-Schrift von einem weiteren schmalen gol-
denen Band eingefasst. Die Breite dieses Rahmens
mit Text in Ġubār beträgt ca. 1.0cm.
Die weiteren Ausführungen gehen auf die
Gestaltung dieses Mittelstreifens ein, wo durch
Auslassungen von Leerstellen auf dem Hinter-
grund in Ġubār-Schrift zusätzliche Figuren entste-
hen. Die folgende Beschreibung verweist bei der
Situierung der einzelnen Figuren jeweils auf ihre
Anordnung in Bezug auf die 35 Textfelder:
Im Hintergrund von Textfeld I (ABB. 128)79
wurde der Text in Ġubār-Schrift auf horizonta-
len Zeilen angeordnet. Dieses Textfeld wird oben
und unten durch eine mehrfach abgestufte, spitz
zulaufende Linie bzw. Klammer eingefasst; sie ent-
steht durch Auslassungen auf dem Hintergrund in
Ġubār. Vor undnachdiesemTextfeld lässt sich eine
vierteilige, achsialsymmetrisch ausgerichtete rau-
tenförmige Figur erkennen, die auf dieselbe Art
entsteht. Sie setzt sich ihrerseits aus vier kleineren
Rauten zusammen. Die beiden Rauten in derMitte
enthaltenText inĠubār auf horizontalenZeilen. In
der Raute rechts ist der Text von rechts oben nach
links unten geneigt. In der linken Raute verläuft
der Text von rechts unten nach links oben.
Textfeld II80 (Muḥammad ra[sūl]) greift die aus
demAnfangszierfeld bekannte Figur der Feder auf,
deren Spitze nach rechts unten geneigt ist. Ausser
in der Spitze wurde der Text in Ġubār hier auf
horizontalenZeilen notiert. In der Spitze der Feder
beginnt der Text rechts unten. Nach Textfeld II
folgt eine weitere vierteilige Raute, deren Aufbau
bereits zuvor beschrieben worden ist.81
Textfeld III ([ra]sūl Allāh)82 hat die Gestalt
einer auf der Spitze stehendenRaute, derenSeiten-
linien mehrfach abgerundet worden sind.
Zwischen Textfeld III und IV83 folgt ein neues
Gestaltungselement, das durch Auslassungen von
Leerstellen auf dem Hintergrund in Ġubār ent-
steht. Unmittelbar vor bzw. nach diesem Element
lässt sich je eine weitere vierteilige Raute erken-
nen, wie sie bereits am Anfang dieses Mittelstrei-
fens angebracht worden ist. Das neue Gestaltungs-
element selbst setzt sich aus zwei je etwa gleich
hohen Teilen zusammen: Im unteren Teil befindet
sich ein Quadrat, dessen beide oberen Ecken nach
aussen verlängert worden sind und spitz zulaufen.
Dieses Quadrat ruht auf einem kleinen dreiteili-
gen Grundelement. Über diesemQuadrat befindet
sich ein Aufsatz, der oben spitz zuläuft. Er weist
ausserdem zu beiden Seiten spitz zulaufende Ele-
mente auf. Diese Figur könnte eine Doppelaxt dar-
stellen.84
79 Abb. Is 1622.2.1.
80 Abb. Is 1622.2.2.
81 Vgl. die Hinweise zum Aufbau der beiden vierteiligen
Rauten vor und nach Textfeld I hier unmittelbar zuvor.
82 Abb. Is 1622.2.2.
83 Abb. Is 1622.2.6.
84 Vgl. zu dieser Doppelaxt die Interpretation am Schluss
dieses Abschnitts, bei Anm. 220–222.
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Textfeld IV85 (ṣallā Allāh ʿalay-hi wa-āli-hī amā-
mī) wurde wie Textfeld I gestaltet. Auf Textfeld IV
folgt erneut eine vierteilige Raute.
Textfeld V86 (wa-Fāṭima) wurde wie Textfeld II
gestaltet. Unmittelbar vor bzw. nach Textfeld V
befindet sich eine vierteilige Raute.
Textfeld VI87 (bint rasūl) entspricht in der
Gestaltung Textfeld III. Die Seitenlinien weisen
hier allerdings tiefere Einbuchtungen auf.
Zwischen Textfeld VI und VII88 schliesst sich
eine weitere Abfolge von vierteiliger Raute–Dop-
pelaxt–vierteiliger Raute an.
Textfeld VII89 (Allāh ṣalawāt Allāh ʿalay-hā) ist
aufgebaut wie Textfeld I. Danach vierteilige Raute.
Textfeld VIII90 ( fawqa raʾsī) ist aufgebaut wie
Textfeld II (Feder; ABB. 131).
Zwischen Textfeld VIII und IX91 folgt ein neues
Gestaltungselement (ABB. 134). Unmittelbar vor
bzw. nach ihm lässt sich je eine vierteilige Raute
erkennen. Beim neuen Gestaltungselement han-
delt es sich um einen achtstrahligen Stern. Seine
einzelnen Strahlen wurden mit Text in Ġubār-
Schrift ausgefüllt und werden durch textfreie
Linien voneinander getrennt. Diese Trennlinien
wurden über den eigentlichen Stern hinaus ver-
längert; auch an den Spitzen der einzelnen Strah-
len lässt sich ein kurzer derartiger Fortsatz erken-
nen. Die einzelnen Strahlen wurden abwech-
selnd mit Text in rotem bzw. schwarzem Ġubār
ausgefüllt. Die Zeilen nehmen hier die Ausrich-
tung der einzelnen Strahlen auf. In der unte-
ren Hälfte des Sterns steht der Text auf dem
Kopf.
Textfeld IX92 (wa-amīr al-muʾminīn) ist aufge-
baut wie Textfeld I.
Zwischen Textfeld IX und X93 schliesst sich eine
weitereAbfolge vonvierteiligerRaute–Doppelaxt–
vierteiliger Raute an.
Textfeld X94 (ʿAlī Ibn) ist aufgebaut wie Textfeld
VI. Unmittelbar auf Textfeld X folgt eine vierteilige
Raute.
Textfeld XI95 (AbīṬālib sic) ist aufgebaut wie
Textfeld II (Feder).
Zwischen Textfeld XI und XII96 lassen sich hin-
tereinander die folgenden Figuren erkennen, die
alle bereits bekannt sind: a. vierteilige Raute; b.
achtstrahliger Stern; c. vierteilige Raute; d. Doppel-
axt; e. vierteilige Raute (ABB. 135).
Textfeld XII97 (ṣalawāt Allāh wa-salāmu-hū) ist
aufgebaut wie Textfeld I. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XIII98 (ʿalay-hi ʿan) ist aufgebaut wie
Textfeld II. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XIV99 (yamīnī wa): wie Textfeld III.
Zwischen Textfeld XIV und XV100 schliesst sich
eine weitere Abfolge von vierteiliger Raute–Dop-
pelaxt–vierteiliger Raute an.
Textfeld XV101 (al-Ḥasan wa-l-Ḥusayn) ist aufge-
baut wie Textfeld I. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XVI102 (wa-Muḥammad) ist aufgebaut
wie Textfeld II. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XVII103 (wa-Ǧaʿfar) entspricht in der
Gestaltung Textfeld III. Die Seitenlinien weisen
hier allerdings tiefere Einbuchtungen auf.
Zwischen Textfeld XVII und XVIII104 schliesst
sich eine weitere Abfolge von vierteiliger Raute–
Doppelaxt–vierteiliger Raute an.
85 Abb. Is 1622.2.6.
86 Abb. Is 1622.2.6.
87 Abb. Is 1622.3.2.
88 Abb. Is 1622.3.2.
89 Abb. Is 1622.3.4.
90 Abb. Is 1622.3.6.
91 Abb. Is 1622.3.6.
92 Abb. Is 1622.4.1.
93 Abb. Is 1622.4.3.
94 Abb. Is 1622.4.3.
95 Abb. Is 1622.4.4.
96 Abb. Is 1622.4.4–5.
97 Abb. Is 1622.4.7.
98 Abb. Is 1622.4.7.
99 Abb. Is 1622.4.7.
100 Abb. Is 1622.4.9.
101 Abb. Is 1622.5.1.
102 Abb. Is 1622.5.2.
103 Abb. Is 1622.5.2.
104 Abb. Is 1622.5.3.
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Textfeld XVIII105 (wa-Muḥammad wa-Mūsā wa-
ʿAlī wa) ist aufgebautwieTextfeld I. Danach viertei-
lige Raute.
Textfeld XIX106 (ʿAlī wa-l-Ḥasan) ist aufgebaut
wie Textfeld II. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XX107 (wa-l-ḥuǧǧat) hat die Gestalt ei-
ner auf der Spitze stehenden Raute (vgl. Textfeld
III), deren Seitenlinien hier drei Stufen aufweisen.
Zwischen Textfeld XX und XXI108 schliesst sich
eine weitere Abfolge von vierteiliger Raute–Dop-
pelaxt–vierteiliger Raute an.
Textfeld XXI109 (al-muntaẓir aʾimmatī) ist aufge-
baut wie Textfeld I. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XXII110 (ṣalawāt) ist aufgebautwieText-
feld II. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XXIII111 (Allāh wa-salāmu-hū) ist ähn-
lich aufgebaut wie Textfeld III; die Seitenlinien
sind hier allerdings abgestuft und die Figur ist
etwas mehr in die Länge gezogen. Danach viertei-
lige Raute.
Textfeld XXIV112 (ʿalay-him ʿaǧmaʿīn ʿan) ist auf-
gebaut wie Textfeld I. Danach vierteilige Raute.
Zwischen Textfeld XXIV und XXV113 schliesst
sich eine weitere Abfolge von vierteiliger Raute114–
Doppelaxt–vierteiliger Raute an.
Textfeld XXV115 (šimālī) ist ähnlich aufgebaut
wie Textfeld III. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XXVI116 (wa-Abū Ḏarr wa) ist aufgebaut
wie Textfeld II.
Zwischen Textfeld XXVI und XXVII117 schliesst
sich eine weitere Abfolge von vierteiliger Raute–
Doppelaxt–vierteiliger Raute an.
Textfeld XXVII118 (Salmān wa-Miqdād wa-Hu-
ḏayfa) ist aufgebaut wie Textfeld I. Danach viertei-
lige Raute.
Textfeld XXVIII119 (wa-ʿAmmāra) ist aufgebaut
wie Textfeld III. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XXIX120 (wa-aṣḥāb) ist aufgebaut wie
Textfeld II. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XXX121 (rasūl Allāh taʿālā raḍiya Allāh)
ist aufgebaut wie Textfeld I.
Zwischen Textfeld XXX und XXXI122 schliesst
sich eine weitere Abfolge von vierteiliger Raute–
Doppelaxt–vierteiliger Raute an.
Textfeld XXXI123 (ʿan-hum) ist aufgebaut wie
Textfeld III. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XXXII124 (ǧamīʿan) ist aufgebaut wie
Textfeld II. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XXXIII125 (min warāʾī wa-l-malāʾika) ist
aufgebaut wie Textfeld I.
Zwischen Textfeld XXXIII und XXXIV126
schliesst sich eine weitere Abfolge von vierteiliger
Raute–Doppelaxt–vierteiliger Raute an.
Textfeld XXXIV127 (ʿalay-him) ist aufgebaut wie
Textfeld III. Danach vierteilige Raute.
Textfeld XXXV (ABB. 133)128 (as-sal[ā]m ḥawlī
wa-Allāhu taʿālā rabbī) ist aufgebaut wie Textfeld I.
Die Rolle endet sogleich nach Textfeld XXXV.
Es fällt auch auf, dass die linkeAussenspalte von
Textfeld XXXIV an keinen Text mehr enthält. Der
Inhalt der Stellen in Ġubār-Schrift wird in einem
nächsten Durchgang erfasst:
Der Inhalt der Stellen in Ġubār-Schrift selbst:
Wie bereits aufgezeigt lassen sich zuunterst im
Anfangszierfeld auf der rechten und linken Seite
zwei kleine Textfelder von knapp 1cmHöhe erken-105 Abb. Is 1622.5.4.
106 Abb. Is 1622.5.5.
107 Abb. Is 1622.5.5.
108 Abb. Is 1622.6.2.
109 Abb. Is 1622.6.3.
110 Abb. Is 1622.6.5 f.
111 Abb. Is 1622.6.7.
112 Abb. Is 1622.6.9.
113 Abb. Is 1622.6.10.
114 Die erste Raute entspricht jener, die soeben auch nach
Textfeld XXIV erwähnt worden ist.
115 Abb. Is 1622.6.10.
116 Abb. Is 1622.7.1.
117 Abb. Is 1622.7.3.
118 Abb. Is 1622.7.5.
119 Abb. Is 1622.7.5.
120 Abb. Is 1622.7.7.
121 Abb. Is 1622.7.12.
122 Abb. Is 1622.7.13.
123 Abb. Is 1622.7.15.
124 Abb. Is 1622.7.15.
125 Abb. Is 1622.7.18.
126 Abb. Is 1622.8.2.
127 Abb. Is 1622.8.2.
128 Abb. Is 1622.9.1–4.
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nen (ABB. 128).129 Die Kartusche auf der rechten
Seite enthält die Fātiḥa (Q 1:1–7). In der linken Kar-
tusche steht Q 2:1–4 (Sūrat al-Baqara). Der Schrei-
ber setzt die Abschrift von Q 2 danach in der obe-
ren rechtenEcke der breitenMittelspalte inĠubār-
Schrift fort. Die Schrift ist klein (Höhe ca. 1mm).
Es fällt auf, dass die Höhe gegenüber der Breite der
Buchstaben deutlich stärker betont ist. Die Schrift
ist auffallend steil.
Der Schreiber füllt zuerst dasDreieck inder obe-
ren rechten Ecke der Mittelspalte aus (Q 2:5–9).130
Dann springt er ins Dreieck in der oberen linken
Ecke der Mittelspalte und kopiert dort Q 2:9–14.
Er setzt die Abschrift danach in der obersten vier-
teiligen Raute in der Mittelspalte fort. Hier lässt
sich zuoberst die Fortsetzung vonQ 2:14 erkennen.
Zuunterst in dieser ersten vierteiligen Raute steht
Q 2:26. Die letzten Wörter von Q 2.26 folgen dann
allerdings am rechten Rand der Mittelspalte, wo
sich auch der Anfang von Q 2:27 erkennen lässt.
Hier stösst die rechte Spitze der ersten vierteiligen
Raute an den rechten Rand des Mittelstreifens.131
Der Schreiber erreicht zuunterst in dieser Figur
am rechten Rand Q 2:34 und setzt die Abschrift
dieses Verses auf der gegenüberliegenden Seite
der Mittelspalte zuoberst in der entsprechenden
Figur fort.132 Am Ende dieser Figur auf der lin-
ken Seite steht Q 2:49 und mutmasslich das erste
Wort von Q 2:50 (wa-ʾiḏ). Jetzt überspringt der
Schreiber Textfeld I mit der Basmala und setzt
die Abschrift unmittelbar unterhalb von Textfeld I
in der angeschnittenen Raute am rechten Rand
fort (ABB. 128).133 In dieser angeschnittenen Raute
rechts folgen Q 2:50–58. Der Schreiber springt dar-
auf an den Anfang der angeschnittenen Raute auf
der gegenüberliegenden Seite und notiert dort den
nächsten Vers (Q 2:59). Am Ende dieser Raute
steht Q 2:62. Die beiden letztenWörter dieses Ver-
ses (hum yaḥzanūna) stehen allerdings bereits an
der Spitze der vierteiligen Raute unmittelbar nach
Textfeld I.134 Zuunterst in dieser vierteiligen Raute
lässt sich Q 2:74 erkennen. In diesem Vers erreicht
der Schreiber die untere Spitze dieser vierteiligen
Raute. Er setzt die Abschrift etwas weiter oben am
rechten Rand der Mittelspalte fort, wo die rechte
Spitze der soeben erwähnten vierteiligen Raute
den rechten Rand der Mittelspalte erreicht. Hier
stehen die letzten Wörter von Q 2:74. Es folgt ein
Eintrag in roter Tinte, der golden hinterlegt ist. Es
handelt sich um einen Ḥizb-Vermerk. Unmittelbar
danach beginnt Q 2:75.135
129 Vgl. oben bei Anm. 10.
130 Abb. Is 1622.1.5.






Die Markierung || kennzeichnet den Übergang von der
untersten Zeile der vierteiligen Raute an den rechten
Rand der Mittelspalte.
132 Die Übergangsstelle (Q 2:34) lautet:
ّالِإ||ْاُوَدَجَسفََمدآلْاُوُدجْساَِةِكئاَلْمِللَاْنلُقْذَِإو ََربَْكتْسَاوَىبَأَسِيْلبِإَ
.َنيِِرفَاْكلاَِنمَنَاَكو
Die Markierung || kennzeichnet die Stelle, an der der
Schreiber vom unteren Ende der Figur auf der rechten
Seite des Mittelstreifens an den Anfang der Figur auf
der linken Seite springt.




134 Abb. Is 1622.2.1. Die Übergangsstelle lautet:
ُْمه||َاَلوِْمهَْيَلعٌْفوَخَاَلوِْمِهّبَرَدِنعُْمُهرْجَأُْمَهَلف]…[)٦٢(
َامْاُوُذخَروُّطلاُُمَكْقَوفَاْنَعَفَروُْمَكقَاثِيمَانَْذخَأْذَِإو)٦٣(َنُوَنزْحـَي
ُّوِقبُمكَاْنَيتآ ّـَلَعلِهِيفَامْاُوُركْذَاوٍةَ َّتتُْمكَ َ.نُوقَ
Die Markierung || kennzeichnet die Stelle, an der der
Schreiber an die Spitze der vierteiligen Raute springt.
135 Auch in der Kairiner Ausgabe befindet sich vor Q 2:75
ein Ḥizb-Vermerk. An der Stelle mit dem rot hervorge-
hobenen Ḥizb-Vermerk lässt sich folgender Text erken-
nen:
ّللا)؟(َِةيْشَخِْنمُِطْبَهيَاَمل]…[)٧٤( ّللاَاَموِهَ َّمعٍِلفَاِغُبهَ َنُوَلْمَعتاَ
ُْمهِْنّمٌقيَِرفَنَاكَْدَقوُْمَكـلْاُوِنْمُؤينَأَنُوَعمَْطَتفَأ)٧٥(بزحلا
ّللاَماَلكَنُوَعمَْسي ُّمثِهَ َ.نُوَمْلَعيُْمَهوُهُوَلَقعَامِْدَعبِنمَُهنُوِفَّرحُيَ
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Der Schreiber setzt die Abschrift danach auf
der rechten Seite entlang von Textfeld II (Muḥam-
mad ra[sūl]) auf horizontal ausgerichteten Zei-
len fort.136 Er erreicht am Schluss unterhalb von
Textfeld I Q 2:93; hier stösst die rechte Spitze
der nächsten vierteiligen Raute an den rechten
Rand der Mittelspalte.137 Jetzt springt er zurück
nach oben und setzt die Abschrift auf der Gegen-
seite links aussen oberhalb von Textfeld II fort.
Hier steht Q 2:94.138 Unterhalb von Textfeld II
erreicht der Schreiber im Schriftfeld mit Ġubār
Q 2:114a. Als nächste Stelle lässt sich an der Spitze
der vierteiligen Raute auf dieser Höhe Q 2:119b
erkennen. Q 2:114b–2.119a liessen sich bis jetzt
auf dieser Rolle nicht identifizieren.139 Diese Pas-
sage dürfte aber wohl doch irgendwo vorhanden
sein.140
AmSchluss der vierteiligenRaute unterhalb von
Textfeld II steht Q 2:127–128. Der Schreiber springt
dann ins Schriftfeld am rechten Rand der Mittel-
spalte und setzt dort die Abschrift von Q 2:128
fort.141
Die bis anhin festgestellten Beobachtungen
legen die Annahme nahe, dass der Schreiber in
einemerstenDurchgang inderMittelspalte sämtli-
che Bereiche ausserhalb der 35 Textfelder ausfüllt.
Er ergänzt den Text in diesen 35 Textfeldern erst
in einem nächsten Durchgang.142 Diese Annahme
wird auch durch einenǦuzʾ-Vermerk bestätigt, der
sich unmittelbar oberhalb von Textfeld III am lin-
ken Rand der Mittelspalte feststellen lässt. Hier
beginnt der 2. Ǧuzʾ (al-ǧuzʾ aṯ-ṯānī). Dieser Ver-
merk ist in roter Tinte notiert worden und golden
hinterlegt. Unmittelbar danach beginnt Q 2:142.
Der weitere Aufbau der Rolle kann an dieser
Stelle nicht lückenlos nachgezeichnet werden. Es
soll aber an ausgewählten Stellen überprüft wer-
den, ob der Kopist das vermutete Vorgehen weiter-
hin einhält. Es geht also darum, aufzuzeigen, dass
der Schreiber in diesem ersten Durchgang auch
weiterhin die 35 Textfelder überspringt und den
Text vorerst ausserhalb davon notiert:
Auf der Höhe von Textfeld VI ([Fāṭima] bint
rasūl [Allāh])143 fällt am linken Rand der Mittel-
spalte ein Eintrag in roter Tinte auf goldenemHin-
tergrund auf. Dieser Eintrag lautet: Sūrat Āl ʿImrān
āyātu-hā.144 Eshandelt sichumdieÜberschrift von
Q 3, die direkt danach mit der Basmala beginnt.
Unmittelbar vor dieser Überschrift steht Q 2:286
(Schlussvers von Q 2). An der Stelle, wo Textfeld VI
auf den linken Rand der Mittelspalte trifft, steht
Q 3:5. Die Fortsetzung folgt auf der gegenüber-
liegenden Seite unmittelbar unter Textfeld VI.145
Auch in der doppelaxt-förmigen Verzierung zwi-
136 Abb. Is 1622.2.3.
137 EinzelneWörter lassen sich nur schlecht erkennen.
138 Q 2:94 lautet:
ّدلاُُمَكـلَْتنَاكنِإُْلق ّللاَدِنعَُةرِخآلاُراَ ّنلاِنُودِنّمًةَِصلَاخِهَ ِساَ
َّنَمَتف َ.نِيِقداَصُْمتنُكنِإَْتَوْملاُْاوَ
139 Bereits in Q 2:114a sind einige Wörter nicht deutlich
notiert worden.
140 Die letzte identifizierte Stelle am linken Rand lautet
(Q 2:114a):
ِّممَُملْظَأَْنَمو ّمنَ ّللاَدِجَاَسمََعنَ َاِهبَاَرخِيفَىعََسوُُهمْساَاهِيَفَركُْذينَأِهَ
ّالِإ[َاهُوُلخَْدينَأُْمَهلَنَاكَامَِكَئلْوُأ ّدلاِيفُْمَهلَنِيِفئَاخَ ٌيْزِخَاْينُ
.ٌ]مِيَظعٌبَاَذعَِةرِخآلاِيفُْمَهَلو
Die nächste identifizierte Stelle steht an der Spitze der
vierteiligen Raute; es handelt sich um Q 2:119b:
ّنِإ[ .ِمِيحَجْلاِبَاحْصَأَْنعُلَأُْسَتاَلو]ًارِيَذَنوًاريَِشبَِّقحْلِابَكَاْنلَسْرَأاَ
141 Q 2:128 lautet:
ّبَر ّيُِّرذِنَموََكلِْنَيِملُْسمَاْنَلعْجَاوَانَ ّمُأَاِنتَ ّمًةَ ّلًَةِملْسُ َاِنرََأوَكَ
ّنِإَاْنَيَلعُْبَتو||اََنكِسَاَنم ّتلاَتنَأَكَ ّوَ ّرلاُباَ .ُميِحَ
Die Markierung || kennzeichnet die Übergangsstelle
von der vierteiligen Raute ins Schriftfeld am rechten
Rand der Mittelspalte.
142 Siehe dazu unten bei und nach Anm. 168.
143 Abb. Is 1622.3.3.
144 Āyātu-hā: Entzifferung unsicher.




Die Markierung || kennzeichnet die Übergangsstelle.
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schenTextfeld VI undVII stehenVerse ausQ3; ganz
zuunterst in diesem Zierelement lässt sich Q 3:75
erkennen.146
Q 4 (Sūrat an-Nisāʾ) beginnt unterhalb von
Textfeld VII ( fawqa raʾsī) am linken Rand der
Mittelspalte (ABB. 134). Der Titel wurde in roter
Tinte notiert und ist golden hinterlegt.147 Direkt
vor dem Titel von Q 4 steht Q 3:200 (Schlussvers).
Unmittelbar danach folgt ein erster achtstrahliger
Stern, dessen einzelne Strahlen durch Leerstellen
voneinander getrenntwerden. Die vorangehenden
Verse am Ende von Q 3 stehen übrigens auf der
rechten Seite der Mittelspalte zur Rechten der
vierteiligen Raute. Der Schreiber notierte Text aus
Q 3 auch noch in den knappen Leerräumen der
drei Strahlen am rechten Rand und erreicht dort
zuletzt Q 3:199 (Anfang). In diesem Vers springt
der Kopist dann nach oben auf die linke Seite der
Mittelspalte und setzt dort Vers 199 fort.
Danach beginnt etwas oberhalb des achtstrah-
ligen Sterns Q 4. In einem ersten Schritt füllt der
Schreiber hier die Leerstellen entlang des linken
Rands der Mittelspalte aus. Er erreicht auf der
linken Seite der Mittelspalte zuletzt Q 4:5. Hier
springt er nach oben in den Stern. Im schwarz aus-
gefüllten Strahl unmittelbar links von der Mittel-
achsedes Sterns lässt sich zuoberstQ4:6 erkennen.
Die weitere Abschrift dieser Sure verläuft im Uhr-
zeigersinn. Die Strahlen des Sterns sind abwech-
selnd in schwarzer und roter Schrift ausgefüllt wor-
den. Als letzte Stelle lässt sich in diesem Stern der
Anfang von Q 4:14 erkennen. Der zweite Teil von
Q 4:15 steht danach am rechten Rand der Mittel-
spalte unterhalb des Sterns. Q 4:14b–15a liess sich
auf der Rolle nicht identifizieren. Es lässt sich aber
nicht ausschliessen, dass der Text doch vorhanden
ist, erfolgt diese Auslassung doch sehr willkürlich.
Es könnte aber auch sein, dass der Schreiber ein-
fach Text ausliess, um das übergeordnete Layout
der Rolle einhalten zu können. Allenfalls handelt
es sich um einen Kopistenfehler. Für eine Visuali-
sierung dieser Stelle wird verwiesen auf ABB. 134.
Q 5 (Sūrat al-Māʾida) folgt nach Textfeld X (ʿAlī
Ibn) und kurz vor Textfeld XI (Abīṭālib sic) auf der
linken Seite der Mittelspalte.148 Hier steht in roter
Tinte die Überschrift von Q 5, die mit der Basmala
beginnt. Dieser Titel ist nicht golden hinterlegt.
Direkt vor demnächsten achtstrahligen Stern steht
auf der linken Seite ein roter Eintrag (wohl: niṣf al-
ǧuzʾ). Danach beginnt Q 5:28.149
Q 6 (Sūrat al-Anʿām) beginnt unmittelbar nach
Textfeld XII (Ṣalawāt Allāh wa-salāmu-hū) auf der
rechten Seite der Mittelspalte. Der Titel ist rot her-
vorgehoben und golden hinterlegt.150 Rechts von
Textfeld XIII steht in roter Tinte der Eintrag niṣf al-
ǧuzw (bzw. niṣf al-ǧuzʾ); er ist golden hinterlegt. Es
handelt sich um den Übergang Q 6:35–36.
Q 7 (Sūrat al-Aʿrāf ) beginnt in der vierteiligen
Raute vor Textfeld XV (al-Ḥasan wa-l-Ḥusayn wa-
ʿAlī).151 Der Titel wurde in roter Tinte notiert und
ist golden hinterlegt. Links von Textfeld XVI steht
in roter Tinte der Eintrag al-ǧuzw (al-ǧuzʾ) at-tāsiʿ
(9. ǧuzʾ); er ist golden hinterlegt. Hier befindet sich
der Übergang Q 7:87–88.152
Q 8 (Sūrat al-Anfāl) beginnt im untersten Feld
der vierteiligenRaute direkt vorTextfeld XVIII (wa-
Muḥammadwa-Mūsāwa-ʿAlī wa).153 Hier lässt sich
ein Leerraum erkennen. Unmittelbar danach steht
eine Basmala und die beiden ersten Wörter von
Q 8:1. Der Titel selbst fehlt hier, aber der Raum
dafür wurde ausgespart. Die Fortsetzung von Q 8:1
folgt auf der rechten Seite der Mittelspalte unmit-





147 Auf ABB. 134 erkenntlich.
148 Abb. Is 1622.4.3–4.
149 In der Kairiner Druckausgabe steht ein Ḥizb-Vermerk
vor Q 5:27.
150 Abb. Is 1622.4.6–7.
151 Abb. Is 1622.5.1.
152 Abb. Is 1622.5.2.
153 Abb. Is 1622.5.4.
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telbar unterhalb der Stelle, wo die rechte Spitze
der vierteiligen Raute ihren rechten Rand be-
rührt.154
Der 10.Ǧuzʾ (al-ǧuzʾ al-ʿāšir) beginnt amAnfang
von Textfeld XIX (ʿAlī wa-l-Ḥasan) direkt unterhalb
der nach unten geneigten Spitze der Feder. Dieser
Ǧuzʾ-Vermerk ist rot hervorgehoben, aber nicht
golden hinterlegt. Hier befindet sich der Übergang
Q 8:40–41.
Q 9 ist die einzige Sure im Koran, die ohne
Basmala beginnt. Ihr erster Vers steht ganz zuun-
terst in der vierteiligenRaute direkt vorTextfeld XX
(wa-l-ḥuǧǧa).155 EinTitel fehlt auchhier. Allerdings
lässt sich unmittelbar vor Q 9:1 ein Leerraum fest-
stellen. Direkt davor endet Q 8:75 (Schlussvers).156
Der Schreiber setzt die Abschrift von Q 9 am rech-
ten Rand der Mittelspalte fort; die rechte Spitze
der vierteiligen Raute stösst hier auf den rechten
Rand.
Q 10 (Sūrat Yūnus) beginnt am Ende von Text-
feld XXII (ṣalawāt).157 Ihr Titel ist rot hervorgeho-
ben und im ersten Teil golden hinterlegt. Die Sure
beginnt mit der Basmala. Q 11 (Sūrat Hūd) beginnt
zwischen den beiden Textfeldern XXIV und XXV
(XXIV: ʿalay-him ʿaǧmaʿīn ʿan; XXV: šimālī). Die
Überschrift steht hier links neben der Doppelaxt.
Sie ist rot hervorgehoben und golden hinterlegt.158
Direkt nach Textfeld XXV lässt sich auf der rech-
ten Seite der Mittelspalte ein Bism illāh erkennen,
das durch eine goldene Überstreichung hervorge-
hoben wird. Hier steht Q 11:41, in der ein bism illāh
enthalten ist.159
Q 12 (Sūrat Yūsuf ) beginnt zwischen den bei-
den Textfeldern XXVI und XXVII (XXVI: Wa-Abū
Ḏarr wa; XXVII: Salmān wa-Miqdād wa-Huḏayfa)
auf der Höhe der Doppelaxt am rechten Rand der
Mittelspalte. Der Titel wurde in roter Tinte notiert
und golden hinterlegt. Q 12 endet in der viertei-
ligen Raute vor Textfeld XXIX (wa-aṣḥāb).160 Hier
beginnt auch Q 13 (Sūrat ar-Raʿd). Ihr Titel ist rot
hervorgehoben und golden hinterlegt.
Q 14 (Sūrat Ibrāhīm) steht zuunterst in der vier-
teiligenRaute direkt vorTextfeld XXX (rasūl [Allāh]
taʿālā raḍiya Allāh). Der Titel ist rot hervorgeho-
ben und golden hinterlegt. Q 15 (Sūrat al-Ḥiǧr,
hier allenfalls ein alternativer Titel, der schlecht
erkenntlich ist) beginnt am linken Rand der Mit-
telspalte zwischen den beiden Textfeldern XXX
und XXXI (XXX: rasūl [Allāh] taʿālā raḍiya Allāh;
XXXI: ʿan-hum).161 Er ist rot hervorgehoben und
golden hinterlegt. Hier beginnt auch der 14. Ǧuzʾ
des Korans. DieserǦuzʾ-Vermerkwurde ebenso rot
hervorgehoben und golden hinterlegt. Q 16 (Sūrat
an-Naḥl) beginnt am linken Rand der Mittelspalte
direkt unterhalb der vierteiligen Raute. Hier lässt
sich in roter Schrift der golden hinterlegte Ein-
trag Sūra erkennen. Darunter befindet sich Text-
feld XXXI (ʿan-hum).
Q 16 endet in der vierteiligen Kartusche nach
Textfeld XXXIII (min warāʾī wa-l-malāʾika).162 Hier
beginnt auch Q 17 (Sūrat al-Isrāʾ). Die Basmala zu
dieser Sure steht imTeil der Raute links aussen. Im
untersten Teil der vierteiligen Raute steht Q 17:1.
Rot hervorgehoben und golden hinterlegt steht
hier überdies der Eintrag für den 15. Ǧuzʾ.
Am Schluss des vorliegenden Dokuments
kommt es in derMittelspalte zuUnregelmässigkei-
ten, die sich auch anhand des durch Aussparun-
154 Q 8:1 lautet:
ِّللُلَافنَألاُِلقِلَافنَألا||َِنعََكنُولَأَْسي ّرلَاوِهَ ّتَافِلوُسَ ّللاْاُوقَ َهَ
ّللاْاُوعِيطََأوُْمِكْنَيبَتَاذْاوُِحلْصََأو ّمُمتنُكنُِإَهلوَُسَرَوهَ َ.نِيِنْمؤُ
Die Markierung || kennzeichnet die Übergangsstelle.
155 Abb. Is 1622.6.1.




157 Abb. Is 1622.6.6.




160 Abb. Is 1622.7.7.
161 Abb. Is 1622.7.13–15.
162 Abb. Is 1622.7.18 und 8.1.
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gen gebildeten Verzierungsmuster aufzeigen las-
sen. Diese Unregelmässigkeiten lassen sich unmit-
telbar vor Textfeld XXXIV (ʿalay-him) feststellen.163
Oberhalb dieses Textfelds befindet sich eine vier-
teilige Raute. Sie öffnet sich gegen unten, wo
sich die Spitze eines weiteren Zierfelds erkennen
lässt. Dieses Zierfeld wird allerdings nicht abge-
schlossen, sondern es schliesst sich unvermittelt
die Spitze von Textfeld XXXIV an. Hier befindet
sich eine Bruchstelle, die sich auch im kopier-
ten Text inĠubār-Schrift feststellen lässt.164 Direkt
oberhalb der Bruchstelle steht auf der rechten
Seite Q 17:70 und auf der linken Seite Q 17:92–
93. Der Text bricht mitten in Q 17:93 ab.165 Unter-
halb der auch optisch erkennbaren Bruchstelle
steht auf der rechten Seite Q 33:12–13.166 Auf
der linken Seite steht unterhalb der Bruchstelle
Q 33:19b.
Soweit ersichtlich ist der Text im rechten und
linken Seitenband aber nicht von dieser Unregel-
mässigkeiten betroffen, die sich nicht hinreichend
erklären liess.
Q 33:73 endet unmittelbar vor Textfeld XXXV
(as-salām ḥawlī wa-Allāh taʿālā rabbī) auf der lin-
ken Seite (ABB. 133).167 Hier beginnt auch Q 34
(Sūrat Sabaʾ). Dieser Titel ist rot hervorgehoben
und golden hinterlegt. Die Fortsetzung von Q 34:1
folgt nach Textfeld XXXV auf der rechten Seite. Die
Abschrift von Q 34 endet mit Vers 13a auf der lin-
ken Seite der Mittelspalte unterhalb dieses letzten
Zierfelds.
Die Fortsetzung der Abschrift des Korans folgt
in den Textfeldern I–XXXIV: Jetzt springt der
Schreiber zurück an den Anfang der Mittelspalte
und füllt nachundnachdie einzelnenTextfelder I–
XXXIV aus, wobei er die für den übergeordneten
grossen Text vorgesehenen Stellen ausspart.
Am Anfang von Textfeld I (Basmala) steht
Q 17:97 (ganzer Vers, Beginn an der Spitze).168 Q 17
endet in diesem Textfeld auf der Höhe der bei-
den Wörter Bism Allāh. Zwischen diesen beiden
Wörtern steht in roter Tinte auch der Titel von
Q 18 (Sūrat al-Kahf ; ohne goldene Hinterlegung).
Der Schreiber setzt die Abschrift von Q 18 im Text-
feld II (Muḥammad ra[sūl]) fort. Die zweite Hälfte
von Q 18:40 steht senkrecht aufsteigend in der
nachuntengeneigtenSpitzeder Feder vonTextfeld
II.169 Auf der oberstenhorizontalenZeile der Feder
beginnt Q 18:41.170
In Textfeld IV (ṣallā Allāh ʿalay-hi wa-āli-hī
amāmī)171 folgt der Übergang von Q 18 zu Q 19.
163 Für die weiteren Ausführungen vgl. Abb. Is 1622.8.3 und
9.5.
164 Abb. Is 1622.8.3.
165 Q 17:93 lautet:
ّنَنَلوءَامَّسلاِيفَىْقَرتْوَأٍُفرُْخزِنّمٌْتَيبََكلَنُوَكيْوَأ َِكِّيُقِرلَِنْمؤُ
ّتَح ّنًاباَِتكَاْنَيَلع[َِلَّزُنتىَ ّالِإُتنُكَْلهِيّبَرَنَاْحبُسُْلقُُهَؤرْقَ ًاَرَشبَ
ّر .ً]الوُسَ
Der Text in eckigen Klammern fehlt auf der Rolle.









Von Vers 12 stehen hier nur die beiden letzten Wörter;
der Rest dieses Verses fehlt.
167 Abb. Is 1622.9.5. Q 33:73 lautet:
ّللاَِبَّذُعِيل ِتَاِكْرُشْملَاوَنيِِكْرُشْملَاوِتَاِقفَاُنْملَاوَنِيِقفَاُنْملاُهَ
ّللاَبُوَتيَو ّللاَنَاَكوِتَاِنْمُؤْملَاوَنِيِنْمُؤْملاَىَلُعهَ ّرًارُوَفُغهَ .ًاميِحَ




169 Q 18:40 lautet:
ّنَجِنّمًاْرَيخَِنِيْتُؤينَأِيّبَرَىَسَعف َِنّم||ًانَابْسُحَاهَْيَلعَلِْسُريَوَِكتَ
.ًاَقَلزًادِيعَصَِحبُْصَتفءَامَّسلا
Die Markierung || kennzeichnet die Stelle, wo der
Schreiber von Textfeld I zur Spitze der Feder in Text-
feld II wechselt.
170 Q 18:41 lautet:
.ًاَبلَُطَهلَعِيَطتَْستَنَلفًاْرَوغَاُهؤَامَِحبُْصيْوَأ
171 Abb. Is 1622.2.5.
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Die Überschrift Sūra ist rot hervorgehoben. Auch
ist eine längere Stelle oberhalb der Basmala hier
golden überstrichen. Es bestehen Hinweise dar-
auf, dass in dieser Überschrift gewisse Ausdrü-
cke getilgt worden sind. Q 19:1 beginnt danach
ganz rechts aussen am Rand der Mittelspalte. Der
Schreiber hat hier offensichtlich die rechte Hälfte
desTextfelds IV ausgefüllt und springt dannandes-
sen Spitze, um die Abschrift von Q 19 fortzusetzen.
Q 20 (Sūrat Ṭā-hā) beginnt ganz am Ende von
Textfeld VI (bint rasūl). Der Titel ist rot hervorge-
hoben und golden hinterlegt. Unmittelbar darauf
folgt der rote Vermerk niṣf al-ǧuzʾ. Am Anfang von
Q 20 beginnt in der Tat ein neuer ḥizb (ein ǧuzʾ
umfasst zwei ḥizb).172
In Textfeld XXI (wa-amīr al-muʾminīn) beginnt
Q 21 (Sūrat al-Anbiyāʾ); hier beginnt zugleich der
17. Ǧuzʾ. Titel und Ǧuzʾ-Vermerk sind rot hervorge-
hoben und golden hinterlegt. In Textfeld XII (ṣala-
wātAllāhwa-salāmu-hū) folgt derAnfang vonQ22,
der rot hervorgehoben und golden hinterlegt ist.173
InTextfeld XV (al-Ḥasanwa-l-Ḥusaynwa-ʿAlī) steht
der Titel von Q 23 (Sūrat al-Muʾminūn) und ein
Ǧuzʾ-Vermerk (hier beginnt der 18. Ǧuzʾ). Surenti-
tel und Ǧuzʾ-Vermerk sind rot hervorgehoben und
golden hinterlegt.174
Auf der linken Seite von Textfeld XVII (wa-
Ǧaʿfar) beginnt Q 24 (Sūrat an-Nūr). Der Titel ist
rot hervorgehoben und golden hinterlegt.175 Q 24
wurde offensichtlich auf der linken Seite dieses
Textfelds kopiert. Auf der rechten Seite von Text-
feld XX steht Q 25 (Sūrat al-Furqān). Dieser Titel
ist rot hervorgehobenund goldenhinterlegt.176 Am
Anfang von Textfeld XXII (ṣalawāt) steht der Titel
von Q 26 (Sūrat aš-Šuʿarāʾ); er ist rot geschrieben
und golden hervorgehoben.177
In Textfeld XXV steht der Titel von Q 27 (Sūrat
an-Naml); er ist rot hervorgehoben und golden
hinterlegt.178 In der Mitte von Textfeld XXVII (Sal-
mān wa-Miqdād wa-Huḏayfa) folgt der Titel von
Q 28 (Sūrat al-Qaṣaṣ); er ist rot geschrieben und
golden hinterlegt. Die Stelle ist verderbt.179 Am
Schluss der oberen Hälfte von Textfeld XXIX (nach
dem alif von aṣḥāb) endet Q 28:88 (Schlussvers).
Darunter beginnt Q 29mit der Basmala. Hier steht
kein Titel; aber über der Basmala befindet sich ein
Leerraum.180 In Textfeld XXXI (ʿan-hum) folgt die
Überschrift vonQ30; sie ist rot hervorgehobenund
golden hinterlegt (Sūra; es handelt sich um Sūrat
ar-Rūm).181
In Textfeld XXXII (ǧamīʿan) endet Q 30:60
(Schlussvers). Unmittelbar danach beginnt Q 31
(Sūrat Luqmān). Ihr Titel ist rot hervorgehoben
und golden hinterlegt.182 In Textfeld XXXIII (min
warāʾī l-malāʾika) beginnen zwei Suren; beide
Titel sind rot hervorgehoben und golden hinter-
legt.183 Davor lässt sich in diesem Textfeld aus-
serdem ein rot hervorgehobener und golden hin-
terlegter Hinweis auf einen Halb-Ǧuzʾ erkennen
(niṣf al-ǧuzw).184 Danach folgt die Überschrift
zu Q 32 (Sūrat as-Saǧda). Im unteren Teil die-
ses Schriftfelds folgt überdies die Überschrift zu
Q 33 (Sūrat al-Aḥzāb). Zuunterst in Textfeld XXXIII
steht Q 33:12.185
Hier ändert der Schreiber sein Vorgehen. Die
Fortsetzung von Q 33:12 steht bei Textfeld XXXIV
(ʿalay-him) am rechten Rand der Mittelspalte aus-
serhalb des Textfelds.186 Unmittelbar unterhalb
dieser Stelle endet in der linken Seitenspalte die
Abschrift des Korans mit Q 114. Danach ist diese
linke Seitenspalte nicht mehr beschrieben. Wir
befinden uns hier erneut an der bereits zuvor
festgestellten Bruchstelle.187 Unmittelbar unter-
172 Abb. Is 1622.3.2–3.
173 Abb. Is 1622.4.6–7.
174 Abb. Is 1622.5.1.
175 Abb. Is 1622.5.2.
176 Abb. Is 1622.5.5.
177 Abb. Is 1622.6.6.
178 Abb. Is 1622.6.10.
179 Abb. Is 1622.7.5.
180 Abb. Is 1622.7.8.
181 Abb. Is 1622.7.14.
182 Abb. Is 1622.7.15.
183 Abb. Is 1622.7.18.
184 Hier endet Q 30:21. Die Kairiner Ausgabe vermerkt hier
einen Ḥizb-Eintrag (Ḥizb = Halb-Ǧuzʾ).
185 Abb. Is 1622.8.4.
186 Vgl. Is 1622.8.3.
187 Vgl. oben bei Anm. 164–167.
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halb der Bruchstelle lassen sich auf der rechten
Seite der Mittelspalte die beiden letzten Wörter
aus Q 33:12 erkennen (illā ġurūran); darauf folgt
Q 33:13.188
Die weitere Abschrift von Q 33 erfolgt jetzt
ausserhalb der Textfelder. Sie endet mit Vers 73
(Schlussvers) auf der linken Seite der Mittel-
spalte unmittelbar vor dem letzten Textfeld (Text-
feld XXXV, ABB. 133: as-salām ḥawlī wa-Allāh taʿālā
rabbī).189 Hier folgt dann auch der Titel von Q 34
(Sūrat Sabaʾ). Der Kopist setzt die Abschrift die-
ser Sure unterhalb des letztenTextfelds am rechten
Rand der Mittelspalte fort. Am Schluss der Mittel-
spalte steht auf der linken Seite Q 34:13a.190
Die nächste Stelle aus Q 34 (34:21) steht an der
Spitze von Textfeld XXXIV (ʿalay-him).191 Q 34:13b–
20 liess sich auf der Rolle nicht identifizieren.
Dies dürfte mit der bereits erwähnten Bruchstelle
zusammenhängen. Allenfalls kames hier zu einem
späteren Zeitpunkt zu einem Eingriff, der sich
allerdings nicht weiter präzisieren lässt.192
Gewiss ist jedoch, dass Q 34:54 (Schlussvers)
am Anfang von Textfeld XXXV endet (letztes Text-
feld, ABB. 133). Am Anfang dieses letzten Textfelds
beginnt darauf auch Q 35 (Sūrat al-Malāʾika, auch
als Sūrat Fāṭir bekannt).193 Dieser Titel ist rot her-
vorgehoben und golden hinterlegt.
Der Aufbau von Textfeld XXXV liess sich nicht
abschliessend klären.194 Gewiss ist, dass am An-
fang dieses Textfelds – wie soeben erwähnt – die
Überschrift vonQ 35 steht. Auf der linken Seite der
durch das Schluss-Yāʾ von ḥawlī gebildeten Mit-
telachse lässt sich Text feststellen, der von rechts
unten nach links oben verläuft. Hier steht der
Anfang von Q 36. Auch stehen zuunterst in die-
sem Textfeld nochmals zwei rot hervorgehobene
Überschriften. Es müsste sich um die Überschrif-
ten zu Q 36 (Yā-sīn) und Q 37 (Sūrat aṣ-Ṣaffāt)
handeln. Dies liess sich aber nicht abschliessend
klären. Gewiss aber ist, dass der Schreiber die
Abschrift von Q 37 in einem nächsten Durchgang
fortsetzte.
Die Fortsetzung der Abschrift des Korans in
den beiden schmalen Seitenspalten: Der Schrei-
ber springt jedenfalls am Schluss des Dokuments
innerhalb von Q 37 wieder ganz nach oben. Er
füllt jetzt in einemnächstenDurchgang die beiden
schmalen Seitenspalten auf der rechtenund linken
Seite des Dokuments aus. Hier lässt sich zuoberst
in der Mitte des Dokuments unmittelbar unter-
halb des Anfangszierfelds ein Dreieck erkennen,
das von einem goldenen Blüten- und Rankenmus-
ter ausgefüllt wird (ABB. 127–128).195
Unmittelbar rechts davon steht Q 37:142ff.196
Der Schreiber setzt die Abschrift von Q 37 danach
in der schmalen Spalte auf der rechten Seite des
Dokuments fort. Die Zeilen sind hier steil geneigt
(Winkel von ca. 55°) und verlaufen von rechts
unten nach links oben. Am Anfang von Textfeld I
(Basmala) endet Q 37. Hier folgt auch der Titel







Die Markierung || kennzeichnet das Ende von Textfeld
XXXIII. Der Text in eckigen Klammern liess sich auf der
Rolle nicht feststellen.
189 Abb. Is 1622.9.5.
190 Q 34:13 lautet:
ٍرُوُدَقوِبَاَوجْلَاكٍنَافَِجوَليِثَاَمَتوَبيِرَاحَّمِنمءَاَشيَاُمَهلَنُوَلْمَعي
ّر .ُ]رُوكَّشلاَِيدَاِبعِْنّمٌلِيَلَقوًاْركُشَدُووَادَلآ[اُوَلْمعاٍتَايِساَ
Der Text in eckigen Klammern fehlt an dieser Stelle.
191 Q 34:21 lautet:
ّالِإٍنَاْطلُسِنّمِمهَْيَلُعَهلَنَاكَاَمو ِّممَِةرِخآلِابُِنْمُؤيَنمََمْلَعِنلَ َُوهْنَ
ّبََروٍّكَشِيفَاهِْنم .ٌظِيفَحٍءَْيشُِّلكَىَلعَكُ
192 Bei einer Überprüfung der Stelle mit einem light sheet
(2. November 2017) liessen sich allerdings keine Hin-
weise darauf feststellen, dass hier ein Abschnitt der
Rolle entfernt worden wäre. Etwa 1.3cm nach dieser
Stelle beginnt der letzte Papierstreifen des Dokuments.
193 Abb. Is 1622.9.5.
194 Abb. Is 1622.9.5.
195 Abb. Is 1622.1.5.
196 Q 37:142f. lautet:
ّنَأاْلَوَلف)١٤٣(ٌمِيُلمَُوَهوُتُوحْلاَُهَمَقْتلَاف)١٤٢( ِْنمَنَاكُهَ
َ.نيِِحَّبُسْملا
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von Q 38 (Sūrat Ṣād). Er ist rot hervorgehoben und
golden hinterlegt.197
Nach Textfeld III ([ra-]sūl Allāh) folgt die Über-
schrift von Q 39 (Sūrat az-Zumar).198 Dieser Titel
ist rot hervorgehoben und golden hinterlegt. Q 40
(Sūrat Ġāfir) beginnt am Anfang von Textfeld VII
(Allāh ṣalawāt Allāh ʿalay-hā).199 Diese schmale
rechte Seitenspalte soll hier nicht im einzelnen
analysiert werden. Es sei einzig darauf hingewie-
sen, dass sich zwischen Textfeld XXXIV (ʿalay-him)
und XXXV (letztes Textfeld: as-salām ḥawlī wa-
Allāh taʿālā rabbī) die Überschrift von Q 54 (Sūrat
al-Qamar) erkennen lässt. Sie ist rot hervorgeho-
ben und golden hinterlegt.200 Dies lässt vermu-
ten, dass davor auch die weiteren Suren lückenlos
kopiert worden sind; dies wurde allerdings nicht
durchgehend überprüft.
Soweit ersichtlich steht auf der Rolle zuunterst
in derMitteQ 54:47; danach ist derwaagrechteTeil
der Aussenspalte ganz am Schluss der Rolle leer.201
Der Kopist springt jetzt erneut nach oben und füllt
die schmale Aussenspalte auf der linken Seite aus.
Unterhalb des Anfangszierfelds lässt sich auf der
linken Seite der goldenen Verzierung Q 54.:50ff.
erkennen.202 Die beiden Verse Q 54:48–49 fehlen
auf der Rolle soweit ersichtlich. Eigentlich hätte
dem Kopisten am Schluss des Dokuments genü-
gend Platz zur Verfügung gestanden, um sie zu
notieren. Auch hätte er die Abschrift am Anfang
der linken Aussenspalte einfach mit Vers 48 fort-
setzen können.Mit grosserWahrscheinlichkeit hat
der Schreiber hier eine Pause gemacht. Als er die
Abschrift am Anfang der Rolle fortsetzte, gingen
die beiden Verse wohl aus Unaufmerksamkeit ver-
gessen.
Am Anfang der Rolle lässt sich im horizontalen
Band aussen darauf die Überschrift von Q 55
(Sūrat ar-Raḥmān; Titel in roter Schrift und golden
hinterlegt) erkennen. Nach der Basmala folgt ein
Ḥizb-Vermerk bzw. der Eintrag niṣf al-ǧuzw (al-
ǧuzʾ). Auch in der Kairiner Ausgabe hat es hier
einen Ḥizb-Vermerk.
Soweit ersichtlich hat der Schreiber in diesem
letzten Durchgang den weiteren Korantext in die-
ser linken schmalen Aussenspalte kopiert. Auch
hier sind die Zeilen von rechts unten nach links
oben geneigt. Die Abschrift des Korans endet auf
der Höhe von Textfeld XXXIV (ʿalay-him) kurz
vor dem Schluss der Rolle.203 Hier lassen sich
zuletzt die rot hervorgehobenen und golden hin-
terlegten Überschriften von Suren 111–114 erken-
nen. Nach demEnde der Abschrift des Korans liess
der Schreiber den Rest der linken Aussenspalte
einfach leer (ABB. 133).
Schlussfolgerungen: Die beiden Dokumente Is
1622 und Is 1621 weisen grosse Ähnlichkeiten auf,
sind aber miteinander nicht identisch. Die weite-
renAusführungenäussern sich imwesentlichen zu
Is 1622. Es enthält eine ursprünglich wahrschein-
lich vollständige Abschrift des Korans in Ġubār-
Schrift. Für die EinordnungdiesesBelegstücks sind
aber v.a. die Einträge in grosser Schrift von Bedeu-
tung, die sich über die insgesamt 35 Textfelder
verteilen. Sie enthalten eine Anrufung an die als
Čahārdah Maʿṣūm bekannte Gruppe von Perso-
nen.204 Daraus ergibt sich, dass dieses Belegstück
aus einem zwölferschiitischen Umfeld stammt.
Diese Anrufung präzisiert den Schutz durch diese
vierzehnPersonendahingehend, dassMuḥammad
(1.) vor dem Betenden stehe. Fāṭima (2.) wiederum
befinde sich über seinem Haupt. ʿAlī b. Abī Ṭālib
(3.) soll den Träger des Dokuments zu seiner Rech-
197 Abb. Is 1622.1.5 und 2.1.
198 Abb. Is 1622.2.4; Q 39:1 lautet:
ّللاَِنمِباَِتْكلاُليِزَنت .ِميَِكحْلاِزيَِزْعلاِهَ
199 Abb. Is 1622.3.3.
200 Abb. Is 1622.9.1.
201 Abb. Is 1622.9.5; Q 54:47 lautet:
.ٍُرعَُسوٍلالَضِيفَنِيِمرُْجْملاَّنِإ





203 Abb. Is 1622.9.1.
204 Zu den Čahārdah Maʿṣūm, den 14 Sündlosen, siehe
Algar, Čahārdah Maʿṣūm, in EIr.
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ten beschützen. Es schliesst sich (4.) eine Anru-
fung der weiteren Imame an (2.–12. Imam), die
den Gläubigen zu seiner Linken beschützen. Diese
auch vonArabe 5102 (Paris)205 bekannte Anrufung
der Čahārdah Maʿṣūm wird auf dem vorliegenden
Belegstück durch die Bitte um Schutz durch ver-
schiedene Prophetengenossen (aṣḥāb rasūl Allāh)
ergänzt (5.). Is 1622 zählt unter ihnenAbūḎarr, Sal-
mān,Miqdād,Ḥuḏayfa und ʿAmmāra (sic) nament-
lich auf.206 Sie würden dem Betenden den Rücken
stärken und stünden hinter ihm. Der Träger der
Rolle kann (6.) ausserdem auf den Schutz durch
die Engel zählen, die sich um ihn herum versam-
melt hätten.
Die Aufzählung der soeben erwähnten fünf
Genossen des Propheten dürfte für die ideolo-
gische Einordnung des vorliegenden Belegstücks
relevant sein. Ihre Tragweite lässt sich im einzel-
nen einstweilen aber nicht abschliessend beur-
teilen. Die folgenden Ausführungen machen auf
allenfalls zu beachtende Aspekte aufmerksam:
a. Gewiss ist, dass die fünf soeben aufgeführten
Männer zu Muḥammads engsten Vertrauten
zählten. Sie waren ganz besonders als Fürspre-
cher und Verteidiger von ʿAlīs Rechten auf das
Kalifat bekannt.
b. Unter den soeben aufgeführten fünf Männern
spielt Salmān al-Fārisī eine besondere Rolle. Er
nimmt einerseits unter den Nuṣayriern (bzw.
Alawiten) eine zentrale Stellung ein und wird
von ihnen mit den soeben genannten Prophe-
tengenossen in Verbindung gebracht.
c. Salmān al-Fārisī nimmt anderseits auch in den
Handwerksgilden einen zentralen Platz ein,
wie F. Taeschner aufzeigen konnte.
Diese Aspekte könnten für die Kontextualisierung
der beiden vorliegenden Belegstücke relevant sein
und sollen im folgenden verdeutlicht werden.
Zua. undb.:Unter denNuṣayriern zählt Salmān
al-Fārisī neben Muḥammad und ʿAlī zu jener Tri-
nität, die besonders verehrt wird.207 Er nimmt in
205 Vgl. dazu Kapitel 5.4.
206 Weitere Angaben zu diesen fünf Personen finden sich
u.a. bei Mufīd Ibn al-Muʿallim,Muḥammad b.Muḥam-
mad al-Mufīd (947–1022), al-Iḫtiṣāṣ. Ṭihrān, Maktabat
aṣ-Ṣadūq, 1379/1959; darin die folgenden Indexeinträge:
1. Abū Ḏarr al-Ġifārī, 418; 2. Salmān al-Fārisī, 430; 3. al-
Miqdād b. al-Aswad, 443; 4. Ḥuḏayfa al-Yamān, 425; 5.
ʿAmmār b. Yāsir, 436 (Exemplar der Universitätsbiblio-
thek Basel, Signatur: Meier 2395). Zu diesen fünf auf
den Rollen erwähnten Personen siehe ausserdem die
folgenden Angaben:
1. Abū Ḏarr al-Ġifārī (gest. 32/652): Er soll zu den
frühesten Personen gehört haben, die sich zum Islam
bekehrten. Er war angeblich der vierte oder fünfte
AnhängerMuḥammads.Die SunnitenundSchiiten ver-
ehrten ihn wegen seiner Frömmigkeit und Enthaltsam-
keit. Unter den Schiiten gehört er neben Salmān al-
Fārisī und Miqdād b. al-Aswad zu den drei loyalsten
Anhängern ʿAlīs. Viele pro-ʿalidische Überlieferungen
gehen auf ihn zurück. Vgl. zu ihmAfsaruddin, AbūḎarr
al-Ghifārī, in EI3; Gozashteh, Abū Dharr al-Ghifārī, in
Encyclopaedia Islamica, Online-Ausgabe; Robson, Abū
D̲h̲arr, in EI2; Tayob, AbūDharr al-Ghifārī, inTheOxford
Encyclopedia of the IslamicWorld I, 23–24.
2. Salmān al-Fārisī (gest. angeblich 35/655 oder
36/656): vgl. zu ihm auch die weiteren Angaben in die-
ser Darstellung. Salmān spielt eine bedeutende Rolle in
der Entwicklung der Futuwwa und in den Handwerks-
gilden. Er wird als Schutzherr der Barbiere verehrt. Sal-
mān soll ausserordentlich alt geworden sein (200, 300,
350 oder sogar 553 Jahre). Vgl. zu ihm Levi Della Vida,
Salmān al-Fārisī, in EI2.
3. al-Miqdād b. al-Aswad: er wird erwähnt bei
Ahmed, The religious elite 40; al-Wāqidī, Muḥammad
b. ʿUmar al-Wāqidī, The life of Muḥammad: al-Wāqidī’s
Kitāb al-Maghāzī; herausgegeben von R. Faizer. Hier
Index s.v. „Miqdād b. al-Aswad“ (560).
4. Ḥuḏayfa: Mit ihm ist Ḥuḏayfa b. al-Yamān (gest
36/656) gemeint; er zählte zu den Ahl aṣ-Ṣuffa.
5. ʿAmmār b. Yāsir (gest. 37/657) zählt zu den Pro-
phetengenossen und war später Parteigänger ʿAlīs. Er
soll gemäss Ṭabarī an allen Schlachten Muḥammads
teilgenommen haben. Vgl. zu ihm Hasson, ʿAmmār b.
Yāsir, in EI3; auch Reckendorf, ʿAmmār b. Yāsir, in EI2.
Zusätzliche Angaben zu diesen fünf Personen fin-
den sich in Werken über das Leben Muḥammads und
seine Eroberungen, z.B. in The Life of Muḥammad. Al-
Wāqidī’s Kitāb al-Maghāzī, edited by R. Faizer; beachte
darin die – alphabetisch ausserordentlich gelungen
angeordneten – Indices s.v. 1. Jundub. b. Janāda, Abū
Dharr al-Ghifārī (558); 2. Salmān al-Fārisī (567); 3.
Miqdādb. al-Aswad (560); 4. Ḥuḏayfa b. al-Yaman (556);
5. ʿAmmār b. Yāsir (577).
207 Für die folgenden Ausführungen vgl. Moosa, Extremist
Shiites 342–351, v.a. 344–346 („29. The Nusayri ‘Trinity’.
Ali, Muhammad, and Salman al-Farisi“).
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der Abfolge der göttlichen Emanationen den zwei-
ten Platz direkt hinter ʿAlī ein. Bei den Nuṣayriern
gilt er als drittes Glied jener Trinität, die durch
die Buchstabenfolge ʿayn-mīm-sīn dargestellt wird
(ʿayn für ʿAlī;mīm fürMuḥammad; sīn für Salmān).
Sie umfasst dasmana (ʿAlī), den ism (Muḥammad)
und den bāb (Salmān). Es ist im einzelnen nicht
geklärt, weshalb Salmān aus Persien (al-Fārisī) in
der islamischen Überlieferung einen derart zen-
tralen Platz einnimmt. Jedenfalls sind sein Leben
und seine Person von Geheimnissen umhüllt und
Gegenstand von oft heftig geführten Auseinander-
setzungen. Cl. Huart208 stellte Salmān al-Fārisīs
historische Existenz in Frage, gestand aber ein,
dass ein Mann dieses Namens im Jahre 627 an der
Grabenschlacht (Ġazwat al-Ḫandaq) teilgenom-
men habe. Er setzte sich dabei auf Seiten des Pro-
pheten gegen die vereinigten Stämme aus Mekka
ein. J. Horovitz (1922) wiederum sieht im angebli-
chen Ratschlag Salmāns an den Propheten, er solle
gegen die angreifenden Mekkaner einen Graben
(ḫandaq) ausheben, bloss eine Fabel. Sie diene der
Ausschmückung der damaligen Ereignisse. Jeden-
falls seien zu wenig gesicherte Fakten vorhanden,
die es gestatten würden, in Salmān einen persi-
schen Ingenieur zu sehen, der sich vom Mazda-
ismus zum Islam bekehrt habe und zum privaten
Berater Muḥammads geworden sei.
L. Massignon allerdings übernimmt diese kri-
tische Haltung nicht und erkennt in Salmān eine
Person, die wirklich gelebt hatte. Gemäss den von
L. Massignon konsultierten Quellen stammte Sal-
mān al-Fārisī aus einer vornehmen persischen
Familie und war Anhänger des Mazdaismus, einer
Abspaltung des Zoroastrismus. Als er auf der Jagd
an einem christlichen Kloster vorbeigekommen
sei, habe er sich zum Christentum bekehrt. Er sei
danach als Asket (zāhid) von Stadt zu Stadt wei-
tergereist. In Alexandria habe er gehört, dass in
Arabien ein Prophet namens Muḥammad auftre-
ten werde. Unterwegs nach Arabien geriet Salmān
allerdings in Sklaverei. Er erreichteMekka schliess-
lich dennoch und stiess dort auf Muḥammad, an
dem er die Merkmale der wahren Prophetschaft
erkannte. Salmān bekehrte sich darauf zum Islam.
M. Moosa äussert sich zwar kritisch zum Rea-
litätsgehalt dieser Berichte. Er hält aber fest, dass
Salmān in der frühen Geschichte des Islams eine
bedeutende Stellung einnehme. Muḥammad und
seine wenigen Gefolgsleute hätten sein Wissen,
seine Frömmigkeit und seine Kenntnis von Maz-
daismus und Christentum zweifellos zu schät-
zen gewusst. Salmān habe sein Wissen nützlich
machen können, als er demPropheten riet, vor der
Schlacht eben jenenGraben zu errichten.Muḥam-
mad habe Salmān in Anerkennung seiner Dienste
als eine Person bezeichnet, die zu den Ahl al-
bayt gehöre („Salmān min Ahl al-bayt“). Gewisse
Ungläubige hätten Salmān sogar bezichtigt, dem
Propheten den Koran zu lehren.
Salmān war also nicht nur ein frommer Asket
(zāhid), der sich durch seinen frühen Übertritt
zum Islam auszeichnete. Er galt vielmehr auch
als bevorzugter Gefährte und Berater des Prophe-
ten. Er zählte zu den Pionieren unter den Musli-
men (Ahl aṣ-Ṣuffa), unter denen sich die Anhän-
ger bzw. Parteigänger ʿAlīs zumeist rekrutierten,
deren wichtigste Vertreter bereits aufgezählt wor-
den sind: ʿAmmār b. Yāsir, Abū Ḏārr al-Ġifārī, al-
Miqdād b. al-Aswad und weitere Personen. Sie
erkannten in ʿAlī jene Person, die am würdigs-
ten war, die Nachfolge des Propheten anzutreten.
Sie waren für ihre Frömmigkeit, Demut, Selbstlo-
sigkeit und Aufopferung für die Sache des Islams
bekannt. Sie unterstützten ʿAlī, den Helfer der
Schwachen, Armen und Hilflosen. In diesem Sinn
begann die Geschichte der Schia bereits zur Zeit
des Propheten. Ihre Helden waren ʿAlī und jene
Gefährtendes Propheten, die ihnunterstützten.209
Für die Schiiten ist Salmān vielleicht die bedeu-
tendste Person nach ʿAlī. Er war der Erste, der ʿAlīs
Recht auf die Nachfolge des Propheten verteidigte.
Dieses Recht ʿAlīs auf die Nachfolge des Propheten
stellt für die Schiiten die Grundlage des Imamats208 Huart, I. Selmân du Fârs 297–310, in Mélanges Deren-
bourg, 1909, und II, 1–16, in Annuaire de l’Ecole desHau-
tes Etudes, 1913. 209 Vgl. so bei Moosa, Extremist Shiites 346.
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dar. Sie sehen in Salmān keinen gewöhnlichen
Menschen, sondern eine Person, die über göttli-
che Weisheit und Wissen von den früheren Reli-
gionen verfügte. Nach der islamischen Legende
war er ausgesprochen langlebig. Er soll ein Zeitge-
nosse Jesu und seiner Apostel gewesen sein. Sal-
mān wird als Bindeglied zwischen dem Christen-
tum und dem Islam betrachtet. Als sich Salmān
in Kūfa im Iraq aufhielt, das als bedeutendes Zen-
trum der Schia figurierte, bemühte er sich darum,
mit den Banū ʿAbd al-Qays und ihren Verbünde-
ten, den al-Ḥamrāʾ, eine Allianz zugunsten ʿAlīs
zu bilden. Salmāns Beziehung zu ʿAlī war derart
stark, dass er als einer der bedeutendsten Zeugen
von ʿAlīs Überlegenheit gilt.210 Salmān soll den frü-
hen Muslimen auch anvertraut haben, sie würden
ʿAlī als wahnsinnig betrachten, würden er ihnen
alles über dessen überlegenen Charakter erzählen.
Gemäss Salmāns Aussage manifestiert sich ʿAlīs
Überlegenheit in seiner ausserordentlichen Spiri-
tualität und seinem göttlichenWissen, das er vom
Propheten erhalten hatte.
Die vonM.Moosa211 angeführtenQuellen zielen
auch darauf ab, in Salmān das fehlende Bindeglied
göttlicher Autorität zwischen ʿAlī undMuḥammad
zu sehen. Dies erklärt wiederum, dass die Schiiten
der Beziehung Salmāns mit Muḥammad und ʿAlī
grosses Gewicht zuweisen. Salmān trägt aus dieser
Perspektive gesehen wesentlich dazu bei, dass die
Schiiten ʿAlīs Anspruch auf dasKalifat legitimieren
können. Muḥammad soll Salmān einmal sogar als
Modell des wahren Muslims bezeichnet haben
(„Ibn al-Islām“).
Von der Zeit des Propheten an wurde Salmān
ausserdem mit weiteren Prophetengenossen in
Verbindung gebracht, die unter den Nuṣayriern
eine bedeutende Rolle spielen. Diese Personen
werden als aytām (die Unvergleichlichen, Pl. von
yatīm) bezeichnet und gelten als die ersten Schii-
ten bzw. Anhänger ʿAlīs. M.Moosa verweist auf ein
Prophetenwort, gemäss dem das Paradies gesagt
habe, es sehne sich nach dem Treffen mit ʿAlī,
ʿAmmār, Salmān und al-Miqdād.212 Diese und wei-
tere Parteigänger ʿAlīs waren derart wichtig, dass
die Schiiten vier von ihnen auswählten und sie als
nuqabāʾ (Pl. von naqīb) bzw. später als arkān (Pl.
von rukn) bezeichneten. Es handelt sich bei ihnen
um Salmān, Abū Ḏarr, al-Miqdād b. al-Aswad und
Huḏayfa b. al-Yaman. Gemäss ʿAlī b. Ibrāhīm al-
Qummī soll Q 8:2 auf diese vier Männer hinwei-
sen.213DieNuṣayrier gehendavonaus, dass Salmān
diese aytām erschaffen habe.
Grundsätzlich schreiben die Schiiten den Ima-
men göttliche Autorität zu. Und Salmān gilt ihnen
als der göttliche Berater, den Muḥammad für ʿAlī
zurückgelassen hatte. Dies sollte auch dazu bei-
tragen, dass alle Muslime gestützt auf Salmāns
Zeugnis in ʿAlī den wahren Imam und Erben des
Propheten erkennen sollen. Das Amt des Ima-
mats bzw. des Kalifats war ausschliesslich für ʿAlī
bestimmt. Aus dieser Perspektive betrachtet sind
Abū Bakr, ʿUmar und ʿUṯmān Usurpatoren. Auch
diese Auffassung stützt sich erneut auf das Zeug-
nis Salmāns.
Ibn al-ʿArabī betrachtet Salmān in den al-
Futūḥāt al-makkiyya (I, 255–256) überdies als
unfehlbar undMitglied der Ahl al-bayt. Er galt ihm
als heilig und sündlos.Während Salmān den Schii-
ten im allgemeinen als Zeuge für ʿAlīs Anspruch
auf das Imamat und Kalifat gilt, gingen gewisse
extremistisch ausgerichtete Schiiten (Ġulāt) einen
Schritt weiter. Sie vergöttlichten die Imame im all-
gemeinen. Es sind ebenso Belege dafür bekannt,
dass auch Salmān selbst göttliche Natur zuge-
schrieben wurde. Bei Abu l-Ḥasan al-Ašʿarī (gest.
324/935) finden sich jedenfalls Hinweise darauf,
dass Salmān al-Fārisī zu jener Zeit als Gott verehrt
wurde.214 Gewisse Ġulāt-Gruppierungen schrie-
210 Vgl. weiterhin bei Moossa, op. cit. 346f.
211 Moosa, op. cit. 348.
212 So bei Moosa, op. cit. 347 (mit Anm. 28).
213 Q 8:2–3 lautet (Übersetzung H. Bobzin): „(2) Die Gläu-
bigen, das sind jene, derenHerzen sich ängstigen,wenn
Gott genannt wird, und deren Glaube zunimmt, wenn
ihnen seine Verse vorgetragen werden, und die auf
ihrenHerrn vertrauen, (3) die dasGebet verrichten und
von dem, womit wir sie bedachten, spenden.“ Vgl. dazu
auch Moosa, Extremist Shiites 347.
214 Vgl. Moosa, op. cit. 348 (mit Anm. 36).
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ben ʿAlī, Muḥammad und Salmān zusammen gött-
liche Natur zu. Sie erkannten in ihren Namen auch
eine spirituelle Dimension und verehrten sie unter
ihren Initialen ʿA–M–S.
Es kann nicht a priori ausgeschlossen werden,
dass die soeben angesprochenen Auffassungen
aus dem Umfeld der Ġulāt-Schia auch bei der
Kontextualisierung des vorliegenden Belegstücks
zumindest implizit eine Rolle spielen. Allerdings
dürfte bei der Erwähnung von Abū Ḏarr, Salmān,
Miqdād, Ḥuḏayfa und ʿAmmār doch in erster Linie
ihre Stellung als Gefährten Muḥammads ganz all-
gemein im Vordergrund stehen. Ihre Erwähnung
dürfte für eine Einordnung dieses Dokuments in
einen schiitischen Kontext sprechen.
Zu c.: Auch der zusätzliche Bezug einer Einord-
nung in dasweitereUmfeld der Futuwwa-Tradition
könnte bei der Kontextualisierung von Is 1621 und
1622 eine zentrale Rolle spielen. Bei dieser Inter-
pretation kommt Salmān erneut eine Schlüssel-
stellung zu. Denn Salmān nimmt in der Futuwwa-
Tradition einenwichtigen Platz ein. Diese Feststel-
lung trifft gerade auch auf die später daraus her-
vorgegangenen Handwerksgilden (ṣinf, Pl. aṣnāf )
zu.215Die relevantenAuffassungenhalten fest, dass
ʿAlī b. Abī Ṭālib Salmān in Ġadīr Ḫumm gegür-
tet habe. Auch soll ʿAlī ihn bei dieser Gelegenheit
dazu aufgefordert haben, weitere 17 Gefährten zu
gürten.216 Salmān soll in der Zunft der Barbiere
eine bedeutende Rolle gespielt haben. Dies erklärt
sich wahrscheinlich mit seinem Namen, besteht
doch eine enge Beziehung zwischen Salmān und
salmānī, persisch für die Tätigkeit des Barbiers.
In der Barbier-Zunft waren deshalb auch spezielle
Mythen zu Salmān im Umlauf.
F. Taeschnermacht anhand von SeyyidMeḥem-
med b. es-Seyyid ʿAlāʾ ud-Dīn el-Ḥuseynī er-
RaḍawīsGrossemFütüvvet-nāme auf die besondere
Bedeutung der Gürtung Salmāns durch ʿAlī auf-
merksam.217 Das Grosse Fütüvvet-nāme weist auch
ausführlich auf die vier Patriarchen Adam, Seth,
Abraham und Muḥammad hin.218 Es hält dann
fest, wie Muḥammad bei der Abschiedswallfahrt
(ḥiǧǧat al-wadāʿ) in Ġadīr Ḫumm ʿAlī als seinen
Nachfolger eingesetzt habe. Er habe ihm bei die-
ser Gelegenheit auch die Lenden gegürtet (šadd).
Diese Gürtung hat gemäss F. Taeschner in den tür-
kischen Zünften das entscheidende Moment bei
den Initiationszeremonien von neuen Bundesmit-
gliedern dargestellt. Muḥammad habe ʿAlī danach
aufgefordert, seinerseits 17 Prophetengenossen zu
gürten und sie derart zu den Vorstehern einer
bestimmten Handwerkszunft zu machen.219
ʿAlī habe darauf als ersten Salmān al-Fārisī
gegürtet, der als Schutzherr der Zunft der Barbiere
gilt. ʿAlī habe Salmān ausserdem dazu aufgefor-
dert, seinerseits 55 Prophetengenossen zu gürten
und sie derart als Zunftpatrone einzusetzen.Durch
diese Gürtung erhält jede Zunft eine Traditions-
kette (silsila) in der Futuwwa. Diese Kette geht
über ʿAlī auf Muḥammad zurück, der auf Geheiss
Allāhs durch den Erzengel Gabriel gegürtet wor-
den war. Diese prophetische Abstammung verlieh
den einzelnen Zünften eine sakrale Weihe. Die
Initiation des Novizen stellt eine Reinszenierung
dieses ursprünglichen Geschehens dar. Es ist zu
betonen, dass das Grosse Fütüvvet-nāme eindeutig
in einer schiitischen Tradition steht.
Wenn auch F. Taeschner anhand eines Texts aus
dem Osmanischen Reichs auf Salmāns Rolle im
Umfeld der Handwerksgilden aufmerksammacht,
ist doch davon auszugehen, dass die Situation in
einem iranischen Kontext, in dem Is 1621 und 1622
mit grosser Wahrscheinlichkeit entstanden sind,
nicht gänzlich anders aussah.
Diese allfälligen Bezüge von Is 1622 zum is-
lamischen Zunftwesen könnten auch in zwei zu-
sätzlichen, auf Is 1622 angebrachten Zierelemen-
ten zum Ausdruck kommen. Es ist bekannt, dass
215 Siehe für die weiteren Ausführungen Ridgeon, Morals
and mysticism 137.
216 Beachte die abweichende Darstellung bei F. Taeschner
sogleich anschliessend; die Ausführungen bei Ridgeon
dürften nicht gänzlich korrekt sein.
217 Vgl. Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 409, 424 und
v.a. 439–445.
218 Vgl. Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 409.
219 Vgl. zu Salmānal-Fārisī auchdieHinweisebeiThorning,
Vereinswesen 89.2.
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Handwerksgilden und damit verwandte Männer-
bünde in Iran bis heute eine wichtige Rolle bei
der Organisation der ʿĀšūrā-Zeremonien spielen,
die alljährlich in Erinnerung an Ḥusayns Marty-
rium in Karbalāʾ im Jahr 61/680 abgehalten wer-
den. Zum Gedenken an dieses Desaster finden
auchProzessionen statt, bei denenStandartenmit-
getragen werden. Sie sind häufig mit hoch aufra-
genden Federn versehen. Es könnte sein, dass die
im Anfangszierfeld von Is 1621 und Is 1622 abgebil-
dete Feder einen Bezug zu ihrem Pendant auf den
Standartenaufweist. Allerdings liess sichdies nicht
mit Sicherheit klären.220
Auch das hier als Doppelaxt beschriebene Zier-
element auf dem ġubār-farbenen Hintergrund
von Is 1622 könnte einen Bezug zu diesen unter-
schiedlichen Männerbünden und ihrem Brauch-
tum aufweisen (ABB. 135). In diesem Zusammen-
hang könnten auch Bezüge zu Abū Muslim eine
Rolle spielen. Abū Muslim wurde von I. Méli-
koff bereits im Titel zu ihrer Untersuchung zu
ihm als der „Axtträger (ṭarab-dār) aus Khorasan“
bezeichnet.221 Aber auch diese allfälligen Bezüge
werden hier erst als Hypothese formuliert und
wären im Rahmen weiterer Abklärungen zu veri-
fizieren. Es kann überdies daran erinnert werden,
dass eine Axt zur Grundausrüstung von Derwi-
schen gehört.222 Es ist jedenfalls bekannt, dass der
bereits mehrfach erwähnte Salmān eine wichtige
Gewährsperson in den silsilasmehrere Sufi-Orden
darstellt.
Im Vordergrund der soeben angestellten Über-
legungen steht jedenfalls die Vermutung, dass bei
der Einordnung von Is 1621 und 1622 neben Bezü-
gen zur Zwölfer-Schia im allgemeinen auch solche
zu bestimmten Handwerksgilden und zum Der-
wischtum in Betracht zu ziehen sind.
220 ZudiesenBezügen vgl. Ayoub, ʿĀšūrāʾ, in EIr. Siehe auch
vonGrunebaum,Muhammadan festivals 85–94; Ayoub,
Redemptive suffering in Islam.
221 Mélikoff, Abū Muslim, beachte darin v.a. 98–101, Kapi-
tel VI: „Comment Aḫī Ḫurdek forgea la hache d’Abū
Muslim“.
222 Es sind auch Doppeläxte bekannt; vgl. dazu Frembgen,
Kleidung und Ausrüstung; Doppeläxte (ṭabarzīn bzw.
tabarzīn): 139–143 (Nr. 43–45); einfache Äxte: 136f.
(Nr. 42) und 144–149 (Nr. 46–48); beachte ebenso die
Derwischabzeichen, 228–231 (Nr. 75–78; Iran, 20. Jh.)
und den Gebetsteppich mit der Abbildung von zwei
Doppeläxten (236f.; Nr. 79; Iran, 19. Jh.).
abb. 127 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1622; mit ergänzenden Hinweisen zu Is 1621 (vgl. bei Anm. 6–
10, 195f., 202, 220): Die Rolle Is 1622 beginnt mit einem aufwendig gestalteten Zierfeld von
ca. 16.9cm Höhe. Davor schützt ein Stück braunes Leder das Dokument gegen aussen. Auf
dem Anfangszierfeld dominiert eine grosse Feder, deren Spitze nach rechts geneigt ist. Am
unteren Ende dieses Anfangszierfelds lassen sich zwei Kartuschen mit Text erkennen. In der
rechten Kartusche steht Q 1 (Sūrat al-Fātiḥa); in der linken Kartusche steht Q 2:1–4. Q 2:5 folgt
imMittelstreifen (innerhalb des goldenen Rahmens) rechts oben.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 128
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1622; mit ergänzenden Hinweisen zu Is 1621
(vgl. nach Anm. 10, nach Anm. 79, bei Anm. 129–135, bei Anm. 168–170, 197):
Diese Abbildung zeigt den Anfang des Hauptteils der Rolle, der eine Abschrift
des Korans in Ġubār enthält. Der Schreiber ordnete den Text in mehreren
Durchgängen in geometrischen Figuren, Textfeldern und in Seitenstreifen an.
Die Beschreibungen der Rolle halten das Vorgehen des Kopisten im Detail fest. In
roter Schrift auf goldenem Hintergrund lassen sich Einträge mit den Surennamen
und zur Texteinteilung erkennen (Ǧuzʾ-Vermerke). Der Inhalt der hier gezeigten
Textfelder lautet: Textfeld I: Basmala: Bismi Allāhi r-raḥmāni r-raḥīm; Textfeld II:
Muḥammadun ra-; Textfeld III: [ra-] sūl Allāh.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 129 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1622; mit ergänzenden Hinweisen zu Is 1621 (vgl. Abschnitt
mit Anm. 6; Signatur: CBL Is X33): Die Chester Beatty Library besitzt ein metallenes Behältnis,
das zusammen mit den beiden Dokumenten Is 1621 und 1622 aufbewahrt wird; es lässt sich
nicht abschliessend beurteilen, ob es ursprünglich zu einer der beiden Rollen gehörte. Das
Behältnis ist achteckig und mit drei Ösen versehen, durch die sich eine Schnur ziehen lässt.
Derartige Rollen wurden in solchen Behältnissen auf dem Körper getragen. Die Länge des
Behältnisses beträgt 11.0cm, sein Durchmesser ca. 2.2cm. Die Rollen passten nur in diese
Behältnisse, wenn sie äusserst satt aufgewickelt wurden.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 130 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1622; mit ergänzenden Hinweisen zu Is 1621 (vgl. zwischen
Anm. 20–25, 92–99, 148–150): Der Kunsthandwerker hat über die gesamte Länge der Rolle 35
Textfelder von unterschiedlicher Länge verteilt. Ausgesparte Stellen auf dem ġubār-farbenen
Hintergrund bilden darin einen übergeordneten Text. Hier werden die Textfelder IX–XIV mit
der Anrufung ʿAlī b. Abī Ṭālibs gezeigt. Beim Text im Hintergrund handelt es sich um Stellen
aus dem Koran.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester Beatty,
Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 131 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1622; mit ergänzenden Hinweisen zu
Is 1621 (vgl. bei Anm. 19, 90): Der Kunsthandwerker fügte den grossen
Text wiederholt in Figuren ein. Hier dieWendung fawqa raʾsī in einer
Feder, mit nach rechts geneigter Spitze. Diese Figur greift die Feder im
Anfangszierfeld auf.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin
(Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 132
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1622; mit ergänzenden Hinweisen zu Is 1621
(vgl. bei Anm. 42, 121, 161): Textfelder IXXX–XXXI schliessen die Aufzählung von
Prophetengenossen in den vorangehenden Textfeldern mit einer Eulogie ab:
Textfeld IXXX: wa-aṣḥāb; Textfeld XXX: rasūl Allāh taʿālā raḍiya Allāh; Textfeld XXXI:
ʿanhum. Der Ausdruck Allāh ist hier einmal geschrieben, aber zwei Mal zu lesen.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 133
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1622; mit ergänzenden
Hinweisen zu Is 1621 (vgl. bei Anm. 47–48, 127–128, 163–
167, 189–194 und 203): Textfeld XXXV schliesst die Rolle ab.
Man beachte, dass der Schreiber den Platz in der linken
Aussenspalte nicht vollständig ausfüllte. Im Textfeld XXXIV
steht: ʿalay-him; im Textfeld XXXV folgt as-salam (sic) ḥawlī
wa-Allāh taʿālā rabbī.
© The Trustees of the Chester Beatty Library,
Dublin (Chester Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 134
Dublin, Chester Beatty Library, Is 1622; mit
ergänzenden Hinweisen zu Is 1621 (vgl. bei
Anm. 91, 147–148): Der Kunsthandwerker
fügte mehrfach auch Sterne ein; hier ein
achtstrahliger Stern. Der Schreiber kopierte
den Text darin abwechselnd in roter und
schwarzer Tinte. Wenig oberhalb des Sterns
lässt sich links aussen in roter Schrift auf
goldenem Hintergrund der Titel von Q 4
(Sūrat an-Nisāʾ) erkennen. Unmittelbar
darüber steht Q 3:200 (Schlussvers). Im Stern
selbst lassen sich die Verse am Anfang von
Q 4 feststellen.
© The Trustees of the Chester
Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
abb. 135 Dublin, Chester Beatty Library, Is 1622; mit ergänzenden Hinweisen zu Is 1621
(vgl. bei Anm. 96 und 220–222): Unter den auf Is 1622 enthaltenen Figuren fällt
ausserdem ein Element auf, das hier als Doppelaxt beschrieben wird.
© The Trustees of the Chester Beatty Library, Dublin (Chester
Beatty, Dublin. CC BY-NC 4.0)
© Tobias Nünlist, 2020 | doi:10.1163/9789004429154_008
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kapitel 6
Der osmanisch-türkische Typ
Rollen der Andacht aus demUmfeld von Derwischorden: Sieben Belegstücke aus demWestteil des
Osmanischen Reichs (17. Jh.)
6.1 Einleitende Bemerkungen1
Bereits in einem frühen Stadium der Ausein-
andersetzung mit diesen Dokumenten in Rol-
lenform liess sich eine Gruppe von Belegstü-
cken identifizieren, die mutmasslich aus dem
Osmanischen Reich stammen.2 Die hier näher
vorzustellenden Belegstücke sind in der Regel
ca. 4.5–5.0cm breit und ungefähr 3–4m lang;
sie dürften hauptsächlich im 17. Jh. entstanden
sein. Beim Beschreibstoff handelt es sich um ein
dünnes, oft nahezu transparentes Papier.3 Die-
ser osmanisch-türkische Typ wird im folgenden
anhand einer näheren Untersuchung von sieben
Dokumenten präzisiert, die sich durch ein weit-
gehend identisches Grundmuster und eine grosse
Anzahl gemeinsamer Gestaltungselemente aus-
zeichnen. Es handelt sich um die folgenden Beleg-
stücke:4
1. ZentralbibliothekZürich,Ms. or. 20; 4.7×308.0
cm (ABB. 136–142).5
2. Universitätsbibliothek Leipzig, B. or. 328; 4.7×
349cm; datiert: 21. Raǧab 1041/12. Februar 1632
(ABB. 143–146).6
1 Sämtliche in diesem Kapitel 6 aufgeführten Internet-
Quellen wurden zwischen dem 1. und 10. Januar 2015 zum
letzten Mal aufgerufen.
2 Der vorliegendeAbschnitt stellt die Langfassung einesAuf-
satzes dar, der 2017 stark gekürzt veröffentlicht wurde. In
Abweichung zum Vorgehen in den Kapiteln 4 und 5 wur-
den hier keine eigentlichen Katalogisate zu jedem ein-
zelnen Belegstück erstellt; es hätte sich nicht gerecht-
fertigt, den in sich geschlossenen Text des Artikels wie-
der in seine Einzelteile zurückzuführen. Beim erwähn-
ten Artikel handelt es sich um folgenden Beitrag: Nün-
list, Rollen der Andacht aus dem Umfeld von Derwischor-
den.
3 Aus dem Osmanischen Reich sind auch Belegstücke
bekannt, bei derenBeschreibstoff es sichumstarkes Papier
handelt. Sie werden hier nicht untersucht; vgl. dazu unten
Anm. 9 und 11.
4 Ein zusätzliches, mit den hier berücksichtigten Exempla-
ren vergleichbares Belegstück soll sich in Wien befinden,
wie aus einem Hinweis im Katalogtext zur Amulettrolle
aus Karlsruhe hervorgeht (vgl. gerade anschliessend Nr.
4, mit Anm. 8: Petrasch, Türkenbeute, 1991). Dieses Exem-
plar liess sich trotz Anfragen an zahlreiche Institutio-
nen in Wien nicht identifizieren. Es liess sich auch nicht
nachweisen im Katalog zur Ausstellung, die 1883 zum
Gedächtnis an den Entsatz Wiens organisiert worden war
(vgl. Katalog der Historischen Ausstellung der Stadt Wien
1883).
5 Nünlist, Handschriften 74–80 (Ms.or. 20). Diese Rolle
wurde in einer gedrechselten Holzkapsel aufbewahrt;
Höhe der Kapsel: 6.4cm; Innendurchmesser: 2.5cm (siehe
auch Anm. 12). Dieses Belegstück wurde im Juni 2007
restauriert (Restaurierungsprotokoll vorhanden).
6 Fragmentarisch erhalten; derAnfang desDokuments fehlt.
Vgl. Fleischer, Catalogus 552 (Nr. CCCLIII); siehe auch:
http://www.islamic‑manuscripts.net/receive/IslamHSBoo
k_islamhs_00011058.
Die Datierung ergibt sich aus einem Kolophon ganz
am Schluss der Rolle (goldene Schrift auf neutralem Hin-
tergrund; Rechts, senkrecht, absteigend, und links, senk-
recht, aufsteigend: كرابملابجررهشنمةعمجلاموییفتمت
فلاونوعبراودحاةنسخیراتب۲۱ ). Hier auch folgende Anga-
ben zum mutmasslich ersten Besitzer des Dokuments:
فیطللاتمحریلاجاتحملافیعضلاریقحلادمحایجاحلااهبحاص
مت . Danach Hinweis auf den Kopisten: دبعفیعضلابتاکلا
]؟…[هلهللارفغ)؟(ییولولیل\یبولولیلنمحرلا , also ʿAbd ar-
Raḥmān Laylūlūbī; die Entzifferung dieses Namens ist
nicht gänzlich gesichert. Auf der Rückseite des Doku-
ments ein weiterer Eintrag mit dem Namen eines späte-
ren Vorbesitzers: „Ṣāḥibu-hū wa-māliku-hū ʿAywāz, (allen-
falls ʿAbwāz?) b. ʿAbdallāh“. دبعنبزاویعهکـلاموهبحاص
هللا . Eine Person dieses Namens liess sich nicht nachwei-
sen. Der Name ʿAbwāz ist belegt in Nuʿman Debbagade,
Tuhfah al-sukuk. (Geschenk der gerichtlichen Dokumente.
Sammlung von 670 Rechtssprüchen.) turc. Constantino-
pel, 1248/1832 (Österreichische Nationalbibliothek); darin
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3. Staatsbibliothek Berlin, Ms. or. oct. 403; 5.0×
333.0cm.7
4. Badische Landesbibliothek, Karlsruhe, Hs.
Rastatt 204; 5.0×395.0cm, datierbar in die Zeit
1640–1648 (ABB. 147–151).8
5. Bayerische Staatsbibliothek, München, Cod.
arab. 206; 4.5×360.0cm (ABB. 152–154).9
6. Württembergische Landesbibliothek, Stutt-
gart, Cod. or. 8° 83; 4.4×362.0cm; datiert: 20.
Ḏū l-Ḥiǧǧa 1093/20. Dezember 1682 (ABB. 155–
156).10
7. Historisches Museum, Budapest, BTM KO 99.
119.3; 3.5–3.6×162.0cm; fragmentarisch erhal-
ten (ABB. 157–159).11
Unter den angeführten Dokumenten stehen ein-
ander einerseits die drei Exemplare aus Zürich
und Berlin sowie teilweise Leipzig und ander-
seits die drei Dokumente aus Karlsruhe, Mün-
chen und Stuttgart besonders nahe. Verschiedene
von diesen sechs Rollen bekannte Elemente las-
sen sich auch auf dem Belegstück aus Budapest
nachweisen. Dieses Exemplar ist allerdings einfa-
cher gestaltet und dürfte unter den beigezogenen
Dokumenten am frühesten entstanden sein. Die
beiden Belegstücke aus Zürich und Karlsruhe wer-
den jeweils in einem Behältnis aufbewahrt. Die
andern untersuchten Rollen sind ohne Behältnis
erhalten geblieben.12
Die weiteren Ausführungen sind in einem ers-
ten Schritt deskriptiv orientiert und stellen die
für den Inhalt und die Gestaltung der untersuch-
ten Rollenwichtigen Elemente vor (Abschnitt 6.2).
Sie gehen anschliessend der ideologischen Einord-
nung der Dokumente nach (Abschnitt 6.3) und
versuchen darauf, den historischen Kontext zu
erschliessen, in dem sie in Gebrauch gewesen
waren und mutmasslich auch hergestellt wurden
(Abschnitt 6.4). Ein letzterTeil (Abschnitt 6.5) fasst
die Erkenntnisse zusammen.
7 Vgl. dazu Ahlwardt, Verzeichniss der arabischen Hand-
schriften III, Nr. 3688. W. Ahlwardt datiert dieses Doku-
ment in die Zeit um 1150/1737. Als Besitzer nennt sich
ganz am Schluss ein gewisser Aḥmad („Ṣāḥib wa-mālik
banda Aḥmad“). Da dieses Dokument schlecht erhal-
ten ist, war eine Untersuchung am Original nur ganz
beschränkt möglich. Bei der Abfassung dieses Beitrags
stand ausschliesslich ein Mikrofilm (schwarzweiss) zur
Verfügung. Farbige scans liessen sich nicht beschaffen.
8 Dieses Belegstück wurde in einer silbernen Büchse
aufbewahrt. Man beachte die Analyse dieser Rolle in
Petrasch, Karlsruher Türkenbeute 382f. (Nr. 319). Vgl. den
Auszug daraus unter: http://www.tuerkenbeute.de/sam/
sam_sch/RA204_02_de.php?vmSiteSession=b3b19056a3
16ba7480beed0efb58b2ee. Zur Karlsruher Rolle siehe
ausserdem bereits: Petrasch und Zimmermann, Türken-
louis 226f. (Nr. 538). Überdies: Die Handschriften der
Grossherzoglich-Badischen Hof- und Landesbibliothek in
Karlsruhe. Teil 2: Orientalische Handschriften 29f. (Nr. 18).
Allgemeine Angaben zur Karlsruher Türkenbeute in der
Einleitung zu Petrasch, Die Türkenbeute (1997) IX–XXVII.
9 Diese Rolle ist aufrufbar unter http://daten.digitale‑sam
mlungen.de/bsb00039630/image_1 (Stand 22. Januar
2020). Zur Ergänzung wird hingewiesen auf Cod. arab.
205, Cod. arab. 207 und Cod. turc. 41 und 42, aus der-
selben Bibliothek. Zu Cod. arab. 205, 206 und 207 siehe:
Aumer, Die arabischen Handschriften der K. Hof- und
Staatsbibliothek, alle S. 62. Zu Cod. turc. 41 und 42 siehe:
Aumer, Verzeichniss der orientalischen Handschriften 13.
10 DieRolle hat einenKolophonmit folgendenAngabenzur
Datierung: نمنورشعمویلایفهقیفوتنسحوهللانوعبتمت
مفلاثلثنوعستفیرشةجحلا]اذک[ذرهش . Hier auch ein
Hinweis zum Besitzer Muṣṭafā b. ʿUṯmān ( بحاصكلام
نامثعنبیفطصمیلاعتهللادماح ).
Die Württembergische Landesbibliothek, Stuttgart,
besitzt ausserdem sieben weitere Rollen aus dem islami-
schen Kulturraum, die vorliegend aber nicht näher vor-
gestellt werden. Es handelt sich um Cod. or. 8° 13, 14, 34,
55, 71, 84 und 85.
11 Vereinzelt weist der vorliegende Beitrag zur Ergänzung
auf das deutlich einfacher gestaltete Belegstück Duod.
Arab. 5 aus der Ungarischen Nationalbibliothek, Buda-
pest, hin.
12 Zur Frage nach der Zusammengehörigkeit von Rolle und
Behältnis siehe Anm. 231. Die Rollen wurden ursprüng-
lich ganz straff aufgewickelt in diesen engen Behältnis-
sen aufbewahrt und standen unter sehr hoher Span-
nung. Es war wohl durchaus Absicht, diese Spannung
zu erzeugen. Wenn man die Dokumente nach langer
Zeit wieder öffnet, entlädt sich diese Spannung und das
Dokument entrollt sich mit hoher Geschwindigkeit von
selbst. Die darauf enthaltenen Schutzelemente werden
dabei allen potentiellen Störenfrieden gewissermassen
mit grosser Energie entgegengeschleudert. Aus konserva-
torischen Gründen werden derartige Dokumente heute
zumeist nicht mehr in ihren ursprünglichen Behältnis-
sen selbst aufbewahrt.
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6.2 Bemerkungen zu Inhalt und Gestaltung
der Rollen
Die zu untersuchenden Rollen aus osmanischen
Kontexten zeichnen sich, wie bereits angetönt,
durch einen weitgehend identischen Aufbau aus.
Allgemein formulierend lässt sich auf den beige-
zogenen Belegstücken eine Zweiteilung feststel-
len. Im ersten Teil der Rollen lassen sich verschie-
dene Textelemente erkennen. Sie sind zumeist
in aufwendig ausgeführte Figuren und Symbole
integriert. Diese gestalterischen Elemente tragen
massgeblich zur ästhetisch ansprechenden Wir-
kung dieser Dokumente bei. Diese Aspekte wer-
den erst später untersucht (vgl. Kapitel 6.2.2). Der
zweite Teil der angeführten Rollen hingegen ent-
hält hauptsächlich Text inĠubār-Schrift. Hinweise
zu diesem auf den beigezogenen Belegstücken
zumeist ähnlich gestalteten Teil stehen in einem
ersten Schritt im Vordergrund (Kapitel 6.2.1).
6.2.1 Zweiter Teil der Rollen: BūṣīrīsQaṣīdat
al-Burda
Es fällt auf, dass die Rollen aus Zürich (ABB. 137)
und Karlsruhe (ABB. 147) im zweiten Teil eine
Kombination derselben Texte enthalten: Im brei-
ten Mittelband (Breite des Schriftspiegels: 2.5cm)
der beiden Dokumente steht Būṣīrīs Qaṣīdat al-
Burda. Am linken und rechten Rand lassen sich
auf einem schmalen Streifen (Breite je ca. 6mm)
in Ġubār-Schrift (Höhe ca. 3mm) die Suren Yā-sīn
(Q 36) bzw. al-Fatḥ (Q 48, Der Sieg) erkennen.13
Die Kombination derselben Texte lässt sich über-
dies auf Cod. arab. 206 (München) beobachten;
Q 36 und Q 48 beginnen hier allerdings bereits am
Rollenanfang.14 Auch auf den beiden Seitenbän-
dern der Rolle Cod. or. 8° 83 (Stuttgart) wurden
die beiden Suren 36 und 48 auf nahezu der gesam-
ten Länge der Rolle kopiert; diese zwei Koran-
stellen enden auf diesem Exemplar erst kurz vor
demSchluss desDokuments. Ganz amEnde dieses
Belegstücks lässt sich ein zusätzlichesTextelement
erkennen.15 Auf dem Exemplar aus Leipzig (B. or.
328) lässt sich eine ähnliche Gestaltung feststel-
len (ABB. 143). Hier beginnt bei der Burda auf dem
rechten Seitenband vorwärtslaufendQ 48. Sie wird
auf dem rückwärtslaufenden Textband auf der
linken Seite fortgesetzt und endet 85.5cm unter-
halb des Beginns der Mantelode (Burda). Danach
schliesst sich ein Gebet zum Lob Muḥammads an
(Duʿāʾ Ḥabīb Allāh). Q 36 ist auf dem Dokument
aus Leipzig in Abweichung zu den Parallelstücken
also nicht kopiert.16 Auch auf dem Dokument aus
dem Historischen Museum Budapest wurde im
zweiten Teil Būṣīrīs Qaṣīda notiert; auf diesem
Exemplar fehlen jedoch die beiden Seitenbänder
mit Suren 36 und 48 (ABB. 158).17 Die soeben ange-
führten drei Texte (Burda, Suren 36 und 48) las-
sen sich anders angeordnet jedoch ebenso auf dem
schlecht erhaltenen Belegstück aus Berlin nach-
weisen.18 Zusätzlich lässt sich die Mantelode auf
13 Auf dem Belegstück aus Zürich beginnt Q 36 am Anfang
der Burda auf der rechten Seite und läuft danach auf das
Ende des Dokuments zu. Der Text von Q 48 beginnt am
Rollenende und läuft auf der linken Seite zurück zum
Anfang der Qaṣīdat al-Burda.
14 Cod. arab. 206 (München): Q 36 (Yā-Sīn) läuft auf diesem
Belegstück auf der rechten Rollenseite in einem schma-
len Band auf das Ende des Dokuments zu. Am Schluss
der Rolle steht Q 36:77 (horizontaler Übergang zum rück-
wärtslaufenden Schriftband). Der Text läuft dann auf
demSchriftband auf der linken Seite zurück bis ans Ende
der Sure. Zugleich beginnt am Rollenanfang auf der lin-
ken Seite Q 48 (al-Fatḥ). Ihr Ende wird durch einen gros-
sen roten Verstrenner markiert. Q 36 und Q 48 stossen
jedoch nicht direkt aufeinander, sondern sind durch den
Einschub von Q 112 (al-Iḫlāṣ) voneinander getrennt. Die
letzten dreiWörter vonQ 112 (la-hū kufuwan aḥad) befin-
den sich ausserhalb des Schriftbands.
15 Es handelt sich um Q 110. Auf der Gegenseite lässt sich
eine kurze Lobpreisung Gottes und seiner Propheten
erkennen. Ausserhalb des Schriftspiegels folgen unten
die Schlussverse der Qaṣīdat al-Burda.
16 Die Länge des Abschnitts mit der Burda misst auf dem
Belegstück aus Leipzig ca. 255cm. Es fällt auf, dass eine
horizontale Überleitung des vorwärtslaufenden ins rück-
wärtslaufende Schriftband ganz amRollenende fehlt. Die
Höhe der Schrift in den Seitenbändern beträgt ca. 2mm.
17 Die schlechte Erhaltung des Dokuments hat zu bedeu-
tenden Textverlusten geführt. Gerade am Anfang der
Qaṣīdat al-Burda lässt sich der Text allerdings noch
erkennen.
18 DieQaṣīdat al-Burda ist auch auf Ms. or. oct. 403 (Berlin)
im zweiten Teil der Rolle kopiert worden. Suren 36 und
der osmanisch-türkische typ 597
einer deutlich einfacher gestalteten Rolle aus der
Ungarischen Nationalbibliothek feststellen.19 Es
verdient Erwähnung, dass sich Būṣīrīs Text bereits
auf anders gestalteten Rollen belegen lässt, die ver-
mutlich um 1400 entstanden sind undhier deshalb
nicht näher untersucht werden.20
Būṣīrīs Qaṣīdat al-Burda zählt zu den am wei-
test verbreiteten Schutzgebeten in der islamischen
Welt.21 Būṣīrī lebte im 13. Jh. und stammt aus Ober-
ägypten. Zu seinen berühmtesten Werken zählen
zwei Lobgedichte auf den ProphetenMuḥammad,
die Hamziyya und die Burda. Būṣīrīs Biographen
berichten, dass er dasMantelgedicht verfasst habe,
als er ernsthaft erkrankt und halbseitig gelähmt
gewesen sei. Nachdem er das Werk beendet hatte,
betete er zu Gott und flehte um Heilung. Darauf
erschien ihm der Prophet im Traum, legte seine
Hand auf seine Stirn und hüllte ihn in seinenMan-
tel, in seine burda eben, ein. Als Būṣīrī erwachte,
war er geheilt. Die Berichte über dieses Wunder
verbreiteten sich wie ein Lauffeuer und trugen zur
Berühmtheit der Mantelode bei. Dem Gedicht ist
ein therapeutisches Element inhärent, das seine
Popularität erklärt.
Auch die zwei zumeist auf den beiden Seiten-
bändern entlang der Burda kopierten Suren 36
(Sūrat Yā-sīn) und 48 (Sūrat al-Fatḥ) weisen apo-
tropäische Wirkung auf. Sure Yā-sīn bzw. Auszüge
daraus lassen sich auf Amuletten häufig nachwei-
sen.22 Sure Yā-Sīn befindet sich in der Mitte des
Korans und ist deshalb als dessen Herz (Qalb al-
Qurʾān) bekannt.23 DieAbschrift vonQ48 (al-Fatḥ,
Der Sieg) dürfte u.a. programmatischen Charakter
haben und dem Träger der Rolle Erfolg im Kampf
in Aussicht stellen.24
Es fällt auf, dass dieser zweite Rollenteil auf den
beigezogenen Belegstücken nicht nur eine Kom-
bination derselben Texte enthält, sondern auch
weitgehend identisch gestaltet ist. Die folgende
Beschreibung schenkt dem Dokument aus Zürich
besondere Beachtung, auf dem dieser Abschnitt
ca. 170cm lang ist (inklusive Titelfeld von 2.3cm
Höhe; ABB. 137). Die Breite des Schriftspiegels
beträgt 2.5cm. JederVerswurde in einemKästchen
notiert, das gegenüber dem Rollenrand eine Nei-
gung von etwa 45° aufweist. In denKästchen selbst
verläuft der Text von rechts unten nach links oben.
Durch die Neigung der Kästchen mit den Versen
entstehen zur Linken und Rechten des Schriftspie-
gels kleine Dreiecke. Jeweils zwei Verse sind seit-
lich mit silbernen bzw. goldenen Dreiecken ein-
gefasst. Auf der Zürcher Rolle wurde der Text der
Qaṣīdat al-Burda in voll vokalisiertem Ġubār-Nasḫ
mit schwarzer Tinte kopiert.
Die Abschrift der Mantelode ist auf allen ange-
führten Belegstücken auf ganz ähnlicheWeise aus-
geführt worden. Es fällt jedoch auf, dass die Käst-
chen auf den Rollen aus Karlsruhe (ABB. 147) und
Leipzig (ABB. 143) deutlich steiler geneigt sind
(ca. 60°). Dieselbe Beobachtung trifft auf Cod.
48 sind hier auf einem schmalen Seitenband notiert,
das die gesamte Rolle einfasst. Da die Rolle am Anfang
unvollständig erhalten ist, beginnt der Text auf dem
vorwärtslaufenden Schriftband erst mit Vers 36:6. (Bl.
18 auf dem Mikrofilm der Rolle). Am Rollenende ist
Q 36:67–68 zu erkennen (horizontaler Übergang); darauf
läuft der Text auf der entgegengesetzten Seite der Rolle
an derenAnfang zurück. Q 36 endet auf Bl. 6 (Mikrofilm);
direkt anschliessend beginnt Q 48. Da der Rollenanfang
verloren ist, endet Q 48 mit Vers 25 (Anfang; Bl. 18
Mikrofilm). Der Schluss von Q 48 (Verse 25–29) fehlt.
19 Ungarische Nationalbibliothek, Budapest, Duod. Arab. 5.
20 Alsaleh, Licit magic, macht auf zwei Rollen aus dem
Museum Dār al-Āṯār al-Islāmiyya, Kuwait, aufmerksam,
die beide grosse Teile der Qaṣīdat al-Burda enthalten
(DAI LNS 25 MS, mit Figur 41, S. 356).
21 Für die folgenden Ausführungen vgl. Sperl, 50. Muḥam-
mad b. Saʿīd al-Būṣīrī (d. c. 1296): The Burda 389–411 (ara-
bischer Text mit englischer Übersetzung) und 470–476
(Anmerkungen). Zur Qaṣidat al-Burda siehe ausserdem
Homerin, al-Būṣīrī, in EI3; Pinckney Stetkevych, From
text to talisman: al-Būṣīrī’s ‘Qaṣīdat al-Burda’; al-Būṣīrī,
Al-burda = (lemanteau), texte arabe traduit et commenté
par H. Boubakeur.
22 Siehe dazu: Canaan, Decipherment 127–134, v.a. 129
(Abschnitt 2).
23 Vgl. op. cit. 131. Siehe ausserdem Bain, The late Ottoman
Enʿam-ı şerif 53. Gemäss A. Bain handelt Q 36 auch
ausführlich vom Jenseits. Es werde deshalb empfohlen,
sie am Totenbett des Gläubigen zu rezitieren.
24 Zur Verwendung von Q 48 auf Talismanen vgl. Canaan,
Decipherment 129.2.
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arab. 206 (München)25 und Cod. or. 8° 83 (Stutt-
gart) zu. Auch im zweiten Teil der Rolle aus dem
Historischen Museum Budapest ist die Qaṣīdat
al-Burda in Kästchen kopiert worden. Die Burda
lässt sich überdies am Schluss des bereits erwähn-
ten, deutlich einfacher ausgeführten Dokuments
aus der Ungarischen Nationalbibliothek nachwei-
sen.26 Die Verse des Gedichts sind in diesem Fall
zwar nicht in die auf den Paralleldokumenten zu
beobachtenden Kästchen notiert worden. Auch
hier wurde jedoch die zuvor festgestellte Neigung
des Texts beibehalten. Es sei bei dieser Gelegen-
heit in allgemeiner Form darauf hingewiesen, dass
diese Schrägstellung von Textelementen den apo-
tropäischen Charakter dieser Dokumente erhöhen
soll.
6.2.2 Zum ersten Teil der Rollen
Der erste Teil der zu untersuchenden Rollen ist
deutlich komplexer aufgebaut. Er enthält auf den
einzelnen Belegstücken zahlreiche identische Ele-
mente, die massgeblich zu ihrem hohen kunsthis-
torischenWert beitragen. Nur die Rollen aus Karls-
ruhe, Stuttgart undMünchen sind amAnfang voll-
ständig oder nahezu vollständig erhalten. Bei den
Belegstücken aus Zürich, Leipzig, Berlin undBuda-
pest hingegen ist es zu Verlusten gekommen. Im
Fall des Dokuments aus Berlin (Ms. or. oct. 403)
sind sie bedeutend.
Die folgenden Ausführungen beschreiben die-
sen Anfangsteil der Rollen unter besonderer
Beachtung des Zürcher Exemplars. Sie machen
aber zugleich auf ähnliche Elemente oder zusätz-
liche Verzierungen auf den beigezogenen Ver-
gleichsstücken aufmerksam. Stark vereinfacht for-
muliert lassen sich auf dem Zürcher Belegstück
und – in zumeist modifizierter Form – auf den Pa-
ralleldokumenten fünf grössere Abschnitte mit
den folgenden Hauptelementen erkennen: 1. Lan-
zetten und Zypressen; 2. Siegel (muhr) und Zel-
lenvierecke (wafq); 3. Die Schönen Namen Gottes
und die Löblichen Eigenschaften des Propheten; 4.
Die Figur Šakl-i ʿayn-i ʿalī und 5. Gebete.27 6. Ein
letzter Teil der folgenden Beschreibung macht auf
die Erwähnung der vier rechtgeleiteten Kalifen auf
den beiden Belegstücken aus Berlin und Leipzig
aufmerksam.
6.2.2.1 Lanzetten und Zypressen
Aus den erhaltenen Teilen lässt sich schliessen,
dass das Grundmuster der Belegstücke aus Zürich
und Berlin am Anfang grosse Ähnlichkeiten auf-
wies. Zu Beginn des Zürcher Dokuments lässt sich
in der Rollenmitte eine lanzettenförmige Verzie-
rung erkennen (Länge ca. 14.8cm; ABB. 136). Auf
ihrem silbergrauen Hintergrund steht in golde-
nen Buchstaben نینمؤملاِرّشبوبیرقحتفوهللانمرصن
دمحمای .28 Die beiden Spickel, die sich nach einem
ca. 0.3cm breiten Leerraum gegen den Rollenrand
hin anschliessen, sind mit einem floralen Ran-
kenmuster verziert. An der Basis des ersten Zier-
felds des Zürcher Dokuments lässt sich ein kup-
pelförmiges Ornament in den Farben Rot, Gold
(bzw. Braun), Blau, Grün undWeiss feststellen, wie
es auch von Anfangszierfeldern von Handschrif-
ten bekannt ist. Aus der Kuppelspitze heraus geht
eine feine goldene Linie hervor, die auf die zuvor
erwähnte Lanzette hinweist, damit aber nicht ver-
bunden ist. Der Leerraum zur linken und rech-
ten Seite der Zentralachse wird erneut durch ein
florales Rankenmuster ausgefüllt. Unterhalb die-
25 Ganz am Schluss dieser Münchner Rolle ein absichtlich
verschmierter und jetzt unleserlicher Vermerk.
26 Ungarische Nationalbibliothek, Budapest, Duod. Arab. 5
(Ende).
27 Dieser Abschnitt weist ergänzend auf die Anrufung von
Personen aus der islamischen Heilsgeschichte hin.
28 Auszug aus Q 61:13: „Naṣr min al-Allāh wa-fatḥ qarīb wa-
baššir al-muʾminīn yā Muḥammad“ („Hilfe von Gott und
naher Sieg. Verkünde frohe Botschaft den Gläubigen, o
Muḥammad!“). Auf demBelegstück aus Berlin fehlt diese
erste Lanzette jetzt. Auf dem Dokument aus dem Histo-
rischen Museum Budapest ist die Lanzette zwar vorhan-
den. Ob auch darauf Text stand, lässt sich aufgrund der
schlechtenErhaltungnichtmit Sicherheit feststellen.Auf
demKarlsruher Exemplar lässt sich dieses Zitat in einem
ersten Zierelement ebenso nachweisen (vgl. ausführli-
cher bei Anm. 30–33). Bain, The late Ottoman Enʿam-ı
şerif 150 (Anm. 87), macht darauf aufmerksam, dass sich
Q 61:13 in der gesamten islamischenWelt häufig auf Waf-
fen belegen lässt.
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ses ersten Abschnitts mit der Lanzette mit dem
Auszug aus Q 61:13, schliesst sich ein Zierfeld
(Höhe: ca. 10cm) an, auf dem sich auf neutra-
lemHintergrund zwei weitere, hier goldbraun aus-
gefüllte, Lanzetten erkennen lassen. Darauf sind
in grüner Schrift Teile der šahāda notiert.29 Die
Zürcher Rolle wird gegen aussen im gesamten ers-
ten Teil durch ein Zierband (Breite ca. 5mm) ein-
gefasst, auf demein goldbraunesZickzackbandauf
blauem Hintergrund hin- und herläuft.30
Auf dem Karlsruher Exemplar fällt die gerin-
gere Abstraktion der Zierelemente auf dem hier
diskutierten Abschnitt auf (ABB. 148). Die darauf
enthaltene erste Verzierung mit Teilen aus Q 61:13
ist nicht als Lanzette ausgeführt worden, sondern
wird gemeinhin als Krone einer Zypresse interpre-
tiert.31 In dieser Krone sind zusätzliche Textele-
mente enthalten: Dem Rand der Krone entlang
ist Q 2:255 (Thronvers) notiert worden.32 Der Vers
beginnt nach einer hinzugefügten basmala an der
linken Basis der Krone. Die letztenWörter des Ver-
ses wurden aus Platzgründen im Innern der Krone
notiert. Auf dem Stamm der Zypresse selbst steht
die basmala.33
Auf dem Dokument aus Karlsruhe ruht die
Krone der Zypresse auf einem Stamm, auf dessen
mehrgliedrigen Aufbau im folgenden auf zwei
Ebenen hingewiesen wird. In einem ersten Schritt
wird die Gestaltung des Stamms von unten nach
oben beschrieben. Anschliessend werden die auf
dem Stamm enthaltenen Textstellen von oben
nach unten erläutert.
Der eigentliche Stamm der Zypresse geht aus
einer mehrgliedrigen, gelb-braunen Verzierung
hervor. Ganz zuunterst lässt sich ein hügelför-
miges Element erkennen. Darin steht die Über-
schrift zu einem Gitterviereck direkt darunter, das
die 99 Schönen Namen Gottes enthält (ABB. 149).
Nach oben schliessen sich zwei übereinander ste-
hende, ineinander verschlungene Kreise an; der
obere Kreis ist rot ausgefüllt. Nach einer vierteili-
gen, achsialsymmetrisch angeordnetenVerzierung
schliesst sich gegen oben eine Gruppe von drei
sich überschneidenden Kreisen an. Der mittlere
Kreis ist am grössten und rot ausgefüllt. Aus dieser
Kreisgruppe wiederum geht die bereits erwähnte
Zypresse mit Stamm und Krone hervor.34 Gemäss
A. Fodor dürfte sie den Träger des Dokuments
29 Auf den beiden Lanzetten steht je der folgende Text: „Lā
ilāha illā Allāh, Muḥammad rasūl Allāh“. An dieser Stelle
setzt auch das am Rollenanfang fragmentarisch erhal-
tene Dokument aus Berlin ein. Die beiden Lanzetten ste-
hen auf dem Berliner Parallelstück auf einem Hinter-
grund, der mit Text ausgefüllt ist. Auf der rechten Lan-
zette steht „Lā ilāha illā Allāh“; auf der linken Lanzette
lässt sich noch entziffern „Yā ḫafiyya l-alṭāf […]“, also: „O
jener, dessenWohltaten verborgen sind.“
30 Die Rolle aus Karlsruhe wird im ersten Teil ebenso von
einer schmalen goldenen Zierleiste eingefasst, die zu
beiden Seiten von zwei haarfeinen schwarzen Linien
eingerahmt wird. Das Berliner Dokument weist hier
eine abweichende Gestaltung auf, lassen sich in diesem
Fall auf der Randleiste doch bereits am Rollenanfang
Textstellen erkennen; dieselbe Beobachtung trifft auf
Cod. or. 8° 83 (Stuttgart) und Cod. arab. 206 (München)
zu. Auf den Belegstücken aus Zürich, Karlsruhe und
Leipzig setzt der Text auf den beiden Randleisten jedoch
erst im zweitenRollenteilmit demBeginn derQaṣidat al-
Burda ein (vgl. dazu bereits bei Anm. 13 ff.).
31 Für die Identifikation dieser Verzierung mit einer
Zypresse vgl. Petrasch, Die Karlsruher Türkenbeute 382
(Nr. 319). Siehe ausserdem: http://www.tuerkenbeute.de/
sam/sam_sch/RA204_02_de.php. Die Gleichsetzung die-
ser Verzierung mit einer Zypresse ergibt sich ausserdem
anhand der beiden Paralleldokumente Cod. or. 8° 83
(Stuttgart) und Cod. arab. 206 (München).
32 Zur häufigen Verwendung von Q 2:255 auf Schutzmitteln
vgl. Canaan, Decipherment 131.
33 Eine ganz ähnliche Gestaltung lässt sich auf den beiden
Belegstücken aus Stuttgart (Cod. or. 8° 83) undMünchen
(Cod. arab. 206) feststellen. Auf dem Münchner Beleg-
stück wurde der Thronvers dabei auf der rechten und
linken Seite der Spitze der Zypresse ganz am Rollenan-
fang notiert.
34 Auf demKarlsruher Belegstückwachsen aus demStamm
der Zypresse rechts und links goldene tulpenartige Blü-
ten hervor, die an das stilisierte Allāh im Emblem der
IslamischenRepublik Iran erinnern. Die goldenenKelch-
blätter umrahmen den roten Stempel der Blüte. Über
den Blüten ein freistehender goldener Strich, der sich
als šadda interpretieren lässt. Zwei identisch gestal-
tete Tulpenblüten bereits links und rechts der Spitze
der Zypresse. Sie wachsen aus einem länglichen Orna-
ment heraus, in dem sich buchstabenähnliche Elemente
erkennen lassen. Ob es sich um eine mehrfache Abfolge
des Ausdrucks huwa („Er“, Gott) handelt, lässt sich nicht
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an eine Moschee erinnern. Neben Moscheebau-
ten wächst häufig einmarkanter Baum, bei dem es
sichumeineZypressehandeln kann. Sie ist immer-
grün35 und kann als Lebensbaum verstanden wer-
den.36 Später soll auf eine alternative Interpreta-
tion dieses Baums hingewiesen werden, der sich
einfacher ausgeführt ebenso auf den Paralleldoku-
menten nachweisen lässt.37
Auf dem Karlsruher Exemplar verläuft dem
Rand der einander überschneidenden Kreise ent-
lang ein Schriftband (ABB. 148). Der Text darin ist
derart angeordnet, dass er beim Übergang vom
oberen zum unteren Kreis die Seite wechselt.
Eine identische Textanordnung lässt sich bereits
auf deutlich früher entstandenen Rollen aus ver-
mutlich mamlukischen Kontexten nachweisen, ist
darauf allerdings komplexer ausgeführt worden.
Das Gestaltungselement dieser sich überschnei-
denden Kreise lässt sich als Anspielung auf bzw.
Reminiszenz an diese älteren Belegstücke verste-
hen. Esweist indirekt auchdarauf hin, dass die hier
untersuchten Rollen in ähnlichen sozio-religiösen
Umfeldern entstanden sind wie diese früheren Pa-
rallelstücke.38
Nach diesen Bemerkungen zur Gestaltung des
Anfangsteils der Karlsruher Rolle ist auf die darin
enthaltenenTextelemente hinzuweisen (ABB. 148):
In der ersten Gruppe von drei Kreisen steht Q 1
(al-Fātiḥa).39 Das den Kreisrändern entlang ver-
laufende Schriftband enthält Q 1:1–5 und wech-
selt beim Übergang vom einen zum andern Kreis,
wie erwähnt, die Seite. Die Schlussverse der Fātiḥa
sind in der Mitte des zweiten bzw. dritten Kreises
(Q 1:6–7a) und auf der rechten und linken Seite
des darunter unmittelbar anschliessendenZierele-
ments eingefügt worden (Q 1:7b).40 Auf dem nach
unten anschliessenden Abschnitt, der zur nächs-
ten Gruppe mit zwei Kreisen überleitet, lassen
sich auf der Zentralachse die folgenden Anrufun-
gen Gottes und Muḥammads erkennen: Yā Allāh,
Muḥammad, yā qayyūm, yā ḥayy, yā ḥakīm, yā
ʿalīm.41 Auf einem Textband steht in den beiden
Kreisen darunter dem Rand entlang Q 112 (al-
Iḫlāṣ);42 auch hier wechselt das Schriftband beim
Übergang vom einen zum andern Kreis die Seite.
Im Mittelteil der beiden Kreise mit Q 112 und auf
der hügelförmigen Verzierung an der Basis ist wei-
terer Text enthalten. Er dient – wie schon ange-
tönt – als Überschrift zum nächsten Teil des Doku-
ments aus Karlsruhe und weist auf die 99 Schö-
nen Namen Gottes hin. Diese Namen bzw. Eigen-
schaften Gottes werden in einem direkt anschlies-
senden Gitter-Viereck auch tatsächlich aufgeführt
(ABB. 149).43
mit Sicherheit entscheiden. Ganz ähnlicheTulpenblüten
auch am Anfang von Cod. or. 8° 83 (Stuttgart).
35 Auf Cod. arab. 206 (München) ist diese Zypresse in der
Tat grün.
36 Hinweis von Prof. A. Fodor;mündlicheDiskussion, Buda-
pest, 11. Juni 2014 (Prof. A. Fodor ist leider am 4. August
2014 verstorben). A. Fodor stellt dieselben Überlegungen
auch an in seinem Artikel „Types of Shīʿite amulets from
Iraq“ 198 (mit Abb. 11).
Dieselben Elemente (Hügel–Stamm–Krone) lassen
sich in deutlich einfacherer Ausführung ebenso auf dem
Belegstück aus dem Historischen Museum Budapest
nachweisen. Darauf ist an dieser Stelle ein silberner Kreis
zu erkennen, dessen unterstes Viertel abgeschnitten ist.
Aus diesem Kreis heraus geht ein Stamm hervor, der die
Krone der Zypresse trägt. Der Stamm ist sehr einfach
gestaltet. Im silbernen Kreis lassen sich noch verblasste
Konturen erkennen; ob es sich um Textelemente oder
Verzierungen handelt, lässt sich aufgrund des schlechten
Erhaltungszustands des Dokuments nicht entscheiden.
37 Vgl. dazu unten bei Anm. 175–190.
38 FürweitereBelegstückemit sichüberschneidendenKrei-
sen wird verwiesen auf Universitätsbibliothek Basel,
M III 173 (beschrieben in Schubert und Würsch, Hand-
schriften 243–246 (Nr. 101) und hier Kapitel 4.8). Siehe
ausserdem: Staatsbibliothek Berlin, Ms. or. oct. 218 (hier
Kapitel 4.3; vgl. Ahlwardt, Verzeichniss I, Nr. 369; datiert
775/1373), 3. Paris, BNF, Arabe 6088, um 1400 (hier Kapi-
tel 4.5).
39 Vgl. dazu, Canaan, Decipherment 130.
40 Zur Linken und Rechten der Anrufung Yā Allāh,Muḥam-
mad; siehe gerade anschliessend.
41 Diese beiden zuletzt erwähntenBegriffe rechts bzw. links
der Zentralachse. Die Ausdrücke qayyūm (der Bestän-
dige), ḥayy (der Lebendige), ḥakīm (derWeise) und ʿalīm
(derWissende) zählen zu den Schönen Namen Gottes.
42 Mit Auslassung von yalid in Q 112:3 (Kopistenfehler).
43 Dieser Abschnitt mit den Schönen Namen Gottes und die
Überleitung dazu werden erst später beschrieben (vgl.
unten bei Anm. 90–93). Auch Cod. arab. 206 (München)
führt in zu einer einzigen Gruppe zusammengefassten
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Unmittelbar unterhalb der ersten Lanzette folgt
auf dem Zürcher Exemplar ein weiterer Abschnitt
mit einer Doppellanzette.44 Eine vergleichbare
Verzierung lässt sich ebenso auf den Parallelstü-
cken aus Karlsruhe und München erkennen, folgt
darauf aber erst deutlich später kurz vor dem
Beginn der Qaṣīdat al-Burda. Diese Verzierung ist
auf dem Karlsruher Belegstück erneut in der Form
von zwei Zypressen – hier mit goldenem Stamm
und goldener Krone – ausgeführt worden. Sie wer-
den von einem schmalen Streifen mit goldenem
und braunem, imMittelteil rot–silbrig-rotem, Hin-
tergrund auseinandergehalten. Auf diesen beiden
Zypressen und dem Mittelstreifen ist ein Gebet
notiert worden.45
Während die beiden Dokumente aus Zürich
und Karlsruhe46 unterhalb dieses ersten Zierele-
ments mit der Inschrift von Q 61:13 bis zum Beginn
der Qaṣīdat al-Burda deutlich voneinander abwei-
chen, lassen sich auf den zwei Belegstücken aus
Zürich und Berlin erneut zahlreiche identische
Elemente erkennen.
6.2.2.2 Siegel (muhr) und Zellenvierecke (wafq)
Unmittelbar unterhalb des Rollenanfangs mit den
lanzettenförmigen Verzierungen (Einzellanzette
und Doppellanzette) schliesst sich auf dem Zür-
cher Dokument ein Abschnitt mit sechs Qua-
draten an; die Länge dieses Abschnitts misst
insgesamt 32.0cm. Beim ersten Quadrat fehlt
eine Überschrift; vier weitere Vierecke werden in
einem Titelfeld jeweils als muhr (Siegel) bezeich-
net.47 Die ersten fünf Quadrate enthalten einen
Kreis als bedeutendstes Gestaltungsmerkmal.48
Die folgenden Ausführungen stellen die einzelnen
Abschnitte näher vor (ABB. 138):49
a. Der erste Kreis (Durchmesser ca. 3.5cm) ist
in ein goldenes Quadrat eingepasst worden. In
der Mitte des Kreises lässt sich eine Blüte mit
sechs mandelförmigen roten Blättern erkennen;
sie sind goldbraunumrandet.50 IndenLeerräumen
zwischen den sechs Blättern wurde der Ausdruck
Allāh abwechselnd in roter und blaugrüner Tinte
notiert. Dem Kreisrand entlang verläuft ein Band,
das in Ġubār-Schrift folgenden Text enthält: هللامسب
یلعكنإكالفالاتقلخاملكالولكالولدمحمایمیحرلانمحرلا
میظعقُلخ .51
fünf Kreisen Q 1 (al-Fātiḥa) und Q 112 (al-Iḫlāṣ) auf.
Die zur Fātiḥa gehörende basmala (mit vorangestelltem
Lā ilāha illā Allāh, Muḥammadun rasūl Allāh) steht auf
dem Münchner Exemplar bereits im grünen Stamm der
Zypresse.
44 Mit dieser Doppellanzette beginnt auch Ms. or. oct. 403
(Berlin), dessen eigentlicher Anfang verloren ist.
45 Vgl. die Ausführungen zu diesem Gebet auf Cod. arab.
206 (München) in Anm. 111.
46 Mit seinem Parallelstück in München: Cod. arab. 206.
47 Auch das Belegstück aus dem Historischen Museum
Budapestweist solcheTitelfelder auf; der darin ursprüng-
lich enthaltene Text ist aber nicht mehr zu erkennen.
48 Eine Abfolge von fünf Kreisen lässt sich ebenso auf dem
Belegstück ausBerlinnachweisen. Bain,The lateOttoman
Enʿam-ı şerif 108f. (auch 232),weist auf die vonMystikern
vertretene Auffassung hin, dass die Quadrate die Erde
symbolisieren, während der Kreis den Himmel darstelle
(mit Verweis auf Ardalan und Bakhtiar, Sense of unity 29).
49 Ergänzend wird auf die Darstellung von Siegeln (muhr)
in Enʿam-ı şerif-Handschriften hingewiesen; siehe dazu
Bain, The late Ottoman Enʿam-ı şerif 99–114.
50 Für ähnlich gestaltete Blüten vgl. München BSB, Cod.
arab. 207. Es könnte sein, dass diese hier als Blüte
beschriebene Figur eine von oben betrachtete Der-
wischmütze darstellen soll; dazu sind allerdings weitere
Abklärungen anzustellen.
51 Also: „Im Namen Gottes, des barmherzigen Erbarmers.
O Muḥammad, wenn du nicht gewesen wärst, hätte ich
[Gott] die Himmelssphären nicht erschaffen; du hast
wahrlich einen erhabenen Charakter.“ Bei dieser Aussage
handelt es sich um einen ḥadīṯ qudsī; siehe dazu u.a. van
Ess, Theologie und Gesellschaft IV, 456 (mit Anm. 103).
J. van Ess bezeichnet diese Aussage als berühmtes,
aber offensichtlich spätes Prophetenwort (ḥadīṯ qudsī)
und verweist auf Furūzānfar, 172 (Nr. 546), und Schim-
mel, Prophet 114. Weitere Hinweise zu diesem ḥadīṯ fin-
den sich unter: http://vb.tafsir.net/forum10/thread31924
‑print.html.
Dieser ḥadīṯ qudsī lässt sich ebenso auf dem äussers-
ten Schriftband des ersten Kreises auf der Rolle aus Ber-
lin erkennen (Bl. 4 auf dem Mikrofilm zur Rolle). Die
Inschrift endet in diesem Fall nach al-aflāka aber abwei-
chend mit Lā ilāha illā Allāh Muḥammad rasūl Al[lāh]
(šahāda); die šahāda auch auf demnächsten Schriftband
nach innen.Auf demBerlinerExemplar folgt imZentrum
ein Kreis mit dem Text:Wa-nunazzilu min al-Qurʾāni mā
huwa šifāʾun wa-raḥmatun li-l-muʾminīn (Q 17:82); zum
Gebrauch dieses Koranverses als Schutz gegen körperli-
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b. Auf der Zürcher Rolle folgt ein querliegen-
des, weinrot umrandetes Rechteck, das in einer
Kartusche die ÜberschriftMuhr-i rasūl („Siegel des
Gesandten“) enthält; das Siegel selbst schliesst sich
darauf unmittelbar an (Länge dieses Abschnitts:
5.5cm). Im darin enthaltenen Kreis lassen sich
zwei konzentrisch angeordnete Schriftbänder und
in deren Zentrum Text auf drei waagrechten Zei-
len erkennen. Der Text auf dem äussersten Schrift-
band lautet: هللاالاهلاالهللالوسردمحمهللاالاهلاال
دومحملاودمحلاهللالوسردمحمهللاالاهلاالهللالوسردمحم
یفطصملادمحم .52 Auf dem inneren Schriftband steht:
تانئاکلاریماایتاصرعلابحاصایتازجعملابحاصای .53
Im Kreis in der Mitte wurde auf drei horizontalen
Linien (1. Linie rot, 2. blaugrün, 3. rot) der folgende
Text zum LobMuḥammads notiert: ای\نیلوالادیسای
نییبنلامتاخای\نیرخآلادیس .54
c. Besondere Beachtung verdient der nächste
Abschnitt auf dem Zürcher Dokument (Länge:
5.6cm). Er enthält in einem querliegenden, grün
umrandetenRechteck in einerKartuschedieÜber-
schrift Muhr-i Sulaymān („Siegel Salomons“). Auf
dem goldenenHintergrund des Quadrats lässt sich
ein Kreis erkennen, in den ein Hexagramm (sechs-
strahliger Stern bzw. Salomonssiegel) eingefügt
worden ist. Während die sechs Strahlen des Sterns
rot sind, sind das Zentrum des Sterns und die Zwi-
schenräume zwischen den Strahlen neutral belas-
senworden. ImZentrum steht auf drei Zeilen (rot–
blaugrün–rot): وهوتلکوتهیلعوهالا\هلاالهللایبسح
میظعلاشرعلابر\ .55 In den Zwischenräumen zwi-
schen den sechs Strahlen des Sterns sind Stellen
aus dem Koran kopiert worden, die auf Salomon
und besonders auf seine Begegnung mit der Köni-
gin von Saba anspielen. Die Einleitung kennzeich-
net den Text als Zitat aus dem Koran und hält fest:
ىلاعتوكرابتهناحبسهللالاق . Der Text fährt im nächsten
Feld fort: الا\میحرلانمحرلاهللامسب\هنإونامیلسنمهنإ
نیملسمینوتاویلعاولعت .56 Es schliesst sich im fünften
und sechsten Zwischenraum der folgende Text an:
میظعلایلعلاهللابالا\توقالولوحالنیعتسنهبو .57
Das soeben geschilderte Hexagramm lässt sich
ebenso auf dem Dokument aus dem Historischen
Museum Budapest belegen (ABB. 157). Die sechs
Strahlen des Sterns sind hier golden. Der im Stern
und darum herum enthaltene Text ist allerdings
derart stark verblasst, dass er sich kaum mehr
entziffern lässt. Ein Hexagramm ist ausserdem
auf zwei hier nicht näher berücksichtigten Beleg-
stücken aus München nachweisbar (ABB. 160).58
che Krankheiten siehe Bain, The late Ottoman Enʿam-ı
şerif 103f. Siehe ausserdem Canaan, Decipherment 131,
der auf die Āyāt aš-šifāʾ im Koran hinweist. Sie enthalten
jeweils einen Ausdruck, der sich vomVerb šafā („heilen“)
ableitet. Es sinddies gemässT.Canaan:Q9:15, 10:57, 16:69,
17:82, 26:80, 41:44. Auf dem Berliner Belegstück ist die-
ses erste Kreiselement mit der Überschrift Muhrī (sic)
ḫātim an-nubuwwat versehen. Zum Ḫātim an-nubuwwa
(Siegel der Prophetschaft) siehe auch Bain, The late Otto-
man Enʿam-ı şerif 94–96. Während die von ihr beschrie-
benenḪātiman-nubuwwa tränenförmig sind, sind sie auf
den vorliegend untersuchten Rollen rund.
52 Es handelt sich um eine Wiederholung der šahāda (drei
Mal) und ein Lob auf Muḥammad am Schluss.
53 Also: „O Herr der Machtwunder, o Herr der Schlachtfel-
der, o Befehlshaber der Geschöpfe.“ Kazimirski, Diction-
naire, gibt für den Begriff ʿaraṣa u.a. die Bedeutung an:
[4.] „Champ de bataille, arène, et toute place où se donne
quelque spectacle.“Taeschner,ZünfteundBruderschaften
466, übersetzt den Ausdruck ehl-i ʿarṣātmit „die auf dem
Gerichtsfeld Versammelten“.
54 Also: „O Herr der Ersten, o Herr der Letzten, o Siegel der
Propheten.“
55 Q 9:129 (Schlussvers von Q 9): „Allāh, ausser dem es
keinen Gott gibt, ist mir Genüge. Auf ihn baue ich mein
Vertrauen. Er ist der Herr des gewaltigen Throns.“ Auf
Rollen wird die aus der islamischen Mystik bekannte
Vorstellung des bedingungslosen Vertrauens auf Gott
(tawakkul) wiederholt thematisiert: vgl. so auch auf Ms.
or. oct. 146 (Staatsbibliothek Berlin; hier Kapitel 5.1), das
aus einem safawidischen Kontext stammt. Zum Konzept
des tawakkul sieheReinert,DieLehre vom tawakkul. Auch
Enʿam-ı şerif-Handschriften machen auf den tawakkul
aufmerksam; vgl. Bain, The late Ottoman Enʿam-ı şerif 121
(Anm. 71), 245 (Anm. 92), 294 (Anm. 175). Zur Frage siehe
ebenso bei Anm. 130 und 245.
56 Q 27:30–31: „Wahrlich, der [Brief] ist von Salomon und
beginnt: ,Im Namen Gottes, des barmherzigen Erbar-
mers!‘ Erhebt euch nicht gegen mich, und kommt als
Gottergebene zu mir!“
57 „Und [Gott] ersuchen wir um Hilfe (vgl. Q 1:5). Es gibt
keine Macht und keine Kraft ausser bei Gott, dem Erha-
benen, dem Gewaltigen.“
58 1. Cod. arab. 205 (Anfang der Rolle), und 2. Cod. arab. 207,
rechte Spalte, gegen Schluss der Rolle. Auf diesem zwei-
tenMünchner Dokument ist im Innern desHexagramms
der osmanisch-türkische typ 603
Überdies ist dieses Element auf derRolle ausBerlin
enthalten; die Überschrift lautet in diesem Fall
Muhrī (sic) SulṭānSulaymān.59WährenddieAchse
des Sterns auf dem Zürcher Dokument genau
vertikal ausgerichtet ist, ist sie auf dem Belegstück
aus Berlin leicht nach rechts geneigt.
Wenndieser Stern auf der Karlsruher Rolle auch
fehlt, ist Salomon darauf doch zumindest impli-
zit präsent, wie sich aus einem in ein goldenes
Quadrat eingefügtes Medaillon ergibt. Darin ist
in goldener Schrift der bereits auf dem Zürcher
Vergleichsstück belegbare Auszug aus Q 27:30
notiert.60 Ein Hexagramm oder eine explizite
Erwähnung Salomons fehlt zwar auf B. or. 328
(Leipzig). Es fällt jedoch auf, dass sich auf diesem
Belegstück eine Figur mit der Unterschrift Muhr-
i Bilqīs nachweisen lässt.61 Bilqīs ist der arabische
Name der Königin von Saba, auf deren Begegnung
mit Salomon die auf den Rollen aus Karlsruhe und
Zürich kopierten Koranverse anspielen.62
Diese Anspielungen auf Salomon und seine
Begegnung mit der Königin von Saba sind auf
den untersuchten Dokumenten wohl nicht zufäl-
lig eingefügt worden. Denn der bereits aus der
Bibel bekannte Salomon gilt in der islamischen
Welt nicht nur als ausserordentlich mächtiger
Herrscher über die Menschen, sondern er wird
im gesamten islamischen Kulturraum auch als
Bezwinger der Dämonen geschätzt.63 Es lässt sich
aufzeigen, dass auch Bilqīs einen dämonischen
Charakter hat.64
Wenn die untersuchten Rollen mehrfach Hin-
weise auf Salomon enthalten, appellieren sie
damit auch an ihn als Beschützer vorWidrigkeiten
aller Art,mit denen sich derMensch imAlltag kon-
frontiert sieht. Diesem Machthaber ist es gelun-
gen, die Dämonen (ǧinn) zu unterjochen, die als
Urheber von allerhand Übel ebenso bekannt wie
gefürchtet sind. Wenn die Dämonen auch grund-
sätzlich als moralisch neutral gelten, sind sie dem
Menschen zumeist eben doch eher unangenehm.
Sie sind gemäss einem traditionalistischen Ver-
ständnis dieVerursacher vonKrankheiten ganz all-
gemein. Sie lassendenMenschen einerseits an ǧin-
nitis erkranken, worunter in erster Linie Geistes-
krankheiten zu verstehen sind. Anderseits finden
sich vielfach Hinweise darauf, dass sie für Seuchen
undEpidemien, ganz speziell Pestzüge (ṭāʿūn), ver-
antwortlich sind.65
d. Auf dem Zürcher Dokument folgt nach dem
Hexagramm in der Tat ein Abschnitt (Länge:
5.6cm) mit der Überschrift Barāy-i ṭāʿūn (Gegen
die Pest).66 Ein Abschnitt mit dieser Überschrift
lässt sich ebenso auf dem Berliner Dokument
nachweisen, folgt dort aber später und ist gänzlich
anders gestaltet.67Diese beidenBelegstücke schüt-
zen ihren Träger damit explizit gegen die Pest. Auf
auf sechs Zeilen eine Abfolge von Ziffern in roter Tinte
angebracht worden. Derartige Folgen von Ziffern haben
oft eine tiefere Bedeutung; vgl. dazu Canaan, Decipher-
ment 162f.
59 Auch auf dem Dokument aus Berlin lässt sich ver-
teilt auf vier Zwischenräume zwischen den Strahlen des
Sterns Q 27:30–31 erkennen (leicht fehlerhaft kopiert).
Es schliesst sich in den beiden verbleibenden Zwischen-
räumen und im Zentrum Q 112 (al-Iḫlāṣ) an. Bain, The
late Ottoman Enʿam-ı şerif 114–117, macht auf Abbildun-
gen von Hexagrammen (auch Pentagrammen und Hep-
tagrammen) in Enʿam-ı şerif-Handschriften aufmerksam
(siehe auch op. cit. 241).
60 Also: میحرلانمحرلاهللامسبهنإونامیلسنمهنإ . Unmittelbar
darunter lässt sich auf dem Karlsruher Exemplar ein
mit Wafq-i Iḫlāṣ (allenfalls irrtümlich falsch kopiert)
überschriebenes Zellenquadrat erkennen, in dem die
ebenso auf dem Berliner Dokument enthaltene Q 112
notiert worden ist (siehe zu diesem Quadrat unten bei
Anm. 81–83).
61 Dieses Siegel (muhr) enthält in einem Kreis eine Abfolge
von Ziffern (schwarz) auf fünf Zeilen (silbern).
62 Vgl. oben bei Anm. 56 und 60.
63 Die Prophetenlegenden (Qiṣaṣ al-anbiyāʾ) und weitere
textliche Quellen thematisieren Salomons Rolle als
Beschützer gegen allerhand Übel vielfach; vgl. dazu
Nünlist, Dämonenglaube, Kapitel 10: „Salomon: Kämpfer
wider alles Dämonische“.
64 Vgl. Nünlist, Dämonenglaube, Kapitel 10.5 „Bilqīs, die
Königin vonSaba, innachkoranischenQuellen“ 464–480.
65 Nünlist, Dämonenglaube 270f.
66 Diese Überschrift in einem querliegenden, orange
umrandeten Rechteck in einer Kartusche mit floralem
Rankenmuster auf blauem Hintergrund. Obwohl es sich
auch hier um eine Kreisfigur handelt, wird dieses Ele-
ment nicht explizit alsmuhr (Siegel) bezeichnet.
67 Vgl. Mikrofilm zur Berliner Rolle: Bl. 11–12.
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dem Zürcher Exemplar ist an dieser Stelle der fol-
gende Text in Ġubār-Schrift auf zwei konzentri-





e. Es schliesst sich auf dem Zürcher Belegstück
ein nächster Abschnitt mit der Überschrift Muhr-i
ʿazīz an (Länge: 5.7cm).69 Darunter befindet sich
in einem goldenen Quadrat ein Kreis mit silber-
nemHintergrund. Darin lässt sich ein Quadrat mit
5×5 Zellen erkennen, in die Textelemente einge-
fügt worden sind. Der Text ist auf den Horizonta-
len des Quadrats abwechselnd rot und blaugrün
geschrieben (1., 3. und 5. Horizontale: rot; 2. und
4. Horizontale: blaugrün). In den einzelnen Zel-
len sind Anrufungen Gottes notiert, die je durch
ein Bismi [A]llāh eingeleitet werden.70 Es schliesst
sich auf demZürcher Dokument einweiterer, ähn-
lich gestalteter Abschnitt an (Länge: 5.8cm), des-
sen Titel muhr-i šarīf lautet.71 Bei diesem Siegel
(muhr) handelt es sich erneut um ein Zellenqua-
drat mit 5×5 Zellen, das identisch gestaltet ist wie
das soeben beschriebene. Auch es enthältmehrere
Anrufungen Gottes.
Zellenquadrate von der Art der beiden soeben
angeführten Beispiele lassen sich auch auf dem
Vergleichsstück aus Berlin nachweisen. Auch dort
handelt es sich um Quadrate mit 5×5 Zellen;
sie enthalten ähnliche Anrufungen Gottes wie
das Zürcher Dokument. Diese Figuren mit Zel-
lenquadraten sind dort den als Muhr-i šarīf bzw.
Muhr-i ʿazīz bezeichneten Siegeln als selbstän-
dige Elemente unmittelbar nachgestellt und mit
den Überschriften Muhr-i laṭīf bzw. Yavuzluqdan
emin olmaq-icün72 versehen. Auf dem Belegstück
aus Leipzig (B. or. 328) folgt unterhalb einer als
Šakl-i ʿayn-i ʿalī bekannten Figur73 eine Serie von
drei Kreisen. In den ersten Kreis (Durchmesser
ca. 2.1cm) wurde ein Quadrat mit 4×4 Zellen ein-
gepasst, in welchen sich einzelne AnrufungenGot-
tes erkennen lassen.74
Auf den beiden Belegstücken aus Karlsruhe
und München lassen sich zwar keine Zellenqua-
drate feststellen, allerdings enthalten beide Doku-
mente zwei Rechtecke mit Zellen. Auf Cod. arab.
206 (München) lässt sich zuerst ein Rechteck mit
der Überschrift Wafq Ḥayy Qayyūm in roter Tinte
erkennen. Darunter folgt ein Rechteck mit 3×8
Zellen (ABB. 152).75 In jede Zelle wurde in roter
68 In nicht ganz korrektem Arabisch: „O Gott, o Gütiger, der
nicht aufhört. Sei gütig gegenüber uns in dem, was vom
Himmel herabkommt! Du bist der Kräftige. Errette uns
vor deiner Gewalt am Tag der Störung (? yawm al-ḫalal)!
Lebendiger, Einziger, Ewiger. Dem die Flanke des Bergs
Qāf gehört (?). O jener, dessenWohltaten verborgen sind.
Errette uns vor dem, was wir fürchten! Es gibt keine
Macht und keine Kraft ausser bei Gott, dem Erhabenen,
dem Gewaltigen.“
69 Diese Überschrift in einem querliegenden, orange
umrandeten Rechteck in einer Kartusche mit floralem
Rankenmuster auf blauemHintergrund. Ein Muhr-i ʿazīz
auch auf dem Berliner Dokument; dort handelt es sich




نمحرای . Es handelt sich um Anrufungen Gottes, die auf
einzelne seiner Qualitäten aufmerksammachen.
71 Diese Überschrift in einem querliegenden, grün umran-
deten Rechteck in einer Kartusche mit floralem Ranken-
muster auf blauem Hintergrund. Ein Muhr-i šarīf auch
auf dem Belegstück aus Berlin; es handelt sich dort aber
um ein kreisförmiges Element.
72 „Um sich der Strenge [des Muts, der Tapferkeit] sicher
zu sein.“ Die Entzifferung der Überschrift ist nicht gänz-
lich gesichert. Der Verfasser dankt PD Dr. Tobias Heinzel-
mann, Asien-Orient-Institut, Universität Zürich, für die-
sen Lesevorschlag.
73 Vgl. dazuunten6.2.2.4 (bei Anm. 103), und 6.3.1 „Die Figur
Šakl-i ʿayn-i ʿalī“, bei Anm. 118–163.
74 In den einzelnen Zellen stehen die folgenden Begriffe
(häufig unpunktiert): 1. Zeile: Yā Allāh, al-Fattāḥ, ar-
Razzāq, al-Fattāḥ. 2. Zeile: al-Qahhār, ar-Rāziq, al-Miftāḥ
(?), yā Allāh; 3. Zeile: al-Fattāḥ, ar-Rāziq, al-Qahhār, al-
Fattāḥ; 4. Zeile: al-Qahhār, ar-Razzāq, al-Fattāḥ (?), yā
Allāh. Diese Ausdrücke zählen zu den Schönen Namen
Gottes: al-Fattāḥ (der den Sieg verleiht), ar-Rāziq und
ar-Razzāq (der den Lebensunterhalt verleiht), al-Qahhār
(der Bezwinger). In den Kreissegmenten ausserhalb die-
ses Zellenquadrats stehen die Namen der vier rechtgelei-
teten Kalifen mit ihren Beinamen (vgl. unten 6.2.2.6, bei
Anm. 112–117).
75 Horizontal × vertikal.
der osmanisch-türkische typ 605
Tinte auf neutralem Hintergrund ein einzelner
Buchstaben der beiden Begriffe ḥayy und qayyūm
notiert, die zu den SchönenNamenGottes zählen.76
Die einzelnen Buchstaben der beiden Gottesna-
men sind verstellt worden und folgen somit nicht
direkt aufeinander. Unmittelbar darunter schliesst
sich auf dem Münchner Belegstück ein identisch
gestaltetes zweites Rechteck an, das 3×7 Zellen
zählt und mit Wafq ḥafīẓ überschrieben ist. Auch
der Ausdruck ḥafīẓ, („der Bewahrende“) zählt zu
den Schönen Namen Gottes.77
EinWafq Ḥafīẓ lässt sich ebenso auf dem Karls-
ruher Dokument nachweisen und folgt dort in
Anschluss an den Abschnitt mit der Doppelzy-
presse.78 Dieses Wafq-Rechteck liegt hier quer
und zählt 6×3 Zellen.79 Die einzelnen Buchsta-
ben des Ausdrucks ḥafīẓ sind in Zellen mit rotem,
goldenem und silbernem (jetzt oxydiert) Hinter-
grund geschrieben worden.80 Das zweite Zellen-
Rechteck folgt unmittelbar auf das Medaillon mit
Q 27:30. Es enthält in Übereinstimmungmit seiner
Überschrift Wafq-i Iḫlāṣ eine Abschrift von Q 112
(al-Iḫlāṣ); die einzelnen Begriffe der Sure sind in
die 6×3 Zellen81 dieses Rechtecks verteilt.82 Die
angeschnittenen Zellen einer zusätzlichen obers-
ten Zeile sind leer. Ein Abschnitt mit der Über-
schrift Wafq-i Iḫlāṣ lässt sich in modifizierter Aus-
führung auch auf Cod. or. 8° 83 (Stuttgart) feststel-
len, wo der Text in auf der Spitze stehende quadra-
tische Zellen eingefügt worden ist (ABB. 155).83
Ein Rechteck mit 3×10 Zellen (Breite × Höhe)
lässt sich überdies direkt unterhalb der Zypresse
am Anfang des Dokuments aus dem Historischen
Museum Budapest erkennen. Um das Rechteck
herum selbst läuft ein schmales Schriftband. Über
diesemRechteck lässt sich eine rot umrandeteKar-
tusche feststellen, in der vermutlich eine Über-
schrift enthalten war; sie lässt sich jetzt allerdings
nicht mehr entziffern. Auch die restlichen Textele-
mente auf diesem Abschnitt sind derart stark ver-
blasst, dass sich ihr Inhalt nicht mehr mit Sicher-
heit erkennen lässt.
Derartige Zellenvierecke sind als wafq (auch
wifq) bekannt.84 Diese Figuren sind zumeist als
Quadrate angeordnet, wie dies auf dem Zürcher
Exemplar85 und auf dem Belegstück aus Leipzig
auch tatsächlich der Fall ist. Sie lassen sich häu-
fig inDokumentenmagischen Inhalts nachweisen.
Man unterscheidet dabei zwischen wafq ʿadadī
und wafq ḥarfī, Zahlen- und Buchstabenquadra-
ten.Auf den vorliegendenDokumenten lassen sich
allerdings nur Zellenvierecke mit Textelementen
feststellen. Magische Quadrate stricto sensu fehlen
darauf gänzlich.86
6.2.2.3 Die Schönen Namen Gottes und die
Löblichen Eigenschaften des Propheten
Auf dem Zürcher Dokument folgen darauf zwei
weitgehend identisch gestaltete längere Ab-
schnitte, diemit denÜberschriften Asmāʾ al-ḥusnā
(sic, Länge: 14.9cm; 3a) bzw. Ḥilya-i rasūl (Länge:
17.0cm; 3b) versehen sind.
76 Der Ausdruck ḥayy bedeutet „der Lebendige“, qayyūm
„der Beständige“.
77 Horizontal × vertikal. Canaan, Decipherment 131, macht
auf die Āyāt al-ḥifẓ im Koran aufmerksam, die jeweils
einen Begriffen enthalten, der sich vom Verb ḥafaẓa
(„bewahren“) ableitet.
78 Vgl. vor Anm. 110.
79 Horizontal × vertikal.
80 Darunter steht in senkrecht zur Rolle angebrachten
Begriffen Q 112 (al-Iḫlāṣ, mit Kopistenfehler). Q 112 ist
damit auf dem Karlsruher Dokument insgesamt drei
Mal enthalten; für die beiden andern Stellen siehe bei
Anm. 42 und 82. Bain, The late Ottoman Enʿam-ı şerif 54,
weist darauf hin, dass die Rezitation von Sure 112 allein
jenes Verdienst verleiht, das man durch das Lesen eines
Drittels des Korans erlangt.
81 Horizontal × vertikal.
82 Der Hintergrund der einzelnen Zellen ist rot, gelb, braun
und silbern (oxydiert).
83 Diese Figur geht auf der Rolle aus Stuttgart dem
Abschnitt mit den Löblichen Eigenschaften Muḥammads
(Ḥilya-i šarīf ) unmittelbar voraus; vgl. zu diesen Eigen-
schaften hier anschliessend 6.2.2.3 (bei Anm. 94–101).
84 Vgl. Sesianao, Wafḳ, in EI2.
85 Vgl. bei Anm. 69–71.
86 Magische Quadrate zeichnen sich dadurch aus, dass die
Summe der auf jeder Horizontalen, Vertikalen und auf
den beiden Hauptdiagonalen des Quadrats aufgeführten
Zahlen identisch ist (vgl. Anm. 84, Artikel von J. Sesiano).
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3a. Der erste Abschnitt mit der Überschrift
Asmāʾ al-ḥusnā (sic) enthält die Schönen Namen
Gottes,87 die wegen ihrer apotropäischenWirkung
geschätzt werden (ABB. 139).88 Darunter schliesst
sich ein Rechteck mit kleinen, auf der Spitze
stehenden Quadraten an. Beim Betrachten erin-
nert diese Gestaltung an ein Gitter. Das Recht-
eck enthält auf je zwei Zeilen abwechselnd 3 bzw.
4 ganze Quadrate, in die auf neutralem Hinter-
grund jeweils einer der Schönen Namen Gottes
eingefügt wurde (insgesamt 108 Quadrate mit je
einem Begriff in feiner schwarzer Schrift).89 Die
angeschnittenen, auf der Spitze stehenden halben
Quadrate dem Rand des Rechtecks entlang haben
einen goldbraunenHintergrund. Der Schreiber hat
beim Kopieren der Begriffe in den einzelnen Qua-
draten jeweils die Schriftrichtung geändert. Wäh-
rend die Schrift im ersten Quadrat von rechts
unten nach links oben verläuft, wurde das nächste
Wort von rechts oben nach links unten notiert.
Durch diese Anordnung sind die einzelnen Aus-
drücke in den Diagonalen in jeweils derselben
Schriftrichtung enthalten.90
Die Schönen Namen Gottes sind auf der Rolle
aus Karlsruhe in einem ähnlich gestalteten Git-
terfeld aufgeführt (ABB. 149). Es steht auf diesem
Belegstück allerdings bereits deutlich näher am
Rollenanfang.Die SchönenNamen folgenhier nach
einer halbkreisförmigen Überleitung an der Basis
der Zypresse am Beginn des Dokuments. In diesen
Halbkreis ist als Überschrift zum anschliessenden
Gitterviereck mit den Schönen Namen Gottes der
folgende Text eingefügt worden:
هبو[\اهاصحَأَنمً\امسِإ\َنُوعِسَتو\ٌَةعِست\]اذک[َهللاَّنإ
91.ً]ءاعدهذه
87 Diese Überschrift selbst ist in einer Kartusche mit flo-
ralem Rankenmuster auf blauem Hintergrund in einem
querliegenden, orange umrandeten Rechteck enthalten.
88 Der Koran hält fest (Q 7:180): „Die SchönstenNamen sind
Gottes, Ruft ihn dabei an!“ اهبهوعدافینسحلاءامسالاهللو .
Zum Konzept der Schönen Namen Gottes siehe: Canaan,
Decipherment 135f.; Bain, The late Ottoman Enʿam-ı şerif
59–61; Anawati, Nom suprême de Dieu. Die Schönen
NamenGottes spielen auch bei Būnī (gest. 1225 oder 1232)
eine wichtige Rolle; vgl. El-Gawhary, Die Gottesnamen.
Siehe auch Hamès, al-Būnī, in EI3.
89 Üblicherweise sind Listen mit 99 Schönen Namen im
Umlauf. In den ersten 5 Quadraten steht vorliegend als
Einleitung Huwa Allāh / allaḏī / lā ilāha / illā /huwa.
Darauf beginnt die eigentliche Aufzählung der Schönen
Namen. Es ist nicht unüblich, dass diese Aufzählungen
mehr als die zu erwartenden 99 Schönen Namen enthal-
ten (vorliegend also 103). Die Abweichung dürfte sich
damit begründen lassen, dass beimAnfertigender Rollen
ein befriedigender ästhetischer Eindruck höher gewich-
tet wurde als inhaltliche Aspekte. Dies lässt sich selbst
auf Koranrollen beobachten, auf denen häufig Versteile
wiederholt werden, um freien Raum auszufüllen. Auch
Bain,The lateOttomanEnʿam-ı şerif 61,macht darauf auf-
merksam, dass oft mehr als 99 Schöne Namen Gottes auf-
gezählt werden (mit Hinweis auf Padwick, Muslim devo-
tions 104–106).
90 Zur Änderung der Schriftrichtung vgl. auch nach
Anm. 98: Oft sind Textstellen auch schräg bzw. geneigt
kopiert worden, wie dies vorliegend bei der Burda der
Fall ist (vgl. bei Anm. 24–26).
91 Derselbe Text ist als Überleitung zum Abschnitt mit den
Schönen Namen Gottes auch auf Cod. arab. 206 (Mün-
chen) nachweisbar. Die drei Ausdrücke in eckigen Klam-
mern nur auf dem Karlsruher Dokument; dies in fehler-
haftem Arabisch. Dieser Text spielt auf folgendes Pro-
phetenwort an, das auf einem hier nicht näher unter-
suchtenParallelstück aus Stuttgart vollständig aufgeführt




Also: „Von Abū Hurayra – vom Propheten: ,Gott hat 99
Namen. Wer sie aufzählt, wird ins Paradies eingehen.
Ich suche Zuflucht bei Gott, dem Hörenden, vor Satan,
demGesteinigten‘.“ Zu diesemProphetenwort siehe auch
Bain, The late Ottoman Enʿam-ı şerif, 59 (mit Anm. 54,
und S. 206). Das Prophetenwort lässt sich nachweisen bei
Buḫārī, Ṣaḥīḥ, Kitāb aš-šurūṭ, Bāb 18, Nr. 2585. Es lautet
hier:
َ.ّةنجلالخداهاصحانمً،ادحاوالاًةئامً،امساَنیعستوًةعستهللَّنا
Vgl. auch Buḫārī, Ṣaḥīḥ, Kitāb at-tawḥīd, Bāb 12, Nr. 2957
(al-Buḫārī, Ṣaḥīḥ; Hg.: Muṣṭafā Dīb al-Buġā. Bayrūt, 1410
h.q./1990). Siehe Tirmiḏī, Sunan, 44 Kitāb ad-daʿwāt,
Bāb 86, Ḥadīṯ 3847 (Liechtenstein, Thesaurus Islamicus
Foundation, 2000).
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Die BeinamenGottes sind danach in auf der Spitze
stehenden Quadraten notiert. Auch hier weisen
die meisten Felder einen neutralen Hintergrund
auf; es lassen sich aber auch Quadrate erkennen,
die rot, golden und silbern (jetzt oxydiert) aus-
gefüllt sind. Dieser Abschnitt enthält insgesamt
344 Quadrate.92 Neben den eigentlichen Schönen
Namen sind auch Anrufungen Gottes notiert (z.B.
yā rabbi). Überdies enthalten mehrere Quadrate
bloss einen einzelnen Buchstaben. Dies erklärt,
dass die Anzahl der Quadrate (344) in diesem Fall
die 99 Schönen Namen Gottes deutlich übersteigt.
Es fällt ausserdemauf, dass die Schrift hier in sämt-
lichen Feldern von rechts unten nach links oben
verläuft.
Besonders aufwendig ist der Abschnitt mit den
Schönen Namen Gottes auf B. or. 328 (Leipzig)
gestaltet (ABB. 144).93 Darauf sind die Namen Got-
tes in 118 Kästchen (auf der Spitze stehende Paral-
lelogramme) festgehalten worden. Die Kästchen
sind farbig ausgefüllt (grün, blau, silbern, gelb-
braun, golden) und werden durch die goldenen
Einfassungen der einzelnen Parallelogramme von-
einander getrennt. Ein ähnlich gestaltetes Gitter
mit den Schönen Namen Gottes ist ebenso auf dem
Vergleichsstück aus Berlin enthalten, folgt dort
allerdings etwas später. Die beschriebenen Qua-
drate mit neutralem Hintergrund und die farbi-
gen Felder sind auf dem Berliner Exemplar abwei-
chend angeordnet; dies verändert auch den opti-
schen Eindruck. Die Ausführung dieser Vierecke
in Form von Gittern dürfte ein bewusst einge-
setztes gestalterisches Mittel zur Erhöhung des
Schutzcharakters der Rollen darstellen. Gitter kön-
nen symbolisch zum Ausgrenzen von Störenfrie-
den und negativen Einflüssen dienen.
3b. Das anschliessende Rechteck auf dem Zür-
cherDokument istmit derÜberschriftḤilya-i rasūl
versehen (ABB. 140).94 Dieses Rechteck zählt die
löblichen Eigenschaften des Propheten Muḥam-
mad auf, die dem Träger der Rolle ähnlich wie
die Gottesnamen Sicherheit und Schutz bieten
sollen.95 Die Eigenschaften sind sowohl auf Ara-
bisch (schwarze Tinte) als auch auf Türkisch (rote
Tinte) aufgeführt. Die einzelnen Begriffe wurden
in kleine, auf der Spitze stehendeQuadrate notiert.
Auch hier sind abwechselnd 3 bzw. 4 Quadrate pro
Linie zu erkennen. ImGegensatz zumvorangehen-
den Rechteck mit den Schönen Namen Gottes ist
hier zwischen den beschriebenen Zeilen jeweils
eine Zeile mit goldenen bzw. silbernen Quadraten
ohne Text enthalten.
Die Karlsruher Rolle und ihr Parallelstück in
München (Cod. arab. 206) enthalten ebenso einen
Abschnitt mit den Löblichen Eigenschaften Mu-
ḥammads (ABB. 150).96 Sie sind auf dem Beleg-
stück aus Karslruhe allerdings nicht gitterförmig
aufgeführt, sondern im Mittelfeld von 18 Medail-
lons enthalten, die ihrerseits in drei Spalten ange-
ordnet sind. Die sechs Kreise in der Mittelspalte
sind vollständig. Die je sechs Kreise in den bei-
den Seitenspalten sind rechts bzw. links leicht
angeschnitten. DieseMedaillonswerden durch ein
farbiges Schriftband97 und ein zumeist goldenes
oder gelbes Mittelfeld98 gebildet. Während die
Eigenschaften Muḥammads in den Mittelfeldern
in schwarzer Schrift auf Arabisch notiert sind, sind
sie im Schriftband dem Kreisrand entlang auf Tür-
92 Diese Zahl wurde übernommen aus der Beschreibung
der Rolle in Petrasch, Die Karlsruher Türkenbeute 382b
(Nr. 319). Gemäss Ahlwardt, Verzeichniss der arabischen
Handschriften III, Nr. 3688, enthält Ms. or. oct. 403 146
Kästchen mit Gottesnamen.
93 Überschrift in weisser Tinte auf goldenem Hintergrund:
Hāḏā al-asmā al-ḥusnā. Länge dieses Abschnitts 34.5cm.
94 DieseÜberschrift ist in einerKartuschemit floralemRan-
kenmuster auf blauemHintergrund in einemquerliegen-
den, weinrot umrandeten Rechteck enthalten.
95 Vgl. dazu Bain, The late Ottoman Enʿam-ı şerif 70–78.
A. Bain untersucht hauptsächlich ḥilyas aus dem 18.
und 19. Jh. Sie macht aber auch auf die einfacheren
ḥilyas aus dem 17. Jh. aufmerksam, die nur in Textform
auf die inneren und äusseren Qualitäten des Propheten
hinweisen. Siehe zur Frage ausserdem Zakariya, The
Hilye of the Prophet Muhammad.
96 Die Überschrift dieses Abschnitts lautet auf dem Doku-
ment aus Karlsruhe: Hāḏā mubārak Ḥilya-i šarīf (in gol-
dener Tinte). Er schliesst sich an das Medaillon mit dem
Auszug aus Q 27:30 und an ein Zellenquadrat mit der
ÜberschriftWafq-i Iḫlāṣ an.
97 Es ist bei neun Kreisen rot.
98 Bei vier Kreisen ist das Mittelfeld silbern (oxydiert).
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kisch aufgeführt. Die Schriftrichtung in den ein-
zelnen Spalten ändert sich dabei: Sie verläuft in
der rechten Spalte vertikal von oben nach unten.
Die Ausdrücke in der Mittelspalte sind horizon-
tal ausgerichtet, stehen aber auf dem Kopf. Die
Begriffe in der linkenSpalte sind vertikal vonunten
nach oben zu lesen. Das unterste Medaillon in der
rechten Spalte ist als Sichel ausgeführt worden. In
die Zwischenräumen zwischen den Kreisen sind
dem Rand entlang Begriffe eingefügt worden, die
zu den Schönen Namen Gottes zählen.99 Auf dem
Münchner Belegstück sind diese löblichen Eigen-
schaften des Propheten ebenso in Kreisen notiert
worden.100 Auf dem Dokument aus Leipzig (B. or.
328) wiederum stehen diese Merkmale des Pro-
pheten bereits ganz am Anfang des Dokuments
und sind hier ähnlich wie die Verse der Qaṣīdat
al-Burda in Kästchen notiert worden.101 Das Beleg-
stücke aus Berlin (Ms. or. oct. 403) seinerseits führt
diese Merkmale wie das Zürcher Dokument in
Quadrätchen auf.102 Auf dem Exemplar aus Stutt-
gart (Cod. or. 8° 83) jedoch wurde eine Gestaltung
gewählt, die sich an den Abschnitt mit der Burda
anlehnt, damit aber nicht gänzlich identisch ist.
6.2.2.4 Die Figur Šakl-i ʿayn-i ʿalī
Das Zürcher Dokument enthält in Anschluss an
die beiden soeben erwähnten Gitter mit den Schö-
nenNamenGottesundden LöblichenEigenschaften
Muḥammads einen Abschnitt, der in einem Titel-
feld mit Šakl-i ʿayn-i ʿalī überschrieben ist. Dieses
Element ist für die kontextuelle Einordnung der
Rolle besonderswichtig undwird deshalb später in
einem speziellen Abschnitt vorgestellt.103 Vorerst
stehen die beiden unmittelbar daran anschliessen-
den Abschnitte auf der Zürcher Rolle im Vorder-
grund; sie enthalten je ein Gebet.
6.2.2.5 Gebete
Die bisherigen Ausführungen zeigen auf, dass die
hier untersuchten Dokumente unter Gläubigen
beliebt waren. Sie enthalten vielfach Auszüge aus
dem Koran, zählen die Schönen Namen Gottes
und die Löblichen Eigenschaften des Propheten auf.
Fromme schätzen auch die auf sämtlichen unter-
suchten Dokumenten nachweisbare Qaṣīdat al-
Burda. Es erstaunt somit nicht, dass die beigezoge-
nen Belegstücke auch eigentliche Gebete enthal-
ten.
5a. Der Titel des ersten Gebets auf der Zürcher
Rolle lautet Duʿāʾ-i ism-i aʿẓam (Gebet des gröss-
ten Namens [Gottes; ABB. 141]).104 An diese Über-
schrift schliesst sich das Gebet selbst an. Die Länge
dieses Abschnitts misst 14.3cm. Das Gebet wird
von einem blauen Rahmen mit einem floralen
roten Rankenmuster eingefasst. Der Schriftspiegel
misst 2.3×14.3cm; der Gebetstext ist auf 11 Zei-
len verteilt. Die verhältnismässig breiten goldenen
Buchstabenwerden beidseits von einer haarfeinen
schwarzen Linie eingefasst. Die Sinneseinheiten
des Gebets sind durch einen roten Punkt vonein-




99 Es handelt sich um die folgenden Begriffe: „Yā aḥad, yā
ṣamad, yāwahhāb, yā razzāq, wāsiʿ al-ǧabīn, yā qādir, yā
muqtadir, yā wālī, yā mutaʿāli, yā birr.“ Man beachte die
Bezeichnung wasīʿ al-ǧabīn (von breiter Stirn), die Gott
anthropomorphe Züge zuschreibt.
100 Auf dem Münchner Belegstück (Cod. arab. 206) lautet
dieÜberschrift diesesAbschnittsḤilya-iḤaḍrat-i Rasūl.
101 Da der Anfang der Leipziger Rolle fehlt, beginnt das
Dokumentmitten in der Aufzählung dieser Eigenschaf-
ten; Text zumeist auf Türkisch; aber auch Elemente auf
Arabisch.
102 Vgl. Bl. 14 auf demMikrofilm der Rolle.
103 Vgl. unten Abschnitt 6.3.1 Šakl-i ʿayn-i ʿalī, bei Anm. 118–
163.
104 Diese Überschrift ist in einem querliegenden, orange
umrandetenRechteckmit einerKartuschemit floralem
Rankenmuster auf blauem Hintergrund enthalten.
105 Also: „Im Namen Gottes, des barmherzigen Erbarmers.
O Gott von gewaltiger Anwesenheit, der schnellen Sieg
verleiht, der in seinem Wirken erkannt wird, der edel
ist in den [gewährten] Wohltaten. O König des Jüngs-
ten Gerichts. Dich verehren wir, und zu Dir nehmen
wir Zuflucht.OLebendiger, o Beständiger!“Weitgehend
derselbe Text ohne einleitende basmala auch im Mit-
telband von Cod. arab. 206 (München) unmittelbar
vor dem Beginn der Qaṣīdat al-Burda. Die Überschrift
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5b. Die Länge des nächsten Abschnitts auf
dem Zürcher Belegstück misst 6.0cm. Er ent-
hält ein Gebet mit dem Titel Duʿāʾ-i mubārak
(Gesegnetes Gebet). Darunter folgt das eigentliche
Gebet. Es wurde in einem Quadrat mit 5×5 Zellen
notiert, das von einem blauen Rahmen mit einem
roten floralen Rankenmuster eingefasst wird. Der
Gebetstext wurde in diesen Zellen mit feiner roter
Tinte notiert; zumeist handelt es sich um einen
einzelnen horizontal geschriebenen Ausdruck pro
Zelle.106
Es fällt auf, dass auf dem Dokument aus
dem Historischen Museum Budapest eigentli-
che Gebete zu fehlen scheinen.107 Auf allen
andern Belegstücken lassen sich jedoch Texte
mit Gebetscharakter nachweisen. Auf dem Doku-
ment aus Berlin sind zwischen dem Abschnitt
mit den Löblichen EigenschaftenMuḥammads und
dem Beginn der Qaṣīdat al-Burda zwei längere
Gebete enthalten. Unterhalb eines Zierfelds lässt
sich die Überschrift Hāḏ[ā] Duʿāʾ-i Qadaḥ (Gebet
der Tasse) erkennen. Darauf wurde das lange
Gebet auf horizontal angeordneten Zeilen in klei-
ner Schrift notiert.108 Darunter schliesst sich ein
Abschnitt an, der Teile des ebenso auf der Zürcher
Rolle nachweisbaren Gebets Duʿāʾ-i Ism-i aʿẓam
enthält. Der Text ist hier allerdings mehrfach
unvollständig bzw. verderbt; er weist ausserdem
wiederholt Kopistenfehler auf. Das Gebet ist in
verhältnismässig grossen Buchstaben auf horizon-
talen Zeilen auf einem Hintergrund mit Text in
kleiner Schrift notiert worden. Zudem lässt sich
auf dem Berliner Belegstück der Anfang des Nādi-
ʿAlī-Gebets nachweisen, das sich besonders unter
Schiiten grosser Beliebtheit erfreut. Es ist um die
ʿAyn-i ʿalī-Figur herum angeordnet.109
Gebetstexte lassen sich überdies auf demBeleg-
stück aus Karlsruhe feststellen. Ein Gebet ist in
diesem Fall in die Doppelzypresse integriert wor-
den.110 Cod. arab. 206 (München)wiederumappel-
liert an die Schutzmächtigkeit Ḫiḍrs (Überschrift
Duʿāʾ-i Ḥaḍrat-i Ḫiḍr). Dieses Gebet ist ebenso in
dieses Abschnitts lautet auf dem Münchner Exemplar
Duʿā[ʾ-i] ism-i aʿẓam. Der Text in schwarzem nasḫ ist
in zwei von einem grünen Mittelband (darauf šahāda)
voneinander getrennten Streifen notiert worden. Der
Abschluss auf dem Münchner Exemplar lautet nach
iyyāka nastaʿīn مامتمتمیظعلایلعلاهللابالإةوقالولوحال .




Das Gebet appelliert also hauptsächlich an Eigenschaf-
ten Gottes, die von seinen Schönen Namen bekannt
sind.
107 Die Textstellen auf diesem Belegstück sind allerdings
stark verblasst und lassen sich kaum mehr entziffern;
somit könnte auch auf diesem Dokument Gebetstext
vorhanden gewesen sein.
108 Vgl. Bl. 13–11 (sic) auf dem Mikrofilm zur Rolle. Texte
und Tonaufnahmen eines Gebets namens Duʿāʾ al-
Qadaḥ lassen sich im Internet vielfach nachweisen;
siehe z.B. http://www.shiavoice.com/play‑ks8od.html.
109 Der Gebetstext lautet:
مهوَّمغُّلك[بئاونلايفكًلانوعهدجتبئاجعلارهظًمايلعدان
.]يلعاييلعاييلعايَكَتياَلِوبيلْجَنيَس
Sehr oft werden nur die beiden ersten Wörter des
Gebets notiert; sie sollen das Gebet als Ganzes in Erin-
nerung rufen. Dieses Gebet wird aufgeführt beiMaǧlisī,
Biḥār al-anwār (Bayrūt, ǧild 2, ṣafḥa 73, ḫaṭṭ 11). Es lässt
sich aber bereits im Korankommentar Maybudīs (aktiv
1126) nachweisen, der unter dem Titel Kašf ul-asrār
wa ʿuddat ul-abrār bekannt ist. Ein unsichtbarer Rufer
(hātif ) oder Gabriel soll das Gebet Muḥammad bei
der Schlacht von Uḥud zugerufen haben. Dieses Gebet
wurde auch auf Is 1623 (Chester Beatty Library, Dublin)
kopiert (siehe Kapitel 5.3 nach Anm. 36; bei Anm. 91–
94; Abschnitt vor Anm. 97 und bei Anm. 107). Es steht
ausserdem auf Arabe 5102 (BNF, Paris; vgl. Kapitel 5.4,
vor Anm. 74 und bei Anm. 114–115).









einen Abschnitt mit einer Doppelzypresse inte-
griert111 Auf der besonders aufwendig gestalteten
Rolle aus Leipzig (B. or. 328) ist am Anfang des
linken Seitenbands entlang der Burda rückwärts-
laufend ein Gebet mit dem Titel Duʿāʾ Ḥabīb Allāh
enthalten (ABB. 143).
Diebeidenzuletzt angeführtenGebete appellie-
ren also auch an Muḥammad und Ḫiḍr. Diese bei-
den Personen aus der islamischen Heilsgeschichte
werden hier dem Gläubigen als Vorbild vorge-
stellt. Dies zeigt auf, dass derartigen Dokumenten
neben ihrer Schutzwirkung auch eine erbauliche
Funktion zukommt.112 Auf den untersuchten Rol-
len finden sich auch regelmässigHinweise auf wei-
tere Personen aus der islamischenHeilsgeschichte;
dazu zählen die vier rechtgeleiteten Kalifen.
6.2.2.6 Hinweise auf die vier rechtgeleiteten
Kalifen
Nach den zuvor erwähnten Auszügen aus dem
Gebet Duʿāʾ-i ism-i aʿẓam schliesst sich auf dem
Berliner Belegstück ein rechteckiger Abschnitt an,
in dem sich eine Unterteilung in fünf Hauptfel-
der erkennen lässt. Ihr Hintergrund wird durch
Text in kleiner Schrift gebildet (oft Anrufungen
Gottes). Als Haupttext lassen sich in vier verti-
kal angeordneten Feldern jedoch die Namen Allāh
undMuḥammad (1. Feld) und daran anschliessend
jene der vier rechtgeleiteten Kalifen erkennen (2.
Feld: Abū Bakr, ʿUmar; 3. Feld: ʿUṯmān; 4. Feld:
ʿAlī). Diese vier Rechtecke mit den vertikal notier-
tenNamenwerdendurch ein querliegendes Recht-
eck voneinander getrennt, in dem steht. „ba-umīd-
i rabb al-ʿizz“.113
Es ist nicht unüblich, dass die Namen der vier
rechtgeleitetenKalifen auf Dokumenten inRollen-
form erwähnt werden, wie dies vorliegend auf Ms.
or. oct. 403 (Berlin) der Fall ist.114 Soweit ersicht-
lich lassen sich diese vier rechtgeleiteten Kalifen
unter den beigezogenen Belegstücken ausserdem
auf B. or. 328 (Leipzig) nachweisen. Siewerdendar-
auf mit ihren Beinamen einerseits in den Segmen-
ten am Rand des Kreises mit dem Muhr-i Bilqīs
erwähnt.115 Überdies werden ihre Namen auf dem
Leipziger Belegstück zwischen den beiden Klin-
gen des Ḏū l-faqār-Schwerts aufgeführt (ABB. 145).
An dieser zweiten Stelle schliessen sich nach der
Nennung ʿAlīs ausserdemdieNamen seiner beiden
Söhne Ḥasan und Ḥusayn an.116 Die vier rechtge-
leiteten Kalifen werden zusätzlich auf Cod. or. oct.
146 (Berlin) erwähnt, das allerdings aus einemsafa-
widischen Kontext stammt.117
111 Dieses Gebet bildet das vorletzte Element vor derQaṣī-
dat al-Burda auf Cod. arab. 206 (München). Dieser
Abschnitt enthält zwei Zypressen, deren Kronen (sil-
bern; Stämme: grün) durch einen Mittelstreifen von-
einander getrennt werden. Der Abschnitt ist mit der
Überschrift Duʿāʾ-i Ḥaḍrat-i Ḫiḍr versehen (auf der
Rolle: Ḥiḍr mit unpunktiertem ḥāʾ). Der Text lautet:
1. absteigend: a. Zypresse rechts (zuerst rote, dann
schwarze Tinte auf silber-grauer Krone): نمحرلاهللامسب
راتسلاكلملاهللاالاهلاالرابجلاكلملاهللاالاهلاالمیحرلا
ظفاحایهللاالاهلاالراهقلادحاولاكلملاهللاالاهلاال
تناكناحبسنیقزارلاریخهللاتناكناحبسءامسلا . b. Stamm
der Zypresse (schwarze Tinte auf grünem Grund): تنا
هللاتناكناحبسنیثراولاریخهللا]اذک[ . Es folgt 2: Über-
gang zwischen den beiden Stämmen (rote Tinte auf
neutralem Hintergrund): هللاتناكناحبسنیرفاغلاریخ .
Und dann 3. aufsteigend: a. Stamm der Zypresse links
(rote Tinte auf grünem Grund): كناحبسنیرطافلاریخ
هللاتنا . b. Krone der Zypresse (rote Tinte auf silber-
grauemGrund): هللاتناریخیوقلامیلعلاكناحبس]؟[هللاای
تنانیـحتافلاریخكناحبستناهللاریخنیئشنملاریخكناحبس
نیمکاحلاریخكناحبسهللا . Auch dieses Gebet appelliert
damit anGott hauptsächlich Kraft der von seinen Schö-
nen Namen bekannten Eigenschaften. Die Wörter und
Wortteile folgen gerade im Schlussteil (3b) mehrfach
nicht direkt aufeinander. DieAussage bleibt jedoch klar
ersichtlich: Subḥānaka anta Allāh; es schliesst sich ein
ḫayr an, das jeweils durch ein Partizip aktiv im Plural
präzisiert wird.
112 Auf den vorliegend untersuchten Dokumentenwerden
folgende Personen aus der islamischenHeilsgeschichte
erwähnt und dem Gläubigen damit implizit als Vorbild
präsentiert: 1. Muḥammad: Zürich, Berlin, Karlsruhe,
München, Budapest, Leipzig; 2. Salomon: Zürich, Ber-
lin, Karlsruhe, München, Budapest; 3. ʿAlī: Zürich, Ber-
lin, Karlsruhe, München; 4. Ḫiḍr: München.
113 Also: „In Hoffnung auf den Herrn der Erhabenheit“.
114 Siehe Canaan, Decipherment 143.
115 Vgl. bei Anm. 61 und 172.
116 Vgl. bei Anm. 172.
117 Vgl. hier Kapitel 5.1, zwischen Anm. 6 und 7.
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6.3 Bemerkungen zur ideologischen
Einordnung der Dokumente
Die untersuchten Rollen enthalten unterschied-
liche Elemente, die bei der Interpretation ihrer
Funktion und ihrer ideologischen Einordnung zu
beachten sind. Sie sind imvorangehendendeskrip-
tiven Teil teilweise bereits kurz erwähnt worden,
sollen aber in den folgenden Ausführungen beson-
dere Aufmerksamkeit erhalten. Es handelt sich um
die folgenden Aspekte:
1. die Figur mit der Überschrift Šakl-i ʿayn-i ʿalī
2. das Schwert Ḏū l-faqār, die Anrufung der vier
rechtgeleiteten Kalifen und der Baum am Rol-
lenanfang
3. die prominente Erwähnung von Q 61:13, der
Begriff šakl, die Siegel (muhr) und das Gebet
der Tasse
4. die Erwähnung Ḫiḍrs
5. die Abbildung von Sonne und Mond
6.3.1 Šakl-i ʿayn-i alī: ʿAlī spielt bei der Interpreta-
tion der mit der Überschrift Šakl-i ʿayn-i ʿalī ver-
sehenen Figur eine wichtige Rolle.118 Diese kom-
plex gestaltete Figur lässt sich sowohl auf dem
Dokument aus Berlin119 als auch auf den Belegstü-
cken aus Zürich (ABB. 142) und Leipzig (ABB. 146)
nachweisen. Sie ist in modifizierter Form überdies
auf dem Exemplar aus dem Historischen Museum
Budapest enthalten (ABB. 159). Zusätzlich lässt sie
sich auf einem Dokument aus München feststel-
len, das allerdings nicht zu den hier näher disku-
tierten Rollen zählt (ABB. 160).120 Sie fehlt jedoch
auf dem Belegstück aus Karlsruhe, Cod. arab. 206
(München)121 und Cod. or. 8° 83 (Stuttgart). Sie
ist allerdings in ganz ähnlicher Ausführung von
als Talismanhemden (tılsımlı gömlekler) bezeich-
neten Kleidungsstücken bekannt, die u.a. aus dem
Topkapi-Museum stammen.122 Sie lässt sich aus-
serdem mehrfach in Enʿam-ı şerif-Handschriften
nachweisen.123
Die folgenden Ausführungen beschreiben diese
Figur anhand des Zürcher Dokuments, auf dem
sie besonders sorgfältig gestaltet worden ist
(ABB. 142):124 Unterhalb des Titelfelds mit der
118 Die weiteren Ausführungen kommen hier eingehender
auf die zuvor erst imVorbeigehen erwähnte Figur Šakl-i
ʿayn-i ʿalī zurück (vgl. oben, 6.2.2.4, bei Anm. 103).
119 Auf dem Berliner Dokument ist ihr ein Rechteck mit
Text in Ġubār-Schrift vorangestellt. Es enthält sechs
horizontale Reihen. Die Reihen 1–2 und 4–6 sind in vier
senkrechte Zellen unterteilt. Die 3. Reihe weist keine
Unterteilung auf.
120 München, Bayerische Staatsbibliothek, Cod. arab. 207
(gegen Schluss der Rolle); vgl. Aumer, Die arabischen
Handschriften 62.
121 Die Figur fehlt ebenso auf Cod. arab. 205 (München),
das sich zum Vergleich zusätzlich beiziehen lässt.
122 Tezcan, Tılıslımlı gömlekler: Katalog Nr. 11 (S. 76–79,
von Naqqāš Ḥasan Pāša, gest. 1622); Katalog 98f. (Nr.
17, ins 19. Jh. datiert); Katalog 100–103 (Nr. 18, ins
19. Jh. datiert); Katalog 142–145 (Nr. 33, ins 16. Jh.
datiert); Katalog 166f. (Nr. 43, ins 17. Jh. datiert); Katalog
188f. (Nr. 56, ins 16.–17. Jh. datiert); Katalog 193 (Nr.
60, aus Koranhandschrift, datiert 1072/1661–1662, vgl.
dies auch S. 18, Figur 4). Die diskutierte Figur lässt
sich ausserdem nachweisen bei Ḥabīb b. Mūsā ar-
Riḍā Afšārī Urūmīyaʾī an-Naǧāfī, Ǧāmiʿ ul-Fawāʾid fī
Asrār ul-maqāṣid (Persisch) 386. Qum, ohne Jahr (?).
Ch. Gruber, A pious cure-all 139f., liest die Figur auf der
von ihr untersuchten Handschrift, wohl in Anschluss
an A. Bain (vgl. folgende Anm.) ʿayn ʿalā Allāh („an
eye upon God“). Siehe ausserdem Schimmel, Mystische
Dimensionen 117 (nur Abbildung, ohne Erklärung).
Es sei darauf aufmerksam gemacht, dass Joseph von
Hammer-Purgstall die auf einem derartigen Talisman-
hemd enthaltenenTextstellen ins Deutsche übertragen
hat: „Über die gefeyten talismanischen Hemden der
Moslimen“.
123 Bain, The late Ottoman Enʿam-ı şerif 118–121. A. Bain
interpretiert die Figur primär als ʿAyn ʿalā Allāh (Auge
auf Gott, so auch 165, 249, 306, 327, 344), macht aber
zusätzlich auf einen allfälligen Bezug zu ʿAlī aufmerk-
sam [so 263, ganz deutlich 279: „This is the liken-
ess of ʿAlī’s eye (ʿayn), may God ennoble his face.“;
293f.; 334f.: Hinweis auf eine Figur „The Eye of ʿAlī“:
„Hāḏā šakl ʿayn-i ʿAlī, karrama Allāh waǧha-hū“]. Lei-
der liess sich A. Bains Arbeit nur als Internet-Download
beschaffen, in dem das umfangreiche Abbildungsma-
terial bloss in bescheidener Qualität zugänglich ist.
Anhand dieses Materials liess sich die von A. Bain pri-
mär vorgeschlagene Lesung ʿayn ʿalā Allāh nicht über-
prüfen.
124 Auch auf B. or. 328 (Leipzig) ist diese Figur sehr aufwen-
dig ausgeführt worden.
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Überschrift Šakl-i ʿayn-i ʿalī steht in einer längli-
chen horizontalen Kartusche: هللایلعوانیلوموهانل
)اذک(نینمؤملالکوتیلاف .125 Darunter folgt ein Kreis, der
von einem goldenen Rahmen eingefasst wird. Auf
dem neutralen Hintergrund des Kreises steht auf
vier horizontalen Zeilen: ملقلاون\قسعمح\صعیهک
نورطسیامو\ .126 Zur Rechten und Linken dieses klei-
nen Kreises lassen sich zwei senkrecht stehende
Rechtecke erkennen, die vertikal geschrieben den
folgenden Text enthalten: a. (rechts, Schriftrich-
tung aufsteigend): هللابتکامالاانبیصیاملق ;127 b.
(links, Schriftrichtung absteigend): توقالولوحالو
ميظعلايلعلاهللابالا . Unmittelbar unterhalb dieses klei-
nen Kreises lässt sich ein deutlich grösseres Kreis-
element erkennen. In denWinkeln ausserhalb die-
ses Kreises lassen sich die folgenden Textstellen
nachweisen: a. (oben rechts, rot und blaugrün, von
unten nach oben gelesen): حتفاباوبالاحتفمایمهللا
بابلاریخانل ;128 b. (oben links, rot): راتسایمهللا ; c.
(unten rechts, rot): تاجردلاعیفرایمهللا ; d. (unten
links, blaugrün): تایلبلاعفادایمهللا .129 In den soeben
erwähnten Hauptkreis ist auf der rechten Seite ein
kleinerer Kreis eingefügt, in dem in blaugrüner,
roter und wieder blaugrüner Schrift geschrieben
steht: نولکوتملالکوتیهللا .130 In der oberen Kreishälfte
steht in fünf senkrechten stabähnlichen Elemen-
ten in schwarzer Schrift; مالس\میحرلانمحرلاهللامسب
میظعلا\یلعلاهللابالاتوق\الولوحالٍمیحر\ٍّبرنمالوق
دمحمایهللاای .131 In der unteren Kreishälfte steht dem
Rand entlang folgender Text: اورفکنیذلاداکینإو
وهامونونجملهنإنولوقیورکذلااوعمساملمهراصبابكنوقلزَیل
نیملاعللرکذالا .132 Im Innern der unteren Kreishälfte
125 Q 9:51 (Schluss); der Anfang dieses Verses folgt spä-
ter (vgl. vor Anm. 127). Q 9:51 lautet vollständig:
هللایلعوانالوموهانلهللابتکامالاانبیصینللق
نونمؤملالکوتیلاف . Also: „Sprich: ‚Nur das wird uns tref-
fen, was uns Gott bestimmt hat.‘ Er ist der Schutz-
herr, und auf ihn sollen die Gläubigen vertrauen.“
(Übersetzung H. Bobzin). Zur häufigen Verwendung
dieses Verses auf Amuletten vgl. Bain, The late Otto-
man Enʿam-ı şerif 64, die die Stelle zu den āyāt šarīfa
zählt.
126 Es handelt sich um die rätselhaften Buchstaben aus
Q 19:1 (grünblaue Schrift), und Q 42:1–2 (rote Schrift).
Auf den beiden nächsten Zeilen steht in grünblauer
bzw. schwarzer Schrift Q 68:1. Vgl. dazu Canaan, Deci-
pherment 150f. Auf B. or. 328 (Leipzig) sind die rätsel-
haften Buchstaben aus Q 19:1 und Q 42:1–2 ebenso vor-
handen; dann aber folgt als Ersatz für Q 68:1 wa-l-kitāb
al-mubīn (Wendung im Koran mehrfach nachweisbar,
u.a. Q 12:1).
127 In schwarzer Schrift. Q 9:51 (Anfang). Der Schluss dieses
Verses bereits zuvor; vgl. Anm. 125.
128 Also: „Gott, o Öffner der Türen, öffne uns die beste
Tür!“ Auf B. or. 328 (Leipzig) direkt unterhalb der
ʿAyn-Figur senkrecht und Schriftrichtung aufsteigend:
Yā mufattiḥa al-abwāb (rechts) bzw. Yā musabbiba al-
asbāb (links); also: „[O Gott, der] die Türen öffnet und
die Ursachen bewirkt.“
129 Übersetzungen der drei soeben angeführten arabi-
schen Wendungen lauten: „Gott, o Verhüller [der Sün-
den].“ – „O Gott, der die Plätze [der Gläubigen im Para-
dies] erhöht.“ – „Gott, o Abwehrer der Menschen, die
Unheil verursachen!“ (siehe Kazimirski, Dictionnaire,
s.v. baliyya, Pl. baliyyāt, 2). Auf B. or. 328 (Leipzig) lassen
sich ganz ähnlicheAnrufungennachweisen, die anGot-
tes Schutz und Hilfe appellieren: Über dem ʿayn steht
rechts (senkrecht, aufsteigend): بیجمایتاجاحلایضاقای
راتسای\تادارملارسیمایو\تاجردلاعفارایتاوعدلا\
بونذلارافغای\بویعلا . Also: „[O Gott, der] die Bedürf-
nisse erfüllt, der die Gebete erhört, der die Plätze [der
Gläubigen im Paradies] erhöht, der das Erwünschte
erleichtert, der die Fehler verhüllt und die Sünden ver-
gibt.“
130 Mit fehlendem ʿalā amAnfang: „Auf Gott vertrauen die
Vertrauenden.“ Die Wendung kommt im Koran mehr-
fach vor, u.a. Q 3:122. Zum Gottvertrauen (tawakkul)
siehe Anm. 55 und 245.
131 Also etwa: „ImNamenGottes, des barmherzigen Erbar-
mers. DerGruss ergeht von einembarmherzigenHerrn.
Es gibt keine Macht und keine Kraft ausser bei Gott,
dem Erhabenen, dem Gewaltigen. O Gott, o Muḥam-
mad.“Auf B. or. 328 (Leipzig) fehltText indiesenStäben.
Inhaltlich teilweise ähnlicheAnrufungenGottes finden
sich hier im kleinen Kreis rechts, wo steht: مویقاییحای
مارکالاوةلالجلااذای .
132 Q 68:51–52. H. Bobzin übersetzt: „[51] Ja, die ungläubig
sind, die brächten dich fast zum Straucheln mit ihren
Blicken, wenn sie die Mahnung hören. Und sie sagen:
,Siehe, er ist fürwahr besessen!‘ [52] Doch er ist nichts
als eine Mahnung für dieWeltenbewohner.“ Die Zeilen
sind dabei von rechts nach links, also von unten nach
oben zu lesen. Dieselbe Koranstelle auch auf B. or.
328 (Leipzig), hier verteilt auf die beiden Bögen in der
unteren Hälfte des grossen ʿayn. Gemäss Bain, The late
OttomanEnʿam-ı şerif 102 (auch 112), schütztQ 68:51–52
v.a. gegen den Bösen Blick.
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steht: عیمسلاوهو\هللامهکیفکیسف\میحرلانمحرلاهللامسب
میلعلا .133 Es schliesst sich zur Ergänzung an: لوحال
نیعمای\مویقای\یحایمیظعلایلعلا\هللابالاتوقالو .134
Die vorangehende Beschreibung hat sich
bewusst auf die in dieser als Šakl-i ʿayn-i ʿalī
bezeichneten Figur enthaltenen textlichen Ele-
mente konzentriert.135 Im folgenden soll jedoch
auf die Gestaltung dieser Figur als Ganzes einge-
gangenwerden. Die in denweiterenAusführungen
vorgeschlagene Interpretation dürfte massgeblich
zur EinordnungderRollen ausZürich, Berlin, Leip-
zig und Budapest, beitragen. Es sei jedoch festge-
halten, dass die hier vertretenen Interpretationen
nicht abschliessend sind und weiterer Überprü-
fungen bedürfen.136
Bei der Beschreibung der in dieser Figur ent-
haltenenTextelementewurdemehrfachauf darauf
erkennbare Kreiselemente hingewiesen. Auf dem
Belegstück aus Berlin lässt sich als Hauptelement
deutlich der Buchstaben ʿayn aus dem arabischen
Alphabet erkennen. In modifizierter Form ist ein
goldenes ʿayn ebenso in einemAbschnitt unmittel-
bar vor der Qaṣīdat al-Burda auch auf dem Doku-
ment aus dem Historischen Museum Budapest
enthalten. In gegenüber dem Berliner Exemplar
abgeänderter Form ist dieser Buchstaben überdies
auf dem Zürcher Belegstück festzustellen. Dieses
ʿayn lässt sich ausserdem auf der Rolle aus Leipzig
nachweisen.
In dieses grosse ʿayn hinein sind auf der Berli-
ner, Leipziger und Zürcher Rolle zwei Ausdrücke
geschriebenworden. Es handelt sich einerseits um
denBegriff ʿalī. Erwird durch einen kleinerenKreis
gebildet, der auf der rechten Seite in den gros-
sen Kreis der Hauptfigur eingefügt wurde; auch
dieser kleine Kreis steht für den Buchstaben ʿayn.
Links davon folgen mehrere senkrecht angeord-
nete Stäbe bzw. Striche. Der erste davon steht für
den Buchstaben lām. Der den Kreis nach unten
abschliessende, nach links geschwungene Bogen
stellt gemäss dieser Interpretation den Buchsta-
ben yāʾ (ī) im Begriff ʿalī dar. In der oberen Hälfte
des Hauptkreises fallen in erster Linie die bereits
erwähnten senkrechten Stäbe oder Striche auf.
Ganz am linken Rand lässt sich auf der Zürcher
Rolle ein kleines Viereck erkennen; auf dem Berli-
ner Belegstück handelt es sich um ein Dreieck mit
nach links weisender Spitze. Diese einzelnen Ele-
mente bilden zusammen den Ausdruck Allāh.137
Aus der hier vorgeschlagenen Entschlüsselung
ergibt sich, dass diese Figur die drei folgenden ara-
bischen Begriffe enthält: ʿayn, ʿalī und Allāh. Mit
dem Begriff Allāh ist eindeutig Gott gemeint. Der
Ausdruck ʿalī hingegen lässt sich unterschiedlich
interpretieren. Er lässt sich einerseits als Adjektiv
mit der Bedeutung „hoch, erhaben“ verstehen; die-
ser Ausdruck zählt zu den 99 Schönen Namen Got-
tes. Anderseits kann damit auch ʿAlī, derMilchbru-
der und Schwiegersohn des Propheten Muḥam-
mad gemeint sein. ʿAlī (regierte 656–661) war nicht
nur der vierte rechtgeleitete Kalif der Muslime,
sondern zugleich auch der erste Imam der Schii-
133 Ende von Q 2:137: „Doch Gott wird dich gegen sie
beschützen. Er ist der Hörende, der Wissende.“ Dieser
Koranvers ist auf Rollen von der hier untersuchten Art
vielfach enthalten.
134 „Es gibt keine Macht und keine Kraft ausser bei Allāh,
demErhabenen, Gewaltigen. O Lebendiger, o Beständi-
ger, o Helfender!“
135 Auch auf Ms. or. oct. 403 (Berlin) sind in die ʿAyn-Figur
textliche Elemente integriert, vgl. Mikrofilm zur Rolle
Bl. 17.
136 Man beachte auch die ergänzenden Hinweise zum
Begriff šakl in derÜberschrift zu dieser Figur hier unten
bei Anm. 193–208.
137 Nicht ganz überzeugend scheint A. Bains Versuch (u.a.
S. 121, in ihrer Dissertation The late Ottoman Enʿam-
ı şerif), den im Buchstaben ʿayn enthaltenen Begriff
Allāh als Pupille eines Auges zu deuten. Es ist nicht
ersichtlich, warum die in Natur runde Pupille in Form
vonmehreren senkrechten Strichen dargestellt werden
soll. Es drängt sich die Frage auf, ob die Lesung der
diskutierten Figur als ʿayn ʿalā Allāh durch A. Bain und
ihre Informanten aus dem Umfeld der Naqšbandiyya
nicht als taqiyya zu verstehen ist. Jedenfalls scheint
diese Interpretation den Kern der Sache zu verhüllen.
Die Überschriften zur Figur auf den in diesem Beitrag
untersuchten Rollen sind ganz klar als Šakl-i ʿayn-
i ʿalī (bzw. ähnlich) zu lesen; eine Lesung ʿayn ʿalā
Allāh, ist nicht möglich. Auch Dr. I. Afšār las die
Überschrift zur Figur auf dem Zürcher Belegstück ganz
selbstverständlich als šakl-i ʿayn-i ʿalī (Diskussion mit
I. Afšār, Teheran, Januar 2005).
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ten. Der übergeordnete Buchstaben ʿayn dieser
Figur, in den die beiden Begriffe Allāh und ʿalī/ʿAlī
eingefügt worden sind, kann aber ebenso als Wort
verstanden werden. Seine Grundbedeutung lau-
tet im Arabischen „Wesen“ (ʿayn). Der Ausdruck
ʿayn kann überdies „Auge“ und „Quelle“ bedeu-
ten.138 Gerne wird der Buchstaben ʿayn in unter-
schiedlichen Kreisen139 auch als Abkürzung für
den Namen ʿAlī benutzt. Es fällt auf, dass sich die-
ses ʿayn deutlich erkennbar auch auf dem Doku-
ment aus Budapest nachweisen lässt (ABB. 159).140
Darauf fehlen allerdings die meisten der auf den
Belegstücken aus Berlin und Zürich soeben aufge-
zählten zusätzlichen Elemente.141
Bei der Entschlüsselung der geschilderten Figur
bieten sich somit mindestens zwei Interpretatio-
nen an. a. Einerseits lässt sie sich dahingehend ver-
stehen, dassAllāh kraft seinesWesens (ʿayn) „hoch,
erhaben“ (ʿalī) ist. Auch traditionalistisch orien-
tierte Theologen können dieser Lesart problemlos
zustimmen. b. Anderseits spricht vieles dafür, dass
der Begriff ʿalī in dieser Figur für den Milchbruder
und Schwiegersohn des Propheten steht. Eine sol-
cheLesart liefe darauf hinaus, dass die geschilderte
Figur ʿAlī in seinem innersten Wesen (ʿayn) gött-
liche Natur zuschreibt bzw. ihn mit Allāh gleich-
setzt. Diese Interpretation ist für die traditionalis-
tisch orientierte Theologie selbstredend inakzep-
tabel.
Allerdings legt gerade die im vorliegenden Bei-
trag nicht detailliert untersuchte Rolle Cod. arab.
207 (München) diese zweite Erklärung nahe (ABB.
160). Auf diesem Belegstück lässt sich die ʿAyn-
i ʿalī-Figur am Schluss ebenso nachweisen.142 Die
Figur ist auf diesemDokumentmit der Überschrift
Hāḏā muhr-i Ḥaḍrat-i ʿAlī raḍiya Allāh ʿan-hū
versehen. DieWendung Ḥaḍrat-i ʿAlī zeigt auf, dass
dieses Siegel (muhr) an die Schutzkraft ʿAlīs appel-
liert. Die Formel raḍiya Allāh ʿan-hū unterstreicht
zusätzlich, dass hier von ʿAlī, Muḥammads Milch-
bruder und Schwiegersohn, alsMenschendie Rede
ist. Allfällige Zweifel an dieser Sichtweise werden
durch einen türkischen Kommentar zerstreut, der
der diskutierten Figur unmittelbar vorangestellt
und mit der Überschrift Hāḏā šarḥ-i muhr-i Šāh-
i mardān Ḥaḍrat-i ʿAlī raḍiya Allāh ʿan-hū verse-
hen ist. Der Ausdruck Šāh-i mardān, König der
Menschen, ist als Beiname zur Bezeichnung ʿAlīs
gut belegt.143 Der erwähnte türkische Kommen-
tar macht auch auf die ausserordentlichen Eigen-
schaften dieser Figur aufmerksam.144 Auf diesem
138 ImSinneinesExkurses sei hier auf ʿAlīsAbstieg in einen
Brunnen hingewiesen. Ob die fragliche Episode für die
Interpretation der vorliegenden Figur auch tatsächlich
relevant ist, soll offen bleiben. Es ist bekannt, dass
sich ʿAlī nicht nur bei Muḥammads Schlachten gegen
menschliche Gegner als Kämpfer hervortat. Es lässt
sich vielmehr belegen, dass er auch nicht davor zurück-
schreckte, die gefährlichen ǧinn in ihre Schranken zu
weisen. Mehrere Quellen wissen jedenfalls davon, dass
ʿAlī in den Brunnen Biʾr Ḏāt al-ʿalam (etwa: „der Brun-
nen mit der Flagge“) hinabstieg, als die ǧinn die Men-
schen daran hinderten, ungestört Wasser zu schöpfen.
Dabei hat ʿAlī eine bedeutende Zahl der gefürchte-
ten Dämonen vernichtet. Es kann nicht a priori ausge-
schlossenwerden, dass das ʿayn – es bedeutet imArabi-
schen ja auch „Quelle“ – in der diskutierten Figur impli-
zit nicht auch auf diese Episode anspielt. Beim Šakl-i
ʿayn-i ʿalī handelt es sich um ein Symbol. Seine Herstel-
ler dürften es begrüsst haben, wenn damit ganz unter-
schiedliche Assoziationen verbunden wurden. Vgl. zu
ʿAlīs Abstieg in den Brunnen Biʾr Ḏāt al-ʿalam: Nünlist,
Dämonenglaube 196, Anm. 19.
139 Diese Kreise werden im vorliegenden Beitrag noch
näher vorgestellt.
140 Auf dem Belegstück aus Budapest lässt sich ein golde-
nes ʿayn erkennen, in dessen grossen unterenBogen ein
Viereckmit 4×3 Zellen eingepasst ist. Sechs Zellen sind
golden, die andern sechs enthalten Begriffe; sie sind
derart stark verblasst, dass sie sich– ebensowiediewei-
terenTextelemente – auf demzurVerfügung stehenden
Abbildungsmaterial nicht mehr entziffern liessen. Im
oberen kleinen Kreis des ʿayn meint man, unter einem
bāʾ die Buchstabenfolge صعیهک zu erkennen (Buch-
stabenfolge am Anfang von Q 19:1; vgl. Anm. 126).
141 Aufgrund der deutlich einfacheren Gestaltung dieser
Figur auf dem Belegstück aus Budapest wird vermutet,
dass es früher entstanden ist als seine Parallelen aus
Zürich, Leipzig und Berlin.
142 Vgl. bereits oben, Anm. 120.
143 Vgl. z.B. Dihḫudā, Luġat-nāma, s.v. Siehe ausserdem
Mélikoff, Hadji Bektach: Un mythe et ses avatars 23f.,
142, 176, 205f., 230.
144 Dieser Kommentar in teils verderbtem Türkisch hält
fest: Wer dieses Siegel (muhr) anschaue, sei vor dem
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Parallelstück aus München (Cod. arab. 207) sind
in die Figur hinein selbst mehrfach Anrufungen
ʿAlīs (yā ʿAlī) und der Name Gottes (Allāh) ein-
gefügt worden. Ausserdem lassen sich darin Attri-
bute erkennen, die auch von Listen mit den Schö-
nen NamenGottes bekannt sind. Sie dürften vorlie-
gend allerdings auf ʿAlī zu beziehen sein.145 In den
Winkeln desVierecks sind ausserhalb der Buchsta-
benkombination erneut vier Anrufungen ʿAlīs in
roter Tinte notiert worden. Zusätzlich lassen sich
in schwarzerTinteweitereAnrufungen ʿAlīs, Allāhs
und zwei Mal die šahāda feststellen.
Die Gestaltung dieser Figur auf Cod. arab.
207 (München), aber auch ihre Ausführung auf
den hier näher untersuchten Belegstücken legt
eine Annäherung ʿAlīs an bzw. Gleichsetzung mit
Allāh nahe. Diese Interpretation ist aus der Per-
spektive der traditionalistisch orientierten islami-
schen Theologie selbstredend höchst problema-
tisch. Ein indirekter Hinweis, dass die hier ver-
tretene Erklärung dieser Figur zutrifft, dürfte sich
jedoch aus dem Belegstück aus Leipzig ableiten
lassen (ABB. 146). Darauf ist die diskutierte Figur
mit ausserordentlicher Sorgfalt ausgeführt wor-
den.146 Die Buchstaben der drei Ausdrücke ʿayn,
ʿalī und Allāh sind golden und werden von feinen
schwarzen Linien umrandet.147 Ausserdem ist der
Abschnittmit einemTitelfeld versehen, auf dem in
weisser Schrift Šakl al-ʿayn al-mubārak („das geseg-
nete šakl des ʿayn“)148 steht. Zwischen dem Titel-
feld und der goldenen Figur allerdings ist fein säu-
berlich ein Rechteck herausgeschnitten worden,
das 1.6×3.6cm misst. Wenn sich der diesbezügli-
che Beweis auch nicht schlüssig führen lässt, wird
hier dennoch die Vermutung geäussert, dass auf
dem jetzt fehlenden Ausschnitt – ähnlich wie auf
Cod. arab. 207 (München) – explizite Hinweise
auf die göttliche Natur ʿAlīs enthalten gewesen
sein mussten. Dies wiederum dürfte einem späte-
ren Besitzer des Dokuments nicht mehr opportun
erschienen sein. Eine solche Auffassung legt nicht
zuletzt der Umstand nahe, dass das Belegstück
aus Leipzig zusätzlich eine sorgfältig ausgeführte
Abbildung von ʿAlīs Schwert Ḏū l-faqār enthält.149
Es ist bei dieser Gelegenheit festzuhalten, dass
die Vergöttlichung ʿAlīs unter heterodoxen Grup-
pierungen weit verbreitet ist. Es kann beispiels-
weise auf die ʿAlī-Ilāhīs in Iran verwiesen werden,
denen eine Kombination der beiden Begriffe ʿAlī
und Allāh (bzw. ilāh) den Namen gegeben hat.150
M. Moosa weist aber auch auf ʿAlīs göttliche Stel-
lung bei den Nuṣayriern in Südost-Anatolien bzw.
Nordwest-Syrien hin.151 Auch die Bektāšīs schrei-
ben ʿAlī göttliche Natur zu.152 Das Feiern dieser
Einheit (tawḥīd) von ʿAlī und Allāh stellt übrigens
denHöhepunkt der Ayin-i Cem-Zeremonie bei den
Bektāšīs und denNuṣayriern dar.153 Dabei wird ʿAlī
als Šāh oder Šāh-i mardān gepriesen und als Gott-
heit verehrt.
Höllenfeuer gefeit. Die dem Siegel inhärente Segens-
kraft (baraka) erfülle jedendiesseitigen und jenseitigen
Wunsch. Gott verleihe jenemdieKraft von siebenMän-
nern, der es mit reiner Gesinnung betrachte. Er besiege
dann im Krieg die Feinde wie dies ʿAlī mit dem Ḏū l-
faqār-Schwert getan habe. Es seien jene verflucht, die
Unrecht tun, heuchlerisch oder ungläubig sind und das
Siegel nicht mit Überzeugung anschauen. Wer an die-
sem Siegel zweifle, wird mit jenem verglichen, der mit
seiner eigenen Mutter in der Kaʿba (Bayt al-Ḥarām)
siebzig Mal Unzucht (zanāʾ) treibe. Ausserdem feie
das Siegel vor Schussverletzungen (tūfang/ṭūfang) und
Schwerthieben. Undmanbehalte dank ihmbei Ausein-
andersetzungen die Oberhand.
145 Ergänzend sei darauf hingewiesen, dass in dieser Figur
auf Cod. arab. 207 (München) auch zwei Abfolgen von
Ziffern in roter Tinte enthalten sind.
146 Höhe der ʿAyn-Figur: 4.0cm. Es ist bereits darauf hin-
gewiesen worden, dass sich mehrere auf dem Zürcher
Dokument nachweisbare Textelemente ebenso auf
dem Belegstück aus Leipzig feststellen lassen; vgl. dazu
Anm. 128.
147 Zwischen den Stäben des Allāh: dunkelgrün; jetzt Kup-
ferfrass, vereinzelt ging Papier verloren.
148 Vgl. zum Begriff šakl unten bei Anm. 193–208.
149 Vgl. dazu bei Anm. 169–173.
150 Es handelt sich dabei um eine alternative Bezeichnung
der Ahl-i Ḥaqq in Iran; vgl. Moosa, Extremist Shiites 117.
151 Moosa, op. cit. 27; 324–336: „The Nusayri religious sys-
tem: The apotheosis of Ali“.
152 Mélikoff, Hadji Bektach: un mythe et ses avatars 20–24.
Eine Bektāšī-Hymne hält u.a. fest: „Men Ali’den gayrı
Tanrı bilmezem.“ – „Ich kenne keinen andern Gott als
ʿAlī.“ (23).
153 Loc. cit. 204–206.
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In dieselbe Richtung weisen die im deskripti-
ven Teil bereits erwähnten Buchstabenkombina-
tionen, die am Anfang von ausgewählten Suren
stehen.154 Ausgewählte Kombinationen sind auf
den Belegstücken aus Zürich, Leipzig und Berlin
mit Abweichungen imDetail jeweils in den oberen
Bogen des Buchstabens ʿayn eingefügt worden.155
M.A. Amir-Moëzzimacht nun darauf aufmerksam,
dass ʿAlī in der unter dem Titel Ḫuṭbat al-bayān
bekanntenund ihmselbst zugeschriebenenSchrift
u.a. festhält: „Ich bin das Geheimnis der Buchsta-
ben, ich bin die Bedeutung des ṭāwāsīn, ich bin
der innere Sinn (bāṭin) des ḥāwāmīm, ich bin der
Herr (ṣāḥib) des alif-lām-mīm, ich bin das Nūn wa-
l-qalam.“156
Wenn die Buchstabenfolgen in der von
M.A. Amir-Moëzzi beigezogenen Fassung der Ḫuṭ-
bat al-bayān auch nicht gänzlich mit jenen auf
den beigezogenen Rollen übereinstimmen,157 wird
hier doch die Annahme vertreten, dass die ihnen
zugrundeliegenden Auffassungen weitgehend
identisch sind. Es fällt auch auf, dass sich ʿAlī
in der Ḫuṭbat al-bayān mehrfach mit Ausdrücken
bezeichnet, die zu den Schönen NamenGottes zäh-
len. Er meint in dieser Schrift ausserdem, dass er
selbst die Schönen Namen sei, bei denen man Gott
anrufe (anā l-asmāʾ al-ḥusnā allatī yudʿā bi-hā).
Es sei überdies festgehalten, dass sich ʿAlī in die-
ser Predigt als das „Auge Gottes“ (anā ʿayn Allāh)
bezeichnet. Diese Aussage ruft unwillkürlich die
Figur des ʿayn-i ʿalī in Erinnerung, kann der arabi-
sche Begriff ʿayn doch auch „Auge“ bedeuten. Es ist
dies nicht der Ort, M.A. Amir-Moëzzis Überlegun-
gen im Detail aufzugreifen. Bei dieser Gelegenheit
ist einfach festzuhalten, dass sich anhand der von
ihmbeigezogenenBelegenaufzeigen lässt, dass die
Imame und ganz besonders ʿAlī auch in Quellen
aus der gemässigten Schia vergöttlicht werden.
Die Vergöttlichung ʿAlīs ist aber – wie bereits
angetönt – unter Gruppierungen aus dem Umfeld
der Ġulāt-Schia besonders klar ausgebildet. Dazu
zählt u.a. die Bektāšiyya. Die göttliche Verehrung
ʿAlīs lässt sich u.a. anhand einer Hymne Wīrā-
nīs (Vīrānī) aufzeigen.158 Wīrānī sieht im Allāh
umschreibenden Begriff al-ʿalī ganz am Ende des
Thronverses (Q 2:255: میظعلايلعلاوهو ) einen Hin-
weis auf ʿAlī, den ersten Imāmder Schiiten.Wīrānī
dürfte im 16. Jh. gelebt haben. Es ist bekannt,
dass er der Ḥurūfiyya angehörte und sich als ʿAlī-
ilāhī verstand.159 I. Mélikoff macht übrigens dar-
auf aufmerksam, dass sich der in der Bektāšiyya
feststellbare Pantheismus in der Ḥurūfiyya als Ver-
göttlichung des Menschen äussert. Der Name Got-
tes manifestiert sich gemäss diesen Auffassungen
im menschlichen Gesicht. Man erkennt darin den
Namen ʿAlīs, der sich für Wīrānī mit Faḍl Allāh
Astarābādī, dem Begründer der Ḥurūfiyya, ver-
mischt. Im Gesicht eines Bektāšīs oder eines ʿAla-
wīs lassen sich die Buchstaben ʿayn, lām und yāʾ
erkennen. Sie stehen für den Bogen der Augen-
brauen, die Nase und den Schnurrbart.160
Abgesehen von den von M.A. Amir-Moëzzi bei-
gebrachten Quellen oder Wīrānīs Hymne lassen
sich Vorstellungen von einer göttlichen Natur ʿAlīs
im islamischen Kulturraum auch bei Ibn Bāba-
wayh feststellen. Ibn Bābawayh161macht jedenfalls
154 Vgl. dazu oben bei Anm. 126.
155 Auf dem Zürcher Exemplar handelt es sich um die
Buchstabenfolgen امو\ملقلاونون\قسع\مح\صعیهک
نورطسی .
156 Vgl. Amir-Moëzzi, Aspects de l’ imāmologie duodéci-
maine I: Remarques sur la divinité de l’ Imām, hier
zitiert 213 (mit Anm. 93, S. 214).
157 M.A. Amir-Moëzzi zitiert die Ḫuṭbat al-Bayān in der
Fassung Gaʿfar al-Kašfīs (vgl. loc. cit. 209, mit Anm. 61
und 62).
158 Vgl. Moosa, Extremist Shiites 42 mit Anm. 42 (S. 462);
mit Verweis auf Jacob, Die Bektāšiyya 39. Amir-Moëzzi,
Icon and meditation 28, macht in einem andern Kon-
text ebenso darauf aufmerksam, dass Gläubige unab-
lässig den Namen des ersten Imams wiederholten, der
zugleich der Name Gottes sei.
159 ZuWīrānī sieheMélikoff,Hadji Bektach: unmythe et ses
avatars 125, 236–240.
160 Melikoff, La divinisation d’Ali chez les Bektachis-Alévis
101.
161 Zu Ibn Bābawayh (gest. 381/991), auch Šayḫ Ṣadūq
genannt, vgl. McDermott, Ebn Bābawayh (2), in EIr.
Ibn Bābawayh zählt zu den bedeutendsten Gelehrten
und Überlieferern der Zwölferschiiten und ist u.a. der
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ebenso darauf aufmerksam, dass der Begriff al-ʿalī
ganz am Schluss des Thronverses nicht als Attribut
zur Umschreibung einer Eigenschaft Gottes zu
verstehen ist, sondern dass sich der Begriff al-
ʿAlī eben auf ʿAlī, Muḥammads Milchbruder und
Schwiegersohn, bezieht. Er tut dies trotz des im
Korantext enthaltenen Artikels.162
Vor dem Hintergrund der hier angestellten
Überlegungen spricht vieles dafür, dass die dis-
kutierten Dokumente aus Zürich, Leipzig, Ber-
lin und Budapest im unmittelbaren Umfeld des
Derwischordens der Bektāšiyya entstanden sind.
Da auf den Paralleldokumenten aus Karlsruhe,
Stuttgart und München die ʿAyn-i ʿalī-Figur selbst
fehlt, sind sie mutmasslich mit Kreisen in Verbin-
dung zu bringen, in denen eine explizite Vergött-
lichung ʿAlīs weniger opportun schien. Die folgen-
den Ausführungen schenken ausgewählten weite-
ren Elementen auf denuntersuchtenDokumenten
Beachtung, dieHinweise auf die in Frage kommen-
den Gruppierungen enthalten.
6.3.2 Das Schwert Ḏū l-faqār, die Anrufung
der vier rechtgeleiteten Kalifen und der Baum
am Rollenanfang: Abgesehen von seiner göttli-
chen Natur gilt ʿAlī im islamischen Kulturraum
als Vorbild des mutigen, auf seine Ehre bedach-
ten Jünglings und Kämpfers (arabisch: fatā; per-
sisch: ǧawān-mard; vgl. lateinisch: iuventus). Es
kann dabei auf das Prophetenwort „Lā fatā illā ʿAlī,
wa-lā sayfa illā Ḏū l-faqār“ verwiesen werden.163
Diese Aussage wird gemeinhin als Hinweis auf
ʿAlīs ausserordentliche Qualitäten imKampf inter-
pretiert. Vorliegend kann auf die weitreichenden
Implikationen dieses Prophetenworts nicht aus-
führlich eingegangen werden. Es sei aber darauf
hingewiesen, dass die Verehrung ʿAlīs nicht allein
in der Ġulāt-Schia selbst bedeutenden Raum ein-
nimmt, sondern auch in den Futuwwa- und Aḫī-
Bünden eine zentrale Rolle spielte.164
Während sich Futuwwa-Gruppierungen bereits
früh nachweisen lassen und mit der vom Abba-
siden-Kalifen an-Nāṣir li-Dīn Allāh initiierten
Reform (1207) an Bedeutung gewinnen, gelten
die Aḫī-Bünde gewissermassen als ihre Nachfol-
georganisation. Die Aḫī-Bünde entwickeln sich in
Anschluss an den Mongolensturm (Fall der Fes-
tung Alamut: 1256; Fall Bagdads: 1258) und bil-
den in der zweiten Hälfte des 13. Jh. und der ers-
ten Hälfte des 14. Jh. eine wichtige politische und
soziale Kraft. Der maghrebinische Gelehrte Ibn
Baṭṭūṭa (1304–1377) beschreibt derartige Bünde im
Bericht über seine Reise durch Ostanatolien.165
DieseGruppierungenweisen ihrerseits engeBezie-
hungen zur islamischen Mystik und den Der-
wischorden auf und lassen sich davon häufig nur
schwer abgrenzen.166 S.E. Wolper geht dabei so
Verfasser des Werks Man lā yaḥḍuru-hū al-faqīh. Siehe
zu Ibn Bābawayh ausserdem: Fyzee, Ibn Bābawayh I, in
EI2.
162 Ibn Bābawayh, Maʿānī al-aḫbār, Tihrān, Maktabat aṣ-
Ṣadūq, 1959: Ibn Bābawayh hält fest (55, 3. Abschnitt;
Kapitel „Maʿānī asmāʾ Muḥammad wa-ʿAlī wa-Fāṭima










163 Calmard, Ḏū ’l-Faqār, in EIr, weist diese Aussage nach
bei Ṭabarī, I.3, S. 1359, 1402; Balʿamī, (Ausgabe Rowšan),
III, 169; Dihḫudā, s.v.Ḏū l-faqār; cf. Dozy, II, s.v. faqara.
Bei den Sunniten geht der Satzteil Lā sayfa illā ḏū l-
faqār voraus.
164 Vgl. zu den Futuwwa- und Aḫī-Bünden Kapitel 3.2.1–2.
165 Ibn Baṭṭūṭa, Voyages d’ Ibn Batoutah (Defrémery et
Sanguinetti). II, 260–352.
Thorning, Beiträge 214; Taeschner, Zünfte und Bru-
derschaften 282 und 288–298; Arnakis, Futuwwa tradi-
tions in the Ottoman Empire 232; Irwin, Futuwwa 161b;
Lewisohn, ʿAli ibn Abi Talib’s ethics of mercy 119; Wol-
per, Cities and Saints 30b, 77b; Netton, Islam, Christia-
nity and the mystic journey 48f.
166 Vgl. z.B. Taeschner, Der Anteil des Sufismus z.B. 43f.
und passim; Wolper, op. cit. 77.
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weit, die Begriffe Aḫī, Derwisch und Ṣūfī gewisser-
massen als Synonyme zu verwenden.167
In späterer Zeit lässt sich das in den Futuwwa-
Gruppierungen und den Aḫī-Bünden gelebte Ideal
in abgeflachter Form in den als ṣinf (Pl. aṣnāf )
bekannten Handwerksgilden beobachten.168 Den
folgenden Ausführungen ist der Hinweis vor-
auszuschicken, dass die Blütezeit der Futuwwa-
Gruppierungen und Aḫī-Bünde stricto sensu im
Osmanischen Reich im 17. Jh., der Entstehungszeit
der meisten hier untersuchten Dokumente, längst
vorbei war. Es zeigt sich allerdings, dass Vorstellun-
gen aus diesen Kreisen auch im 17. Jh. weiter nach-
weisbar sind. Dabei dürfte ihre eigentliche Bedeu-
tung nicht mehr immer wirklich verstanden wor-
den sein.
Für eine Einordnung der hier untersuchten
Dokumente ins Umfeld der Futuwwa und damit
verwandten Gruppierungen spricht, dass sich
jenes Prophetenwort, in dem Muḥammad ʿAlī als
wahren fatā lobt, ganz am Anfang einer hier nicht
näher vorgestellten Rolle aus München auch tat-
sächlich belegen lässt.169 Ausserdem enthält B.
or. 328 (Leipzig) unmittelbar vor dem Beginn der
Qaṣīdat al-Burda eine Abbildung des Ḏū l-faqār-
Schwerts, dessen Höhe ca. 12.8cmmisst (ABB. 145).
Dieses Schwert wird allgemein mit ʿAlī in Verbin-
dung gebracht und fungiert als sein persönliches
Erkennungszeichen.170 Auf dem Leipziger Exem-
plar lässt sich im Schwertgriff ein Kreis erkennen,
in dem auf fünf Zeilen angeordnete Einzelbuch-
staben eingefügt worden sind. Diese Einzelbuch-
staben könnten einen Text bilden, der sich aller-
dings nicht sinnvoll erschliessen liess.171 Zwischen
denbeidenKlingendes Schwerts stehen inweissen
Buchstaben auf goldenemHintergrunddieNamen
„Allāh Muḥammad Abū Bakr / ʿUmar ʿUṯmān ʿAlī
wa-l-Ḥasan al-Ḥusayn“.172 Abbildungen von ʿAlīs
Ḏū l-faqār-Schwert sind auch auf weiteren Doku-
menten in Rollenform nachweisbar, die hier aller-
dings nicht analysiert werden.173
Diese gemeinsame Anrufung der drei ersten
Imame der Schiiten (ʿAlī, Ḥasan und Ḥusayn) mit
den drei ersten rechtgeleiteten Kalifen der Sunni-
ten (Abū Bakr, ʿUmar, ʿUṯmān) ist problematisch,
wenn man die Dokumente aus einer ausschliess-
lich schiitischen Perspektive zu erklären versucht.
Diese Feststellung trifft unabhängig davon zu, ob
man aus dem Blickwinkel einer moderaten Form
der Schia (Zwölferschia) oder einer ihrer Ġulāt-
Ausbildungen argumentiert. Unter den Schiiten ist
nämlich das Verfluchen (sabb wa laʿnat) der Kali-
fen Abū Bakr, ʿUmar, ʿUṯmān weit verbreitet, gel-
ten ihnen diese doch als Usurpatoren, die nach
Muḥammads Tod die eigentlich ʿAlī zustehende
Macht an sich gerissen haben.174 Allerdings lässt
167 Wolper, op. cit., z.B. 77f.
168 Kafadar, Yeniçeri-esnaf relations 57–60, skizziert wich-
tige Aspekte dieser Fragestellung.
169 Cod. turc. 42 (München): Zuerst Q 61:13 (Auszug): رصن
دمحماینینمؤملاِرّشبوبیرقحتفوهللانم ; dann direkt
anschliessend: وذّاِلافیسالیلعَّنااتفالدمحمایهللاای
]اذک[راقفلا .
170 Gemäss Calmard, Ḏū ’l-Faqār, in EIr, soll der Prophet
dieses doppelklingige Schwert bei der Schlacht von
Badr erbeutet und bei der Schlacht von Uḥud an ʿAlī
überreicht haben.
171 Die vier oberen Zeilen sind golden unterstrichen. Ganz
am Schluss lässt sich die Anrufung yā Allāh erkennen.
Allenfalls stehen die Buchstaben für Ziffern.
172 Die Namen der vier rechtgeleiteten Kalifen sind auf der
Rolle aus Leipzig zusätzlich bereits in den Randseg-
mentendesMuhr-i Bilqīsnachweisbar unddort um ihre
Beinamen ergänzt (vgl. Anm. 61 und 115): 1. AbūBakr aṣ-
Ṣiddīq, 2. ʿUmar al-Fārūq, 3. ʿUṯmān Ḏī (sic) an-Nūrayn,
4. ʿAlī al-Murtaḍā. Zur Erwähnung der vier rechtgeleite-
ten Kalifen auf Dokumenten in Rollenform vgl. 6.2.2.6
(bei Anm. 113–117). Diese vier Namen (Abū Bakr, ʿUmar,
ʿUṯmān, ʿAlī) und jene Allāhs und Muḥammads wer-
den überdies auf dem Berliner Belegstück gemeinsam
erwähnt (vgl. Abb. 10 auf demMikrofilm der Rolle).
173 Alīs Schwert Ḏū l-faqār lässt sich ebenso nachweisen
auf der Rolle Cod. arab. 204 (München), die aus einem
osmanischen Umfeld stammt. Für weitere Abbildung
des Schwerts vgl. ausserdem Cod. turc. 41 (München)
und Ms. or. oct. 146 (Staatsbibliothek Berlin). Das
zuletzt angeführte Belegstück lässt sich in die Zeit zwi-
schen 1570 und 1580 datieren (vgl. dazu hier Kapi-
tel 5.1 und Nünlist, Devotion and protection: Four
amuletic scrolls from Safavid Persia 86–90). Bain, The
late Ottoman Enʿam-ı şerif 148–150, weist ausserdem
auf Abbildungen von ʿAlīs Schwert in Enʿam-ı şerif-
Handschriften hin.
174 Vgl. Calmard, Tabarruʾ, in EI2.
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sich die gemeinsame Erwähnung ʿAlīs mit den drei
ersten rechtgeleiteten Kalifen gerade im Umfeld
der Futuwwa-Gruppierungen und der Aḫī-Bünde
belegen.175
Auch die Darstellung eines Baums am Anfang
der hier untersuchten Rollen dürfte sich als Remi-
niszenz an bereits aus dem Umfeld der Futuwwa
bekanntes Gedankengut erklären lassen. Er ist auf
dem Karlsruher Belegstück besonders detailliert
ausgebildet (ABB. 148), lässt sich in einfacherer –
teils stilisierter –Ausführung aber auch amAnfang
der andern diskutierten Belegstücke nachweisen.
F. Taeschner jedenfalls ist in seinen Untersuchun-
gen zum Bundeswesen im Islammehrfach auf den
Ausdruck Šaǧarat al-futuwwa (Futuwwa-Baum)
gestossen.176 Der Ausdruck lässt sich bereits am
Anfang des 13. Jh. in der von Šihāb ad-Dīn ʿUmar
as-Suhrawardī verfassten Risālat al-Futuwwanach-
weisen.177 Beschreibungen dieses Baums lassen
sich aber auch in andern Quellen belegen.
Ḫartabirtī – ein sonst unbekannter Autor, der
am Anfang des 13. Jh. aktiv war178 – geht in sei-
ner Abhandlung Tuḥfat al-waṣāya auch auf die
Reform der Futuwwa unter dem Kalifen an-Nāṣir
li-Dīn Allāh ein. Er erwähnt dabei den Baum
der Futuwwa und nennt diese einen „Zweig von
jenem prophetischen, reinen, sauberen Baum [der
Futuwwa] des an-Nāṣir li-Dīn Allāh“.179 Ḫartab-
irtī widmet diesem Baum ein eigenes Kapitel sei-
ner Abhandlung (Kapitel 2) und nennt ihn einlei-
tend den „Baum des Erfolgs“ (šaǧarat al-fawz). Er
sieht in der šaǧara ṭayyiba (Q 14:24) eine Anspie-
lung auf diesen Baum. Die Wurzeln dieses Baums
würden fest ruhen auf „Wahrhaftigkeit, Zuverläs-
sigkeit, Frömmigkeit, Enthaltung von Hurerei und
Verrichtung des pflichtmässigen Gebets“.180 Ḫar-
tabirtī beschreibt den Baum der futuwwa dabei
als einen in einer Vase stehenden siebenblätt-
rigen Strauss. Die Blätter des Baums enthalten
Beschriftungen mit Erklärungen zu ihren jeweili-
gen Bedeutungen. Dieser Baum sei einHinweis auf
den Ritus der futuwwa; jeder Ast sei geschmückt
mit einer Frucht; sie deutet jeweils eine der Statio-
nen der fityān an.181
Hinweise auf denBaumder futuwwa finden sich
ausserdem in einem persischen Futuwwat-nāma
des Mawlānā Nāṣirī, das im Jahr 689/1290 been-
det wurde und zum Schrifttum der Aḫī-Bünde
zählt.182 Auch das von Yaḥyā b. Ḫalīl al-Burġāzī
mutmasslich 1365 auf Türkisch verfasste Fütüvvet-
nāme gehört zur Aḫī-Literatur.183 Burġāzī äussert
sich in Kapitel 4 seiner Schrift zum Baum der
futuwwa.184 Es handle sich um einen Baum mit
Ästen. Der Stamm dieses Baums bedeute, auf dem
Weg Gottes Gutes zu tun. Seine Zweige stünden
für Rechtschaffenheit und Lauterkeit, seine Blät-
ter für Anstand und Zurückhaltung. Seine Wur-
zel wiederum stelle Einheitsglaube und Einheits-
bekenntnis dar. Während seine Früchte mit der
Gotteskenntnis (maʿrifat) und der Gesellschaft der
Heiligen in Verbindung gebracht werden, symboli-
siert sein Saft das Erbarmen Gottes. Dieser Baum
gedeihe unter demHerz des yiğits185. Seine Zweige
wüchsen hoch empor und gelangten mit Licht zur
175 Vgl. z.B. Yildirim, Shīʿitisation 58; I.R. Netton weist auf
Sulamī (936–1021) hin, der in seinem Kitāb al-Futuwwa
Abū Bakr, ʿUmar und ʿAlī als Wächter der Futuwwa
bezeichnet (Netton Islam, christianity and the mystic
journey 45, mit Anm. 525). A. Hartmann, an-Nāṣir li-
Dīn Allāh (1180–1225) 210, macht auf die hohe ʿAlī-
Verehrung im Zusammenhang mit der Reorganisation
der Futuwwa unter an-Nāṣir li-Dīn Allāh aufmerksam.
176 Taeschner, Zünfte und Bruderschaften.
177 Op. cit. 242. Suhrawardī galt als Hoftheologe des Kalifen
an-Nāṣir li-Dīn Allāh; er soll enge Beziehungen zu
Derwischkreisen unterhalten haben (vgl. op. cit. 229).
178 Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 84.
179 Taeschner, op. cit. 191.
180 Loc. cit. 198 und 199; dabei handelt es sich gemäss
F. Taeschner um die fünf Gebote der futuwwa (vgl.
609, Anm. 32). Siehe dazu allgemein F. Taeschners
Übersetzung vonKapitel 2 ausḪartabirtīs Abhandlung,
198–203.
181 Op. cit. 201 f.
182 Op. cit. 301 und 312 (Hinweis auf Kapitel IV über den
Baum der futuwwa).
183 Zur Einordnung von Autor undWerk vgl. op. cit. 302f.
184 Vgl. op. cit. 321 und 346–348.
185 Beim Ausdruck yiğit handelt es sich um eine türkische
Lehnübersetzung des arabischenAusdrucks fatā; siehe
dazu Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 13, und sein
Index s.v. yiğit.
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Majestät Gottes. Der yiğit habe seinen Wohnsitz
unter diesem Baum.
Die aus der futuwwa bekannten Ideale lassen
sich später – wie bereits angetönt – auch als Ord-
nungsprinzipien der Zünfte bzw. Handwerksgil-
den (ṣinf, Pl. aṣnāf ) nachweisen und beeinflussten
deren Ethik massgeblich. Im vorliegenden Kon-
text relevant sind Äusserungen des Ibn ʿAlāʾ ud-
Dīn in seinemGrossenFütüvvetnāme. DasWerkhat
einen eindeutig schiitischen Hintergrund und ist
1524 entstanden.186 Ibn ʿAlāʾ ud-Dīn greift in sei-
ner Schrift Aussagen früherer Šayḫs auf. Sie hät-
ten die futuwwa mit einem Baum verglichen. Sein
Ursprung seien die Eigenschaften Gottes, seine
Äste die Qualitäten der Propheten, seine Blätter
jene der Heiligen und seine Früchte jene der Gläu-
bigen. Die Wurzel dieses Baums sei das Einheits-
bekenntnis und und die reine Gesinnung (tevḥīd
u iḫlāṣ), seine Äste die Gerechtigkeit und Lauter-
keit (ṣıdq u ṣafā) und ausserdem die Vertragstreue
(ʿahd u vefā). Seine Blätter wiederum stünden für
Anstand und Schamhaftigkeit (edeb u ḥayā), seine
Früchte für die Kenntnis Gottes (maʿrifet ullāh).
Sein Wohlgeschmack stehe für Edelmut und Frei-
gebigkeit (kerem u saḫā); sein Saft stelle das Erbar-
men Gottes (reḥmet ullāh) dar.187 Da ʿAlī all diese
Eigenschaften in sich vereinigte, sei er als der vor-
züglichste fatā gepriesen worden.188
Vor dem Hintergrund der hier beigebrachten
Belege189 kommt man nicht umhin in der Dar-
stellung des Baums am Anfang der untersuchten
Rollen ein Echo dieser Vorstellungen zu vermu-
ten. Es fällt dabei auf, dass Ibn ʿAlāʾ ud-Din expli-
zit festhält, dass dieser Baum in den Eigenschaf-
ten Gottes wurzle. Diese Feststellung ruft unmit-
telbar das Belegstück aus Karlsruhe in Erinne-
rung (ABB. 149), auf dem der Baum in der Tat aus
einem Gitter-Viereck herauswächst, das die Schö-
nen Namen Gottes aufführt. Die Textstelle bei Ibn
ʿAlāʾ ud-Dīnmacht ausserdem auf die hohe Bedeu-
tung der Einheit Gottes und der reinen Gesinnung
(tevḥīd u iḫlāṣ) in der Futuwwa aufmerksam. Es
fällt auf, dass Q 112, al-Iḫlāṣ, das Bekenntnis zum
Monotheismus im Koran par excellence, auf den
hier untersuchten Dokumenten mehrfach kopiert
worden ist. Dies ist wohl nicht zufällig gesche-
hen.190
6.3.3 Die prominente Erwähnung von Q 61:13,
der Begriff šakl, die Siegel (muhr) und das Gebet
der Tasse: Es ist davon auszugehen, dass die auf
den Rollen zitierten Koranstellenmit Bedacht aus-
gewählt worden sind. Dies dürfte insbesondere
auf Q 61:13 zutreffen. Ein Auszug aus diesem Vers
ist unübersehbar in der Krone der Zypresse ganz
am Anfang der Dokumente aus Zürich (ABB. 136),
Karlsruhe (ABB. 148), Stuttgart (ABB. 156) und
München (ABB. 153) platziert worden.191 Vorder-
gründig verspricht dieses Koranzitat dem Träger
der Rolle Hilfe und Sieg im Kampf. Die Platzie-
rung dieser Stelle am Rollenanfang macht durch-
aus Sinn, wenn man dem Umstand Rechnung
186 Vgl. Taeschner, op. cit. 407–410. Der vollständige Name
des Verfassers lautet Seyyid Meḥemmed b. Seyyid ʿAlāʾ
ud-Dīn el-Ḥuseynī er-Riżavī; er bezeichnet sich als
schafiitischen Qāḍī von Bursa. Seine Schrift ist als
Fütüvvetnāme-i kebīr undunter demParalleltitelMiftāḥ
ud-daqāʾiq fī bayān al-futuwwa wa-l-ḥaqāʾiq bekannt.
F. Taeschner weist auf die eindeutig schiitische Orien-
tierung dieser Schrift hin. Er ruft ausserdem in Erinne-
rung, dass Bālım Sulṭān (gest. 922/1516) zu dieser Zeit
dieAnhängerḤāǧǧī BektāšVelīs (gest. 738/1337) imDer-
wischorden der Bektāšiyya strikter organisierte.
187 Man beachte, dass sich die hier aufgezählten Begriffe
reimen.
188 Op. cit. 452f.
189 Zusätzlich zu F. Taeschner und den von ihm angeführ-
ten Quellen weisen auch die folgenden Wissenschaf-
ter auf die Identifikation der futuwwamit einem Baum
hin: Yildirim, Shiʿitisation 65 (Anm. 75), und Ohlander,
The Futuwwat-nāma of Najm al-Dīn Zarkūb of Tabriz
32.
190 Auch Taeschner, op. cit. 642 (Anm. 30), erkennt im
Begriff iḫlāṣ bei Ibn ʿAlāʾ ud-Dīn eine Anspielung auf
Q 112.
191 Auf den Belegstücken aus Karlsruhe, München und
Stuttgart wurde am Anfang zusätzlich der Thronvers
(Q 2:255) kopiert. Da die Belegstücke aus Berlin und
Leipzig am Anfang nur unvollständig erhalten sind,
fehlen die Zypresse und ein allfälliger Eintrag von
Q 61:13 darauf. Im Fall der Rolle aus dem Historischen
Museum Budapest lässt sich nicht mehr mit Sicherheit
feststellen, ob auf der zwar vorhandenen Zypresse
ursprünglich Text enthalten gewesen war.
der osmanisch-türkische typ 621
trägt, dass derartige Dokumente als Schutzmit-
tel gerade unter Soldaten beliebt gewesen sein
dürften. Allerdings dürften noch weitere Aspekte
das Einfügen dieses Verses am Anfang der unter-
suchtenBelegstücke beeinflusst haben. Die folgen-
den Ausführungen machen auf unterschiedliche
Aspekte aufmerksam, die dabei zu berücksichti-
gen sind.
J.K. Birge z.B. weist darauf hin, dass die fragli-
cheKoranstelle (Q 61:13) in der Bektāšiyya auch bei
der Initiationszeremonie rezitiert wird.192 Initiati-
onszeremonien sind ausserdem von den andern
hier bereits mehrfach erwähnten Gruppierungen
(Futuwwa- und Aḫī-Bünde, Derwischorden, Hand-
werksgilden) bekannt. Bei diesen Ritualen wird
auch die Gürtung (šadd) des Novizen vollzogen.193
Es spricht Verschiedenes dafür, dass sich auch
die auf den beigezogenen Dokumenten mehrfach
angeführten Begriffe šakl undmuhr vor einem sol-
chen Hintergrund erklären lassen. Jedenfalls brin-
gen H. Thorning und F. Taeschner diese beiden
Ausdrücke in ihren Untersuchungen zur futuwwa
mit den erwähnten Initiationszeremonien in Ver-
bindung.
Der soeben erwähnte Begriff šakl ist aus den
Überschriften zu der schon zuvor analysierten
ʿAyn-i ʿalī-Figur bekannt.194 Auf den ersten Blick
ergibt die übliche Bedeutung des Begriffs šakl
(„Form, Gestalt, Figur“) einen hinreichenden Sinn
bei der Übersetzung dieser Überschriften (etwa:
„die Figur des erhabenen ʿayn“ oder „die erhabene
Figur des ʿayn“). H. Thorning ist nun allerdings bei
seinen Untersuchungen zum islamischen Vereins-
wesen im Zusammenhang mit der Initiation und
Gürtung des Novizen mehrfach auf die Ausdrücke
šakl, šakla und šakala gestossen, die eine andere
Interpretation nahelegen.195
Bei der Gürtung (šadd) des Novizen werden
in der Regel 3, 5, aber auch 7 Knoten gebunden.
Nach dem Anbringen dieser Knoten werden dem
Gebundenen die Enden des Gurts rechts und links
eingesteckt. Die von H. Thorning beigezogenen
Quellen benutzenbei der BeschreibungdiesesVor-
gangs das Verb šakala (I. Stamm). Das Infinitiv-
nomen (maṣdar) dazu lautet šakl. Die gängigen
Wörterbücher führen als Bedeutung von šakala
u.a. „binden, fesseln“ an.196 E. Lane macht in sei-
nemWörterbuchüberdies auf dieWendung šakala
al-faras bi-š-šikāl aufmerksam. Sie bedeutet: „he
bound the legs of [the horse or] the beast with
the rope šikāl“. Der Begriff šikāl bezeichnet dabei
einen Gurt,197 was im vorliegenden Zusammen-
hang einen durchaus passenden Sinn ergibt.198
Diese Hinweise legen es nahe, den Begriff šakl in
den Überschriften zur ʿAyn-i ʿalī-Figur als Infinitiv-
nomen mit der Bedeutung „Binden, Knüpfen“ zu
verstehen. Die Wendung wäre damit zu überset-
zenmit „das Binden des erhabenen ʿayn“ bzw. „das
erhabene Binden des ʿayn“.
Gemäss H. Thorning sagt der Meister (ustāḏ),
wenn er dem Gebundenen das rechte Ende des
šadd zur rechten Seite einsteckt das islamische
Glaubensbekenntnis ins Ohr. Beim Einstecken des
linken Zipfels spreche er den unter Schiiten ver-
192 Birge, The Bektashi order of dervishes 185 und 188.
193 F. Taeschner und H. Thorning weisen darauf hin, dass
die Gürtung das zentrale Element der Initiation des
Novizen in die futuwwa bilde. Vgl. z.B. die Darstellung
bei Ibn al-Miʿmār, Kitāb al-Futuwwa (übersetzt bei
Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 136–141; siehe
ausserdem Taeschners Index 665, s.v. šadd).
194 Zürich: „šakl-i ʿayn-i ʿalī“; Leipzig: „šakl al-ʿayn al-
mubārak“; Berlin: „šakl-i ʿayn-i ʿalī būdur“; Budapest:
jetzt unleserlich.
195 Für die folgenden Ausführungen siehe: Thorning, Bei-
träge 148–151, 153, 156 (mit Anm. 2), 245, 254 (mit
Anm. 3).
196 Wehr,Wörterbuch: „fesseln (ein Reittiermit dem šikāl)“;
Kazimirski, Dictionnaire: „1. Lier, attacher (un qua-
drupède ou oiseau) avec le šikāl“; Dozy, Supplément:
„Nouer“. Vgl. zum šikāl die Ausführungen bei Lane,
Lexicon, gerade anschliessend. Identische Hinweise
auch bei Ibn Manẓūr, Lisān al-ʿarab.
197 Man verwendet ihn, um das Tier am Davonlaufen zu
hindern.
198 Thorning, op. cit. 148, macht in diesem Zusammenhang
auf weitere Einträge bei R. Dozy (I, 778: „mettre un
poignard ou les pans de sa robe dans sa ceinture“) und
bei E. Lane aufmerksam. Gemäss E. Lane verwendet
man das Verb šakala, wenn eine Frau ihre Locken
nach links und rechts festknüpft (so auch gemäss Ibn
Manẓūr).
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breiteten Zusatz aus, wonach ʿAlī der walī Allāhs
sei. H. Thorning bringt diese Zeremonie des šakl
sodann mit dem Einpflanzen der beiden „Setz-
pflanzen“ (ġars, ġarsa) in Beziehung, die als Pri-
vileg Ḥasans und Ḥusayns bezeichnet werden.199
Die diesbezüglichen Bemerkungen in den von
H. Thorning konsultierten Handschriften bringen
die Zeremonie des šakl also mit jener der ġarsa
in Verbindung. Sie halten u.a. fest: ثالثلادقعاذاف
…ةرسیملاوةنمیملانیتلکشلاسرغو]اذک[دقع („Undwenn
er die drei Knoten geknüpft und die beiden šakla
gepflanzt hat, die rechte und die linke usw.“). Diese
Quelle erkennt offensichtlich inderZeremoniedes
šakl, des Einsteckens der beiden Enden des šadd,
eine Beziehung zu Ḥasan und Ḥusayn. Beim Ein-
stecken der beiden Enden soll man je eine Fātiḥa
anḤasan bzw.Ḥusayn rezitieren. Diese Zeremonie
des šaklwird dabei auchmuhr aš-šadd genannt.
F. Taeschner ist nun in seinen Untersuchun-
gen zur Initiation des Novizen in Ibn ʿAlāʾ ud-Dīns
bereits zuvor beigezogenen grossen Fütüvvetnāme
ebenso auf den Begriff muhr aš-šadd gestossen.200
Ibn ʿAlāʾ ud-Dīn beschreibt darin, wie Muḥam-
mad ʿAlī jenen Gürtel umbindet, den ihm der Erz-
engel Gabriel bei seinem Aufstieg in den Him-
mel (miʿrāǧ) umgelegt hatte. Muḥammad bindet
dabei ʿAlī den Gurt von rechts um die Lenden und
rezitiert dazu Lobpreisungen auf Gott. Der Pro-
phet knüpft danach den zweiten Knoten auf den
Namen Gabriels und den dritten auf seinen eige-
nen Namen. Anschliessend habe er, Muḥammad,
das Siegel darauf gesetzt. F. Taeschner meint, dass
dank dieser letzten Geste Gott über die Unver-
letzlichkeit der einzelnen Knoten wache. Muḥam-
mad habe bei dieser Zeremonie die beiden Enden
des Gürtels von rechts bzw. links eingesteckt. Die
Futuwwa-Leute würden dies das Siegel der Gür-
tung (muhr-i šadd) nennen. Diese Beschreibung
verdient gerade auch vor demHintergrund Beach-
tung, dass der Begriff muhr auch in der Über-
schrift zur ʿAyn-i ʿalī-Figur auf dem hier nur zur
Ergänzung beigezogenen Belegstück Cod. arab.
207 (München) enthalten ist; der Titel lautet dar-
auf Hāḏā muhr-i Ḥaḍrat-i ʿAlī raḍiya Allāh ʿan-hū
(ABB. 160).201
Es ist nun interessant, dass Ibn ʿAlāʾ ud-Dīn im
Grossen Fütüvvetnāme auch die Öffnung des Gür-
tels als Abschluss der Zeremonie beschreibt.202
Drei Tage nach der Gürtung komme der Novize
mit einem Geschenk wieder zu seinem Šayḫ. Er
lege dabei seine beiden Hände um die Gürtung
und rezitiere Q 48:1–3.203 In Hinblick auf die vor-
liegende Situation ist der Ausdruck fatḥ an dieser
Stelle nichtmehrmit „Sieg“, sondernmit „Öffnung“
zu übersetzen, was sich anhand der Grundbedeu-
tung des Begriffs durchaus rechtfertigen lässt.204
Bei derÖffnungdes erstenKnoten (ʿuqda) rezitiere
der Novize die Sure al-Iḫlāṣ.205 Bei der Öffnung
des zweiten Knoten sage er Q 61:13, also exakt jene
Stelle, die auf den hier beigezogenenDokumenten
am Rollenanfang so prominent kopiert worden ist
(ABB. 136, 148, 153, 156).206 Er füge dann erneut die
Sūrat al-Iḫlāṣ an. Beim Öffnen des dritten Siegels,
199 Ein von H. Thorning (S. 149) beigebrachter Kommentar
hält zum Bezug der ġarsa zu Ḥasan und Ḥusayn fest:
„Wie Ḥasan und Ḥusayn die Geheimnisse ʿAlīs sind, so
sind in die beiden Ġarsa alle Geheimnisse des Schedd
gelegt, das sind nämlich diejenigen, welche der Ustâdh
in dasOhr desGebundenen sagt. Auf dieseWeise ist die
ganze Ṭarîqa erbaut.“
200 Die weiteren Ausführungen stützen sich auf Taeschner,
Zünfte und Bruderschaften 438.
201 Siehe dazu oben bei Anm. 142.
202 Siehe Taeschner, Zünfte und Bruderschaften 524f.
203 Es sei daran erinnert, dass Q 48 auf den Seitenbänder
der meisten hier untersuchten Rollen enthalten ist.
Q 48:1–3 lautet auf Arabisch:
ّنِإ.ميحرلانمحرلاهللامسب ّمًاْحَتفََكلَانَْحَتفاَ ّللاََكَلِرْفَغِيل)۱(ًانِيبُ ُهَ
ِّمُتيَوَرَّخََأتَاَموَِكبَنذِنمَمََّدَقتَام اًطَاِرصََكِيْدَهيَوَْكَيَلعَُهَتْمِعنَ
ّم ّللاََكُرصَنيَو)۲(ًامِيَقتْسُ .)۳(ًازيَِزعًاْرَصُنهَ
204 F. Taeschner übersetzt: „Siehe, wir haben dir eine
offenkundigeÖffnung geöffnet, [zumZeichen,] dass dir
Gott deine früheren und späteren Sünden vergibt und
seine Huld an dir erfüllt und dich eine gerade Strasse
leitet und dass Gott dir mit mächtiger Hilfe beisteht.“
205 AlsoQ 112; sie ist auf denuntersuchtenRollenmehrfach
aufgeführt.
206 F. Taeschner übersetzt die Stelle in Anbetracht der
Situation: „Hilfe von Gott und nahe Öffnung [bzw.
Sieg], und verkünde den Gläubigen, o Muḥammad!“
der osmanisch-türkische typ 623
das als muhr – ganz offensichtlich ein Synonym
für ʿuqda – bezeichnet wird, rezitiert er Q 7:89b
und danach erneut Q 112. Es folgen weitere Koran-
stellen207 und Gebete, die das Lösen der Gürtung
abschliessen.
Die Figur Šakl-i ʿayn-i ʿalī würde gemäss die-
ser Darstellung also an das Binden (šakl) jenes
Knotens erinnern, der bei der Initiationszeremo-
nie im Namen ʿAlīs geknüpft wird. Die fragli-
che Wendung wäre somit etwa zu übersetzen als
„das Binden des ʿayn [im Namen] ʿAlīs“ (allen-
falls: „das Binden des erhabenen ʿayn“). Diesem
Aspekt ist bei der Interpretation dieser komplexen
Figur zusätzlich zu den bereits oben angestellten
ÜberlegungenBeachtung zu schenken.Ausserdem
wird vor dem Hintergrund der beigebrachten Stel-
len die Auffassung vertreten, dass auch die unter-
schiedlichen weiteren mit muhr überschriebenen
Abschnitte einen unmittelbaren Bezug zu Initiati-
onszeremonien aufweisen. Solche Abschnitte las-
sen sich gerade auf dem Zürcher Belegstückmehr-
fach belegen (ABB. 138).208
Bis anhin liess sich nicht abschliessend klären,
ob allenfalls auch das auf dem Berliner Dokument
nachweisbare Gebet der Tasse (Duʿāʾ-i Qadaḥ) mit
Initiationszeremonien in Verbindung zu bringen
ist. Es ist aber durchausmöglich, dass dieses Gebet
in jenem Moment rezitiert wird, da dem Kandida-
ten der Becher mit dem Initiationstrunk gereicht
wird.209
Die soeben angestellten Überlegungen laufen
darauf hinaus, verschiedene auf denRollen enthal-
tene Textstellen und Figuren als Elemente aufzu-
fassen, die bei den religiösen und para-religiösen
Zeremonien im Umfeld von Derwischorden und
damit verwandten Gruppierungen von Bedeutung
waren. Sie dürften gerade auch mit Initiations-
zeremonien und den dabei rezitierten Gebeten,
Lobpreisungen Gottes oderMuḥammads undwei-
teren Textstellen in Verbindung zu bringen sein.
Diese Rollen bauen dabei auf in den „Liturgien“
dieser Kreise relevanten Texten auf. Es sei bei die-
ser Gelegenheit im Vorbeigehen daran erinnert,
dass aus dem byzantinischen Christentum soge-
nannte Liturgierollen (liturgical scrolls) bekannt
sind.AllfälligeBezügederhier untersuchtenDoku-
mente dazu lassen sich nicht a priori von der Hand
weisen.210 Aus dieser Perspektive betrachtet kön-
nendie hier untersuchtenRollen zu einer Reaktua-
lisierung der Initiationszeremonien oder anderer
religiöser Zusammenkünfte im Umfeld von Bru-
derschaften beitragen, aus der ihr Träger gerade in
Zeiten der Not Kraft schöpfen kann.
Die untersuchten Dokumente enthalten nicht
in jedem Fall ausreichende Hinweise, die eine prä-
zise Zuordnung zu einer bestimmtenGruppierung
erlauben. Bei den Belegstücken aus Zürich, Leip-
zig, Berlin und Budapest steht allerdings – wie
bereits aufgezeigt – eine Zuordnung zur Bektā-
šiyya im Vordergrund. Bei den Rollen aus Karls-
ruhe, Stuttgart undMünchen (Cod. arab. 206) dürf-
ten jedoch in erster Linie Bezüge zu einem andern
Derwischorden oder einer Handwerksgilde (ṣinf )
in Betracht zu ziehen sein. Die Überlegungen zu
den historischen Kontexten, in denen diese Doku-
mente hergestellt und in Gebrauch waren, können
allenfalls zur Präzisierung jener Kreise beitragen,
die dabei in Frage kommen.211 Zuvor sei im Sinn
einer Ergänzung allerdings auf zwei weitere auffäl-
lige Elemente auf den untersuchten Rollen hinge-
wiesen.
6.3.4 Erwähnung Ḫiḍrs: Für eine Zuordnung
der vorliegenden Dokumente ins Umfeld von
Ġulāt-Gruppierungen spricht allenfalls auch ein
zusätzliches Element: Cod. arab. 206 (München)
appelliert u.a. an die Schutzwirkung der Schö-
nen Namen Gottes,212 die Löblichen Eigenschaften
207 Q 110:1–3; Q 3:8; Q 1 (al-Fātiḥa).
208 Es handelt sich dabei um 1. muhr-i rasūl, 2. muhr-i
Sulaymān, 3. muḥr-i ʿazīz und 4. muhr-i šarīf ; siehe die
Beschreibung oben bei Anm. 52–54 (muhr-i rasūl), 55–
57 (muhr-i Sulaymān), 69f. (muhr-i ʿazīz) und 71 (muhr-i
šarīf ).
209 Zum Reichen des Bechers mit dem Initiationstrunk
siehe z.B. Taeschner, Zünfte undBruderschaften 17, 59f.,
80, 156f. und 258.
210 Vgl. z.B.Maniaci,The liturgical scroll; Gerstel, Liturgical
scrolls.
211 Siehe dazu unten Abschnitt 6.4 (bei Anm. 224–253).
212 Abschnitt Asmā al-ḥusnā (sic), vgl. bei Anm. 87f.
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des Propheten,213 an die Schutzkraft ʿAlīs214 und
zuletzt an den Propheten Ḫiḍr.215 Ein Titelbalken
enthält auf diesem Belegstück auf rotem Hinter-
grund jedenfalls die Überschrift Duʿāʾ-i Ḥaḍrat-i
Ḫiḍr („Gebet des erhabenen Ḫiḍr“; ABB. 154). Das
Gebet selbst wird direkt anschliessend aufgeführt
und ist in eine Doppelzypresse eingefügt wor-
den.216M.Moosamacht in seiner bereitsmehrfach
zitierten Untersuchung auf die besondere Bedeu-
tung Ḫiḍrs unter den Qizilbāš in der Türkei auf-
merksam. Er betont, dass Ḫiḍr aber auch unter
weiteren Ġulāt-Gruppierungen einen prominen-
ten Platz einnehme. Er erwähnt in diesem Zusam-
menhang die Bektāšīs und die Nuṣayrier in Syrien
namentlich.217
6.3.5 Die Abbildung von Sonne und Mond:
Abbildungen von Sonne und Mond, die sich
auf einzelnen der hier beigezogenen Dokumente
nachweisen lassen, könnten allenfalls ebenso zu
ihrer ideologischen Einordnung beitragen. Jeden-
falls fallen ganz amAnfang der Karlsruher Rolle an
der Spitze der Zypresse zwei goldeneVerzierungen
auf, die als Mondsichel (unten) bzw. als Sonnen-
scheibe (oben) interpretiert werden (ABB. 148).218
Auch auf der Spitze der Zypresse ganz am Anfang
von Cod. arab. 206 (München) lässt sich eine
rundeVerzierung erkennen (ABB. 153). Ihre Gestal-
tung weicht gegenüber dem Belegstück aus Karls-
ruhe ab. Sie ist auf dem Münchner Exemplar als
kreisrunde, goldene Scheibe ausgeführt worden,
in deren obersten Teil eine silberne Ellipse einge-
fügt worden ist. Diese goldene Scheibe auf Cod.
arab. 206 liesse sich einerseits als Sonne inter-
pretieren. Anderseits reduziert die eingepasste sil-
berne Ellipse diese Scheibe gewissermassen zu
einer Sichel. Diese Figur würde damit zugleich
Sonne und Mond andeuten, die am Anfang des
KarlsruherDokuments auch tatsächlich nachweis-
bar sind.Wenndiese beidenElemente auf denwei-
teren beigezogenen Belegstücken (Zürich, Leipzig,
Berlin, Budapest) fehlen, könnte sich dies damit
erklären lassen, dass bei ihnen allen der eigent-
liche Beginn verloren gegangen ist. Die Abbil-
dung von Sonne und Mond am Anfang der beiden
Belegstücke aus Karlsruhe und München hat ver-
mutlich eine besondere Bedeutung; sie liess sich
bis anhin allerdings nicht mit Sicherheit erschlies-
sen.
Es fällt jedoch auf, dass I. Mélikoff im Zusam-
menhangmit der Vergöttlichung ʿAlīs in der Bektā-
šiyya auch auf die Bedeutung des Sonnenkults hin-
weist.219 ʿAlī wird gern als Sonnengottheit verehrt.
Auch der Löwe (ḥaydar) und der Kranich (turna),
mit denen ʿAlī identifiziert wird, werden mit der
Sonne in Beziehung gebracht.220 M. Moosa wie-
derum macht in seiner Untersuchung zur Ġulāt-
Schia auf die Bedeutung des Lichts bei den Nuṣay-
riern (Alawiten) aufmerksam, die ʿAlī ebenso ver-
göttlichen.221 Die Sonne gilt ihnen als Licht des
Lichts. Und ʿAlī ist im Licht der Sonne verbor-
gen, aus deren Auge (ʿayn) er wieder erscheinen
wird.222
213 Abschnitt Ḥilya-i pāk-i Ḥaḍrat-i Rasūl.
214 Abschnitt Bāz[ū]band-i Ḥaḍrat-i ʿAlī akrama[-hū]
Allāh. Der Begriff bāz[ū]band in der Überschrift zu die-
semAbschnitt zeigt allenfalls auf, dass derartige Rollen
am Oberarm (bāzū) getragen wurden.
215 Zur Ḫiḍr-Figur allgemein siehe: Franke, Begegnungmit
Khidr; beachte auchWolper, Khiḍr.
216 Der Text dieses Gebets wurde in Anm. 111 festgehalten.
217 Moosa, Extremist Shiites 445: „The Khadir [= Ḫiḍr]
also had a prominent place among other extremist
Shiites, like the Bektashis and the Nusayris of Syria.“
Vgl. zu Ḫiḍr auch op. cit. 106f. M. Moosa verweist im
Zusammenhang mit Ḫiḍrs Stellung zusätzlich auf die
beiden folgenden Quellen (534, Anm. 74): a. Hasluck,
Christianity and Islam II, 319–336, und b. Dussaud,
Nosairis 128–135.
218 Zu dieser Interpretation vgl. die Beschreibung der
Karlsruher Amulettrolle in Petrasch, Die Karls-
ruher Türkenbeute 382a (Nr. 319). Siehe ausserdem:
http://www.tuerkenbeute.de/sam/sam_sch/RA204_02
_de.php.
219 Mélikoff, Hadji Bektach: un mythe et ses avatars 22–24.
220 Es kann auch an die Darstellungen des Löwen erin-
nert werden, hinter dem die Sonne aufgeht (šīr wa ḫur-
šīd). Beachte für einen Einstieg zur Frage den Beitrag
auf Persisch unter: http://fa.wikipedia.org/wiki/ _و_ریش
دیشروخ (mit Abbildungen).
221 Moosa, Extremist Shiites 256–257 (Grundzüge des Pro-
blems), und 337–341 (v.a. 337–339): „28. The Nusayris
concept of light: Shamsis and Qamaris“.
222 Es wird hier an die Figur ʿAyn-i ʿalī erinnert; viel-
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Unter den Nuṣayriern gibt es allerdings zwei
Gruppierungen, die unterschiedliche Auffassun-
gen zur Rolle der Sonne bei der Verehrung ihres
Gottes ʿAlī vertreten. Die Qamarīs, die Mondver-
ehrer (von arabisch qamar, Mond) glauben, dass
ʿAlī imMond zu Hause ist. Die schwarzen Flecken,
die auf dem Mond sichtbar sind, sind gemäss die-
sem Standpunkt Merkmale des verehrten ʿAlī. Er
habe einen Körper, Arme, Beine, trage eine Krone
und sei mit dem SchwertḎū l-faqār bewaffnet. Die
Šamsīs (von arabisch šams, Sonne) stellen sich hin-
gegen auf den Standpunkt, dass ʿAlī für die Mor-
gensonne stehe und die Sonne sein Wohnsitz sei.
Sie halten ʿAlī auch für den Erschaffer des leuch-
tenden Vollmonds. Für die Šamsīs steht deshalb
fest, dass die Sonne alsWohnsitz des Schöpfers der
Verehrung würdiger ist als der Mond, der erschaf-
fen worden ist.
Diese Bemerkungen können erst in ganz allge-
meiner Form auf eine allenfalls bei der Interpreta-
tion der Abbildung von Sonne und Mond auf den
diskutierten Dokumenten zu beachtende Proble-
matik hinweisen. M. Moosa macht in seiner Dis-
kussion der Standpunkte der Šamsīs und Qamarīs
auf zusätzliche Implikationen aufmerksam, denen
bei einer weiteren Auseinandersetzung eingehen-
der Beachtung zu schenken wäre.223 Es sei ein-
fach in Erinnerung gerufen, dass die soeben vorge-
brachte Erklärung der Abbildung von Sonne und
Mond einstweilen nicht gesichert ist.
6.4 Zum historische Kontext
Die vorangehenden Ausführungen legen nahe,
dass die in diesem Kapitel diskutierten Rollen
aus osmanischen Kontexten unter Gläubigen all-
gemein beliebt waren. Oft dürften sie aus dem
Umfeld heterodoxer Kreise stammen. Dabei steht
in den vorliegenden Fällen zumeist eine Zuord-
nung zur Bektāšiyya imVordergrund, die imOsma-
nischen Reich besonders aktiv war. Die Bektāšiyya
ist bis heute auf dem Balkan vertreten; sie ist bzw.
war aber auch in weiteren Regionen Südosteu-
ropas aktiv (z.B. Bulgarien, Rumänien, Ungarn).
AuchVorstellungen, die sich imUmfeld der aus der
Futuwwa-Bewegung und den Aḫī-Bünden hervor-
gegangenenHandwerksgilden (ṣinf, Pl. aṣnāf ) und
in bestimmten Derwischorden nachweisen lassen,
können aber bei der Erklärung ausgewählter wei-
terer Elemente von Bedeutung sein, die auf den
untersuchten Dokumenten enthalten sind. Dieser
Umstand spielt bei der Eingrenzung jener Gebiete
eine Rolle, in denen die in diesem Kapitel disku-
tierten Belegstücke in Gebrauch waren und allen-
falls auch hergestellt wurden.
In den folgenden Ausführungen steht in einem
ersten Schritt dasDokument aus demHistorischen
Museum Budapest im Vordergrund. Es wurde bei
archäologischen Grabungen auf dem Palasthügel
in Budapest in einem Schacht von 2×2m Seiten-
länge und einer Tiefe von 14m nördlich der könig-
lichen Stallungen entdeckt.224 Die Funktion die-
ses Schachts ist nicht geklärt.225 Die Funde aus
dem oberen Teil des Schachts (2–8m) stammen
aus dem 18. und 19. Jh.; es handelt sich zumeist um
Keramik. Im Bereich von 7–11m unter der Ober-
fläche gehören die Fundstücke zur Osmanischen
Zeit. Noch weiter unten wurden Fundstücke aus
dem spätenMittelalter (14.–16. Jh.) entdeckt. Dazu
zählt auch ein Seidengewebe mit denWappen der
ungarischen Königshäuser.
Da Buda von 1541 bis 1686 Zentrum der von den
Osmanen in Ungarn eingerichteten Provinz (vil-
āyet) war,226 ist diese Rolle aufgrund der archäo-
leicht können M. Moosas hier vorgestellte Ausführun-
gen zusätzlich zu ihrer Erklärung beitragen.
223 AuchMoosa, op. cit. 337–339, „28. The Nusayris concept
of light: Shamsis and Qamaris“, skizziert diese Implika-
tionen erst grob.
224 Die Grabungen begannen 1994, konnten aus techni-
schen Gründen aber erst 1999 fortgesetzt werden. Die
hier angeführten Angaben zur Ausgrabung stammen
von den Informationstafeln zum diskutierten Objekt
im Historischen Museum Budapest.
225 Der Schacht könnte ursprünglich als Brunnen gedient
haben; allerdings fehlen Wasserspuren. Später scheint
er als Abort undAbfallgrube gebraucht worden zu sein.
226 Géza, Buda, in EI3. Süleymān der Prächtige (regierte
1520–1566)war nach der Schlacht vonMohács am 5. Ḏū
l-Ḥiǧǧa 932/12. September 1526 in Buda einmarschiert.
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logischen Evidenz mit dieser Zeit in Verbindung
zu bringen. Auch ist darauf hinzuweisen, dass die
Osmanen die Vorteile des Palasthügels in Buda als
Festungsplatz zu schätzen wussten. Aufgrund der
gegenüber den Parallelstücken aus Zürich, Leipzig
undBerlin deutlich einfacher ausgeführtenGestal-
tung des Abschnitts mit dem ʿayn wird die Rolle
aus Budapest hier eher der 2. Hälfte des 16. Jh. als
der 1. Hälfte des 17. Jh. zugeordnet. Ob das Doku-
ment in Budapest selbst angefertigt wurde oder
aus Istanbul oder einer andern Gegend des Osma-
nischen Reichs stammt, lässt sich nicht entschei-
den.227 Es ist aber bekannt, dass die Bektāšiyya
bereits im 16. Jh. in Budapest vertretenwar. An ihre
Präsenz in Ungarn und in Budapest selbst erin-
nert noch heute die Türbe, die dort zu Ehren des
Bektāšiyya-Heiligen Gül Bābā errichtet wurde.228
Eine zeitliche Einordnung der hier diskutierten
Rollen ins 17. Jh. wird durch entsprechende Ein-
träge in den Kolophonen einzelner Dokumente
klar gestützt. So lässt sich der Abschluss der
Abschrift von B. or. 328 (Leipzig) auf den 21. Raǧab
1041/12. Februar 1632 datieren.229 Ein halbes Jahr-
hundert später wiederum ist Cod. or. 8° 83 (Stutt-
gart) entstanden (20. Ḏū l-Ḥiǧǧa 1093/20. Dezem-
ber 1682).230 In dieselbe Richtung weist über-
dies eine tuġra-ähnliche Marke auf dem Behält-
nis, in dem das Belegstück aus Karlsruhe aufbe-
wahrt wurde (ABB. 151). Aufgrund dieses Hinwei-
ses lässt sich die Büchse in die Zeit Sulṭān Ibrā-
hīms (regierte 1640–1648) datieren. Mit an Sicher-
heit grenzender Wahrscheinlichkeit stammt auch
die Rolle selbst aus dieser Zeit.231
Das Karlsruher Dokument ist ausserdem inter-
essant, da es aus der dortigen Türkenbeute
stammt. Es dürfte sich wahrscheinlich bereits in
einem alten Karlsruher Inventar aus dem Jahr
1688 nachweisen lassen.232 Die Zugehörigkeit die-
ses Belegstücks zur Türkenbeute ruft die kriege-
rischen Auseinandersetzungen in Erinnerung, die
im 16. und 17. Jh. zwischen europäischen Mäch-
ten, allen voran Österreich-Ungarn, und den mus-
limischen Osmanen im Gang waren. Die Europäer
dürften Dokumente von der hier diskutierten Art
oft bei Schlachten gegen ihre osmanischen Feinde
erbeutet haben.233
Auchdas ZürcherDokument könnte ausKriegs-
beute stammen. Die Zentralbibliothek Zürich
besitzt mehrere Dokumente, die gemäss hand-
schriftlichen Einträgen beim Entsatz vonWien im
Jahr 1682 (sic) in westliche Hände gelangten.234
Es handelt sich um einen aufwendig gestalteten
Almanach235 und mehrere Dokumente adminis-
227 Prof. Dr. A. Fodor äusserte diese Vermutungen zur ört-
lichen und zeitlichen Einordnung in einer Diskussion
mit dem Verfasser am 11. Juni 2014 in Budapest.
228 Vgl. zu Gül Bābā und seiner Tekke bzw. Türbe in Buda:
Fekete, Gül-Baba et le Bektāšī Derkāh de Buda. Meh-
med Pasha hat diese Tekke zu Beginn der osmanischen
Herrschaft in Ungarn zwischen 1543 und 1548 errich-
tet (loc. cit. 1). L. Fekete äussert ernsthafte Zweifel an
der Historizität der Person Gül Bābās (loc. cit. 7–10:
„La silhouette du derviche mort se projetait toujours
d’une manière plus grandiose dans la perspective des
temps et qu’on savait entourer sa personne de contes
et de légendes d’autant plus nombreux qu’ il s’éloignait
d’avantage dans l’histoire.“ S. 9).
229 Vgl. die Angaben in Anm. 6.
230 Vgl. die Angaben in Anm. 10.
231 Es ist zwar grundsätzlich problematisch, bei den hier
untersuchtenDokumenten aufgrundderDatierungdes
Behältnisses auf die Entstehungszeit der darin ent-
haltenen Rolle selbst zu schliessen. Jüngere Rollen
können ohne weiteres in ältere Behältnisse gesteckt
worden sein oder umgekehrt. Auch könnten spä-
ter neue oder aufwendiger ausgeführte Behältnisse
eine einfachere frühere Schutzhülle ersetzt haben.
Im Fall des Karlsruher Belegstücks dürften Behält-
nis und Rolle aber von Anfang an zusammengehört
haben.
232 Vgl. Inventarium über die fürstliche Rüst Cammer zu
Carlsburg, 1688 (GLA 47/696): „Ein Silbern Buchs, worin
das Alcoran. Haben Ihr dhlt: Mein Gnädigster Herr,
gleich zuhanden genomen.“ Hinweis aus Petrasch, Die
Karlsruher Türkenbeute 382 (Nr. 319, Anfang).
233 Zur mutmasslichen Herkunft der Karlsruher Samm-
lung vgl. Petrasch, Die Karlsruher Türkenbeute 1–51, v.a.
1–17. Kürzere Darstellung in Petrasch, Türkenbeute: eine
Auswahl IX–XXVII.
234 Die erwähnten Einträgen stammen ausMs. or. 6 und 24
(siehe folgende Anm.); sie datieren den Entsatz Wiens
wohl irrtümlich ins Jahr 1682. Der zweite EntsatzWiens
fand aber in der Tat im Jahr 1683 statt; siehe dazu
Kreutel, Beč, in EI2.
235 Nünlist, Katalog 28 (Ms.or. 6). Beachte den handschrift-
der osmanisch-türkische typ 627
trativer Art.236 Obwohl auf der Zürcher Rolle ein
derartigerHinweis fehlt, lässt sichnicht ausschlies-
sen, dass auch sie beim Entsatz vonWien in west-
liche Hände fiel. Das Fehlen eines entsprechen-
denVermerks auf demDokument selbst liesse sich
damit erklären, dassman sich dessen hohen kunst-
historischenWerts bewusstwar und es nicht unnö-
tig verunstalten wollte. Ein Begleitzettel mit Anga-
ben zur Herkunft des Dokuments, wie er im Fall
von Ms. or. 24 erhalten geblieben ist, könnte seit
der Schenkung an die Burgerbibliothek Zürich,
eine Vorläuferinstitution der heutigen Zentralbi-
bliothek, im Jahr 1774 abhanden gekommen sein.
Ergänzend sei auf jenen Junker Landvogt Zol-
ler von Baden hingewiesen, der im Fall von Ms. or.
6 und Ms. or. 24 als Schenker aufgeführt wird.237
Es dürfte sich um Johann Jacob Zoller, den Besit-
zer umfangreicher Kollektaneen, handeln, der von
1721–1792 lebte.238 Die Zoller waren eine Zürcher
Junkerfamilie, die mit Ausnahme einiger Geistli-
cher v.a. im Militär- und Staatsdienst tätig war.
Sie gehörten ab spätestens 1545 bis zum Erlö-
schen des Zürcher Zweigs 1792 zur Gesellschaft der
Schildner zum Schneggen.239 Der Hinweis, dass
Angehörige dieser Familie Aufgaben im Militär-
dienst übernahmen, wirft die Frage auf, ob allen-
falls einVorfahre des Schenkers persönlich amEnt-
satz vonWien beteiligt gewesenwar. Dies liess sich
bis anhin nicht klären. Eine Antwort fände sich
allenfalls imumfangreichenNachlass eines andern
Angehörigen der Familie in der Zentralbibliothek
Zürich, der sich vorliegend allerdings nicht aus-
werten liess.240 Das Geschlecht der Zoller erlosch
in Zürich mit dem Tod des mutmasslichen Schen-
kers.
Aus den hier angestellten Überlegungen geht
mit grosser Sicherheit hervor, dass die in diesem
Kapitel untersuchten Rollen auf die eine oder
andere Art mit kriegerischen Auseinandersetzun-
gen zwischen den muslimischen Osmanen und
den christlichen Europäern inVerbindung zu brin-
gen sind. Dies wiederum legt die Vermutung nahe,
dass die Osmanen diese Dokumente als Schutz-
mittel im Kampf auf sich trugen und ihnen damit
auch eine Amulettfunktion zukam.
Wenn wir bisherige Erkenntnisse vorüberge-
hend wieder ausblenden, lassen auch verschie-
dene Elemente auf den einzelnen Rollen eine der-
artige Funktion der Dokumente als naheliegend
erscheinen. So ist der Abschnitt unmittelbar vor
der Figur mit dem ʿAyn-i ʿalī auf dem Berliner
Belegstück mit der Überschrift Yavuzluqdan emin
olmaq-icün241 versehen. Aus diesemTitel lässt sich
schliessen, dass das Dokument seinemTräger Mut
und Tapferkeit verleihen sollte; es sind dies Eigen-
schaften, die gerade den erfolgreichen Kämpfer
auszeichnen. Auch die unmittelbare Bedeutung
des ganz am Anfang der Dokumente aus Karls-
ruhe, Zürich, Stuttgart und München242 platzier-
ten Zitats von Q 61:13 stellt ihren Trägern oder
Besitzern Erfolg und Sieg imKampf in Aussicht.243
lichen Eintrag auf der letzten Seite des Dokuments:
„Dieses Mscrpt ist bei dem Entsatz vonWien A. 1682 in
den türkischen Lager gefunden und A. 1774. von Junker
Landvogt Zoller der Burgerbibliothek in Zürich verehrt
worden.“
236 Op. cit. Ms.or. 24.0 und 24.1–5 (S. 84). Auf dem
Umschlag, in dem diese Dokumente aufbewahrt wer-
den (24.0), steht: „Türkische, mit einem Stämpel
bezeichnete Schriften, die in dem Türkischen Lager
nachdemEntsatz v:Wien 1682 gefundenworden: 5. Stk.
Der Burger Bibliothek in Zürich von Jnkr Landvogt Zol-
ler: von Baden 1774.“
237 Mit bestem Dank an den Historiker Dr. Beat Hodler,
Bern, für die folgenden Hinweise.
238 Vgl. Cattani, Zentralbibliothek Zürich: Schätze aus vier-
zehn Jahrhunderten 150.
239 Vgl. Hürlimann, Artikel „Zoller“, in Historisches Lexikon
der Schweiz. Siehe: http://www.hls‑dhs‑dss.ch/textes/
d/D23860.php?topdf=1. Mit Verweis auf C. Keller-
Escher, Promptuarium genealogicum, o. J. (Zentralbi-
bliothek Zürich, Handschriftenabteilung).
240 Vgl. Nachlass des Hans Wilpert Zoller (Stadtschreiber
in Zürich und Historiker, lebte 1673–1757): Zentralbi-
bliothek Zürich, Ms. J 21–434 (sporadisch), Ms. P 6428–
6429,Ms.V442 (https://www.helveticarchives.ch/detail
.aspx?ID=175055).
241 „Um sich der Strenge [des Muts, der Tapferkeit] sicher
zu sein.“ Vgl. bereits oben Anm. 72.
242 Bayerische Staatsbibliothek, München, Cod. arab. 206;
auch Cod. turc. 42.
243 Auf all diesen Dokumenten steht am Anfang auf der
Krone der Zypresse Q 61:13 (Auszug): حتفوهللانمرصن
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Die Abschrift von Q 48, al-Fatḥ (Der Sieg), auf dem
Seitenband der untersuchten Rollen, legt eine sol-
che Interpretation ebenso nahe. In dieselbe Rich-
tung deuten sodann, wie bereits aufgezeigt, die
Hinweise auf ʿAlī und sein Schwert Ḏū l-faqār.244
Es fällt ausserdem auf, dass die diskutierten Doku-
mente mehrfach auf das Konzept des tawakkul,
des bedingungslosenVertrauens desGläubigen auf
Gott, aufmerksammachen.245
All diese Beobachtungen legen die Annahme
nahe, dass derartige Rollen v.a. bei Angehöri-
gen der Osmanischen Truppen beliebt waren.
Überdies dürften sich auch Gläubige ganz allge-
mein damit gegen allerhand Unbill des Lebens
geschützt haben.246 Es zeigt sich dabei, dass der-
artige Dokumente in ganz unterschiedlicher Qua-
lität angefertigt worden sind. Unter den hier näher
untersuchten Belegstücken wurde bei der Herstel-
lung der Exemplare aus Zürich, Leipzig, Karlsruhe
und Budapest (Historisches Museum) ein auffäl-
lig hoher Aufwand betrieben.247 Dies lässt sich
allein schon anhand des ausgesuchten Beschreib-
stoffs festhalten, bei dem es sich um äusserst fei-
nes, nahezu transparentes, sehr gut geglättetes
Papier handelt. Auch die weitere Ausführung die-
ser vier Dokumente deutet darauf hin, dass sie für
Angehörige der Eliten angefertigt wurden.248 Es
sei nur an die aufwendig gestalteten Ornamente,
die sorgfältige Farbwahl, die Verwendung von gol-
dener Farbe249 und die aufmerksam ausgeführten
Abschriften der Textstellen auf diesen vier Exem-
plaren erinnert.250
Vieles spricht damit dafür, dass diese Doku-
mente für Angehörige der osmanischen Elitetrup-
pen, die Janitscharen, angefertigt worden sind.
Ein solcher Bezug liegt auch nahe, da die engen
Beziehungen zwischen der Bektāšiyya und den
Janitscharen allgemein bekannt sind.251 Ausser-
دمحماینینمؤملاِرّشبوبیرق . Dieser Eintrag dürfte ursprüng-
lich auch am Anfang der Rollen aus Berlin und Leipzig
gestanden haben, der jetzt allerdings in beiden Fällen
fehlt. Es fällt auf, dass dieser Auszug aus Q 61:13 auch
auf demhier nicht näher untersuchtenBelegstückB. or.
322 (Leipzig) steht; in diesem Fall wird in Anschluss an
Muḥammad zusätzlich ʿAlī angerufen.
244 Vgl. dazu oben Anm. 169–173.
245 Vgl. dazu bei Anm. 55 und 130.
246 Dies lässt sich gerade auch aus der Abschrift von
Būṣīrīs Qaṣīdat al-Burda schliessen, die den Abschluss
sämtlicher hier vorgestellter Dokumente bildet. Solche
Rollen dienten somit als Breitbandschutzmittel gegen
allerhandWidrigkeiten.
247 Das Belegstück aus Berlin ist jedoch von deutlich
geringerer Qualität. Dies lässt sich unabhängig von
seinem schlechten Erhaltungszustand festhalten. Auch
das kurz erwähnte Dokument aus der Ungarischen
Nationalbibliothek, Budapest (Duod. Arab. 5), zählt
zu den Dokumenten einfacher Machart und dürfte
für einen Gläubigen aus der breiten Masse angefertigt
worden sein.
248 J. von Hammer-Purgstall äussert zwar die Vermutung,
dass sich jene Krieger mit derartigen Rollen schütz-
ten, die nicht über ausreichende finanzielle Mittel
verfügten, um eine Abschrift des gesamten Korans
zu erstehen. Derart allgemein formuliert dürfte diese
Feststellung allerdings kaum zutreffen. Es gilt doch
dem Umstand Rechnung zu tragen, dass es auf Rei-
sen oder im Krieg viel praktischer war, kleinere Schutz-
mittel mitzuführen als grosse Prachtskorane. Vgl. von
Hammer-Purgstall, Ueber die gefeyten talismanischen
Hemden der Moslimen 28.
249 So auf B. or. 328, Leipzig.
250 Es fällt auf, dass bei der Herstellung von Cod. or. 8° 83
(Stuttgart) ein deutlich geringerer Aufwand betrieben
wurde, was u.a. in der Verwendung eines hellen Grüns
zum Ausdruck kommt. Dies lässt sich als Hinweis dar-
auf verstehen, dass sich in Hinblick auf die Belagerung
Wiens im Jahr 1683 zahlreicheKrieger derartige Schutz-
mittel beschaffen wollten. Die Kopisten und Miniatu-
risten könnten dadurch unter Zeitdruck geraten sein.
Für eine solche Interpretation spricht dieDatierungdes
Belegstücks aus Stuttgart, dessenHerstellung am20.Ḏū
l-Ḥiǧǧa 1093/20. Dezember 1682 abgeschlossen wurde.
Der zweite Entsatz von Wien fand kurz darauf im Jahr
1683 statt.
251 Zu den Beziehungen zwischen der Bektāšiyya und den
Janitscharen siehe Karamustafa, God’s unruly friends
83f. und 95. Darin S. 84: „The reason for the success of
the Bektāşīs was the firm connectionwith theOttoman
military system: the Janissaries, by long-standing tradi-
tion, paid allegiance to Ḥācī Bektāş, the patron saint of
the Bektāşī group.“ A.T. Karamustafa macht in Anm. 71
(S. 133) auf zahlreiche weitere Belege für die engen
Beziehungen zwischendenBektāšīs undden Janitscha-
ren aufmerksam.
Man beachte zusätzlich Mélikoff, Hadji Bektach: Un
mythe et ses avatars 101 f., 151–153, und ihr Index s.v.
„Janissaires“; dieselbe, Un ordre de derviches colonisa-
der osmanisch-türkische typ 629
dem weiss man, dass Bektāšiyya-Gruppierungen
und Angehörige der Janitscharen-Truppen sowohl
in Konkurrenz zu, aber auch in engem Austausch
mit den Handwerksgilden standen und die in die-
senKreisenvertretenenAuffassungenmassgeblich
beeinflusst hatten bzw. teilten. Es sei daran erin-
nert, dass Handwerksgilden dazu verpflichtet wer-
den konnten, Feldzüge des Osmanischen Sultans
durch Materiallieferungen oder durch das Stellen
von Truppenkontingenten zu unterstützen.252
Zwar lässt sich die genaue Herkunft der unter-
suchten Belegstücke nicht mit letzter Sicherheit
beweisen. Es bestehen allerdings doch zahlreiche
Hinweise darauf, dass die osmanischen Soldaten
derartige Dokumente bei ihren Feldzügen auf sich
trugen. Diese Rollen zielten damit also auch auf
eine moralische Stärkung ihrer Träger im Kampf
ab. J.C. Vadet spricht in einem andern Kontext im
Zusammenhang mit Angehörigen von Futuwwa-
Bünden von einem réarmement moral.253
6.5 Abschliessende Bemerkungen
In der bisherigen westlichen Forschung werden
Dokumente von der hier vorgestellten Art mit
Vorliebe mit der Magie (siḥr) und den Debatten
über ihr Erlaubtsein in Verbindung gebracht. Zu
den Hauptvertretern der islamischen Magie zäh-
len Būnī, Tilimsānī und Pseudo-Maǧrīṭī.254 Es ist
auch völlig unbestritten, dass auch die in die-
sem Abschnitt (Kapitel 6) vorgestellten Belegstü-
cke wiederholt unterschiedliche, aus der Magie
bekannte inhaltliche und gestalterische Elemente
aufweisen. Sie lassen sich gerade auch in Wer-
ken der soeben angeführten Autoren belegen (z.B.
geheimnisvolle Buchstaben amSurenanfang,Wahl
der kopierten Koranverse und Gebetstexte, Gitter,
Netze, Buchstabenquadrate, Hexagramme als Hin-
weis auf Salomon, besondereAnordnung vonText-
stellen).
Auch dieses Kapitel (6) machte zwar bei der
Beschreibung der Dokumente auf diese Elemente
aufmerksam, rückte ihre Bedeutung in der Magie
aber bewusst in den Hintergrund. Dies erklärt sich
aus der Auffassung, dass einzelne magische Ele-
mente auf einem bestimmten Belegstück nicht
auch dem Objekt als Ganzem magische Eigen-
schaften verleihen. Eine zu starke oder sogar aus-
schliessliche Interpretation dieser Belegstücke aus
der islamischen Magie heraus wird ihrer eigent-
lichen Bedeutung und der Klärung der konkre-
ten Umstände und Umfelder nicht gerecht, mit
denen sie in Verbindung zu bringen sind. Es wird
hier der Standpunkt vertreten, dass die in diesem
Abschnitt (Kapitel 6) untersuchtenRollen und ver-
gleichbare Dokumente unter Gläubigen allgemein
beliebt waren. Oft sind sie im Umfeld heterodox
ausgerichteter Gruppierungen entstanden (Ġulāt-
Schia, Sufi-Orden (ṭarīqa), Futuwwa- bzw. Aḫī-
Bünden, unter dem Begriff ṣinf bekannte gilden-
artige Korporationen). Bei den im vorliegenden
Beitrag vorgestellten Dokumenten liegen zumeist
Bezüge zur Bektāšiyya nahe. Im Fall von Beleg-
teurs: les Bektaşis 118–123. Auch Fekete, Gül-Baba et le
Bektāšī Derkāh de Buda; L. Fekete hält u.a. fest (S. 2):
„Pečevī raconte que les ghazis de Buda ayant rapporté
un grand bouc d’une de leurs entreprises militaires,
l’ont remis au Gül-Baba-tekke pour être immolé – ce
qui prouve que les tekke de Buda tout comme les
bektāšī-tekke en général étaient en rapport étroit avec
les Janissaires.“ S. 3: „En temps de guerre, [les derviches
bektāšīs] partaient eux aussi en campagne avec les sol-
dats pour stimuler leur zèle guerrier.“ Siehe auch S. 7 f.:
Gül Bābā selbst soll an zahlreichen Feldzügen, auch an
der Eroberung Budas, teilgenommen haben.
252 Kafadar, Yeniçeri-eṣnaf relations 65: „In a practice that
can be dated as far back as the fourteenth century […]
the government required a number of guilds to send
their members to military campaigns.“ Vgl. auch Yi,
Guild dynamics 192f.: „It is well known that the guilds
had to provide the army with tradesmen who would
serve them on the battlefield.“ – „Not only were guilds-
men expected to accompany campaigns to remote pla-
ces such as Poland or Iraq, but also the remainingmem-
bers of the guild had to provide for the orducu trades-
men during their war service and also for livelihood of
their families back to Istanbul.“ – „Given the incessant
warfare in the early to mid-seventeenth century, the
burden shouldered by the guilds for military recruits
must have been considerable.“
253 Vadet, La futuwwa 67.
254 Vgl. dazu Nünlist, Dämonenglaube 389 (mit Anm. 74–
79).
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stücken aus andern historischen Kontexten dürf-
ten Abhängigkeiten von andern Gruppierungen
zum Tragen kommen, wie in den Kapiteln 4 und
5 aufgezeigt wurde.
Die Affinität gewisser heterodox orientierter
Kreise zur Magie kann dabei nicht in Abrede
gestellt werden. Im Fall der Bektāšiyya ist an die
Integration von verfolgten Angehörigen der Ḥurū-
fiyya zu erinnern. Die in diesen Kreisen vertre-
tenen Auffassungen dürften die Rezeption von
aus derMagie bekanntenVorstellungen begünstigt
haben. Es bleibt allerdings zu betonen, dass bei der
Untersuchung derartiger Dokumente in Rollen-
form einer Erklärung aus der Magie heraus weni-
ger Raum zugestanden werden sollte, als dies bis
anhin gerade in der westlichen Forschung gesche-
hen ist. Anders zu entscheiden, liefe darauf hinaus,
den sekundärenZugang, also die Erklärung aus der
Magie heraus, als das Primäre darzustellen.
abb. 136
Zentralbibliothek Zürich, Ms.or. 20 (vgl. bei Anm. 28–30, bei Anm. 191, bei Anm. 205f.): Am
Anfang des erhaltenen Teils der Rolle aus Zürich befinden sich zwei Abschnitte mit Lanzetten.
Der Hintergrund der ersten Lanzette ist silbern. In goldener Schrift steht hier aufsteigend ein
Auszug aus Q 61:13: „Naṣr min Allāh wa-fatḥ qarīb wa-baššir al-muʾminīn yā Muḥammad.“ Auf
den beiden goldbraun ausgefüllten Lanzetten darunter stehen in grüner Schrift Teile der šahāda.
abb. 137
Zentralbibliothek Zürich, Ms.or. 20 (vgl. Abschnitte mit Anm. 13–20 und
Anm. 24–26): Die in Kapitel 6 untersuchten Rollen weisen im zweiten
Teil nicht nur eine Kombination derselben Texte auf (Būṣīrīs Qaṣīdat al-
Burda, Abschriften von Suren 36 und 48 auf den beiden Randleisten).
Es fällt vielmehr auf, dass dieser zweite Teil der Rolle darauf auch ganz
ähnlich aufgebaut ist (vgl. ABB. 143, 147, 158).
abb. 138
Zentralbibliothek Zürich, Ms.or. 20 (vgl. Abschnitte mit
Anm. 47–57): Nach dem Anfangsteil mit den lanzettenförmigen
Verzierungen schliesst sich auf dem Zürcher Dokument
ein Abschnitt mit verschiedenen Siegeln (muhr) an. Die
Überschrift zum zweiten Abschnitt lautet Muhr-i rasūl
(Siegel des Gesandten [Muḥammad]); im Titelfeld des dritten
Abschnitts steht Muhr-i Sulaymān. Das Hexagramm darunter
spielt auf Salomon an. Beim ersten hier gezeigten Abschnitt
fehlt eine Überschrift.
abb. 139
Zentralbibliothek Zürich, Ms.or. 20 (vgl. bei Anm. 87–90):
Abschnitt mit den Schönen Namen Gottes (Asmāʾ al-ḥusnā sic);
sie sind auf dem Zürcher Exemplar in auf der Spitze stehenden
Quadraten angeordnet.
abb. 140
Zentralbibliothek Zürich, Ms.or. 20 (vgl. Abschnitt mit Anm. 94–95):
Das Zürcher Belegstück enthält einen Abschnitt, in dem die Löblichen
Eigenschaften des Propheten (Ḥilya-i rasūl) ähnlich wie die Schönen
Namen Gottes in einem Rechteck in Kästchen notiert worden sind.
Diese löblichen Eigenschaften entfalten Schutzwirkung.
abb. 141
Zentralbibliothek Zürich, Ms.or. 20 (vgl. bei Anm. 104–106): Die untersuchten
Dokumente enthalten vielfach Gebete. Beim ersten Gebet auf dem gezeigten
Ausschnitt handelt es sich um eine Anrufung Gottes bei seinem grössten Namen
(Duʿāʾ-i ism-i aʿẓam). Es schliesst sich ein Zellenquadrat an (5×5 Zellen); es enthält eine
Duʿāʾ-i mubārak („Gesegnetes Gebet“). Dieses Gebet ist in ein Zellenquadrat eingepasst
(5×5 Zellen).
abb. 142 Zentralbibliothek Zürich, Ms.or. 20 (vgl. nach Anm. 118–
163): Mehrere Rollen aus osmanischen Kontexten enthalten
eine Figur mit der Überschrift Šakl-i ʿayn-i ʿalī/ʿAlī (oder
ähnlich). Sie ist für die kontextuelle Einordnung dieser
Dokumente von besonderer Bedeutung (vgl. die ABB. 146,
159, 160).
abb. 143
Universitätsbibliothek Leipzig, B. or. 328 (vgl. Abschnitte mit Anm. 13–20 und Anm. 24–26):
Auch im zweiten Teil der Rolle aus Leipzig steht Būṣīrīs Qaṣīdat al-Burda (Mantelode). Ihr
Text ist hier ebenso in geneigten Kästchen angeordnet. Auf der rechten Randleiste beginnt
eine Abschrift von Q 48. Sie umfährt den Schlussteil der Rolle. Am Ende der Abschrift von
Q 48 hängte der Kopist den Text eines Gebets mit der Überschrift Duʿāʾ Ḥabīb Allāh an (linke
Randleiste, Schluss; vgl. auch ABB. 137, 147, 158).
abb. 144
Universitätsbibliothek Leipzig, B. or. 328 (vgl. Abschnitt mit Anm. 93): Der Abschnitt mit den
Schönen Namen Gottes ist auf dem Belegstück aus Leipzig besonders aufwendig ausgeführt
worden. Die Namen wurden in 118 Kästchen (auf der Spitze stehende Parallelogramme)
festgehalten. Die Kästchen sind farbig ausgefüllt.
abb. 145
Universitätsbibliothek Leipzig, B. or. 328 (vgl. vor Anm. 116, bei Anm. 169–
173 und 173–175): Verschiedene Dokumente in Rollenform enthalten
eine Abbildung von ʿAlīs Schwert Ḏū l-faqār. Man beachte auch, dass
der Kopist zwischen den beiden Klingen des Schwerts die Namen der
vier rechtgeleiteten Kalifen (Abū Bakr, ʿUmar, ʿUṯmān, ʿAlī) notierte.
Hier wurden ausserdem die Namen von ʿAlīs Söhnen Ḥasan und Ḥusayn
hinzugefügt (2. bzw. 3. Imam der Schiiten).
abb. 146
Universitätsbibliothek Leipzig, B. or. 328 (vgl. bei Anm. 118–163): Auch
das Dokument aus Leipzig enthält die für die Einordnung dieser Rolle
besonders wichtige Figur des Šakl-i ʿayn-i ʿalī (hier: Šakl al-ʿayn al-
mubārak). Man beachte, dass vor dieser Figur selbst ein Abschnitt
der Rolle fein säuberlich herausgeschnitten wurde. Er dürfte Angaben
enthalten haben, die einem späteren Besitzer des Dokuments nicht
mehr opportun schienen (vgl. ABB. 142, 159, 160).
abb. 147
Badische Landesbibliothek, Karlsruhe, Hs. Rastatt 204 (vgl. Abschnitte mit Anm. 13–20 und
Anm. 24–26): Būṣīrīs Qaṣīdat al-Burdawurde auch auf dem zweiten Teil des Belegstücks aus der
Badischen Landesbibliothek in Karlsruhe kopiert; vgl. damit ABB. 137, 143, 158.
abb. 148
Badische Landesbibliothek, Karlsruhe, Hs. Rastatt 204 (vgl. Abschnitt mit Anm. 30–43, bei Anm. 175–
191, bei Anm. 205f., bei Anm. 218): Am Anfang des Exemplars aus Karlsruhe befindet sich ein Baum
(Zypresse), in dessen Krone ein Auszug aus Q 61:13 steht („Naṣr min Allāh wa-fatḥ qarīb wa-baššir al-
muʾminīn yā Muḥammad“). Diese Krone ruht auf einemmehrteiligen Stamm, der in einem Gitter mit
den Schönen Namen Gotteswurzelt. Dem Rand der Krone entlang steht der Thronvers (Q 2:255). Es
spricht vieles dafür, dass es sich hier um den Baum der Futuwwa (šaǧarat al-futuwwa) handelt. Ganz
am Anfang lässt sich eine Abbildung von Sonne und Mond erkennen.
abb. 149
Badische Landesbibliothek, Karlsruhe, Hs. Rastatt 204 (vgl. Abschnitt mit Anm. 30–37, vor
Anm. 43, bei Anm. 90–92 und bei Anm. 189–190): Gemäss verschiedenen Darstellungen
wurzelt der Baum der Futuwwa in den Eigenschaften Gottes. Auf der Karlsruher Rolle wächst
der Baum am Anfang der Rolle gewissermassen aus einem Gitter heraus, in dem die Schönen
Namen Gottes notiert sind.
abb. 150
Badische Landesbibliothek, Karlsruhe, Hs. Rastatt 204 (vgl. bei Anm. 96–100): Die
Dokumente aus dem Osmanischen Reich enthalten oft einen Abschnitt mit den
Löblichen EigenschaftenMuḥammads. Sie sind auf dem Exemplar aus Karlsruhe im
Mittelfeld von 18 Medaillons enthalten, die ihrerseits in drei Spalten angeordnet
sind.
abb. 151 Badische Landesbibliothek, Karlsruhe, Hs. Rastatt 204 (vgl. bei Anm. 231): Zusammen mit
der Karlsruher Rolle blieb ein Behältnis erhalten. Auf diesem Behältnis lässt sich eine tuġra-
ähnliche Marke feststellen, die es erlaubt, die Büchse in die Zeit Sulṭān Ibrāhīms zu datieren
(regierte 1640–1648).
abb. 152
Bayerische Staatsbibliothek, München, Cod. arab. 206 (vgl. Abschnitt mit
Anm. 75–77): Dokumente von der hier vorgestellten Art enthalten oft
Zellenquadrate. Auf dem gezeigten Belegstück aus München handelt es
sich um Rechtecke. Die Überschrift zum ersten Rechteck lautetWafq Ḥayy
Qayyūm, jene zum zweiten RechteckWafq Ḥafīz.
abb. 153
Bayerische Staatsbibliothek, München, Cod. arab. 206 (vgl. vor Anm. 191, bei Anm. 205f., bei
Anm. 218): Der Anfang der Rolle zeigt eine Lanzette bzw. die Krone einer Zypresse. In der grünen
Krone wurde Q 61:13 notiert (aufsteigend). Man beachte auch das kreisrunde Element ganz am
Anfang (goldener Hintergrund, mit eingefügtem silbernem Teil; siehe dazu nach Anm. 218).
abb. 154
Bayerische Staatsbibliothek, München, Cod. Arab. 206 (vgl. nach Anm. 215): Ein
Abschnitt auf Cod. arab. 206 appelliert an den Propheten Ḫiḍr. Das entsprechende
Gebet wird direkt nach einem roten Titelbalken (Duʿāʾ-i Ḥaḍrat-i Ḫiḍr) angeführt
und wurde in eine Doppelzypresse eingefügt.
abb. 155
Württembergische Landesbibliothek, Stuttgart, Cod. or. 8° 83 (vgl. vor
Anm. 83): Das gezeigte Stuttgarter Belegstück enthält ein Rechteck mit auf
der Spitze stehenden Zellen. In Übereinstimmung mit der Überschrift (Wafq-
i Iḫlāṣ) notierte der Schreiber in diesem Abschnitt Q 112 (Sūrat al-Iḫlāṣ).
abb. 156
Württembergische Landesbibliothek, Stuttgart, Cod. or. 8° 83 (vgl. bei Anm. 191, bei
Anm. 205f.): Q 61:13 figuriert oft am Anfang der Belegstücke aus dem Osmanischen Reich. Dies
ist auch auf einem Belegstück aus Stuttgart der Fall, das aus dem Jahr 1682 datiert. Q 61:13 ist
in der Lanzette selbst notiert (aufsteigend); im schmalen Textband um diese Lanzette herum
steht Q 2:255 (Thronvers).
abb. 157
Historisches Museum, Budapest, BTM KO 99.119.3 (vgl.
Abschnitt nach Anm. 57): Das Hexagramm auf dem
Belegstück aus Budapest spielt auf den Propheten Salomon
an. Es appelliert an seine Schutzmächtigkeit. Salomon wird
in der islamischenWelt als Bezwinger alles Dämonischen
besonders geschätzt.
abb. 158
Historisches Museum, Budapest, BTM KO 99.119.3 (vgl. vor Anm. 17): Auch im zweiten Teil des Belegstücks
aus dem Historischen Museum, Budapest, wurde Būṣīrīs Qaṣīdat al-Burda (Mantelode) kopiert. Ebenso
wie auf späteren Dokumenten wurde der Text in geneigten Kästchen notiert (vgl. ABB. 137, 143, 147).
abb. 159
Historisches Museum, Budapest, BTM KO 99.119.3 (vgl. zwischen
Anm. 118–163): Die Figur des Šakl-i ʿayn-i ʿalī/ʿAlī lässt sich bereits auf
dem Dokument aus Budapest nachweisen. Sie ist darauf einfacher
ausgeführt als auf den dazu bekannten Parallelstücken aus Zürich und
Leipzig (vgl. ABB. 142, 146, 160).
abb. 160 Bayerische Staatsbibliothek, München, Cod. arab. 207 (vgl. bei Anm. 58, 118–163, 201): Im
Gegensatz zu den in diesem Kapitel 6 untersuchten Dokumenten wurde Cod. arab. 207 auf
starkes Papier kopiert. Der Text ist hier in zwei Spalten angeordnet. Auf diesem Belegstück
fällt ein Abschnitt auf, der einen sechsstrahligen Stern (Hexagramm, als Anspielung auf
Salomon) und eine als Šakl-i ʿayn-i ʿalī/ʿAlī bekannte Figur enthält (vgl. ABB. 142, 146, 159).
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kapitel 7
Schlussbemerkungen und Hinweise auf späte Dokumente
Diese Untersuchung machte auf die breite Tradi-
tion der Herstellung von Dokumenten der
Andacht in Rollenform aufmerksam und brachte
sie in erster Linie mit mystisch orientierten Grup-
pierungen unterschiedlicher Ausrichtung in Ver-
bindung. Die ältesten erhaltenen Belegstücke
stammen aus dem 14. Jh. Ihre herausragende Qua-
lität lässt allerdings darauf schliessen, dass ihre
Hersteller auf eine seit längerer Zeit gepflegte
und damals durchaus etablierte Tradition hatten
zurückgreifen können. Davon scheinen allerdings
keinenoch früherenExemplare erhalten geblieben
zu sein. Diese Feststellung trifft zumindest auf die
handschriftlich angefertigten Exemplare zu.
Sowohl in formaler als auch inhaltlicher Hin-
sicht sind jedoch die in Ṭarš-Technik angefertigten
Dokumente eng mit den in dieser Arbeit unter-
suchten handschriftlich angefertigten Rollen ver-
wandt. Ihre Datierung ist zwar weiterhin mit gros-
sen Unsicherheiten verbunden. K.R. Schaefer setzt
aber einzelne Exemplare bereits früh an.1 Andere
im Blockdruck-Verfahren angefertigte Belegstücke
wurden auf Auktionen angeboten und datieren
ebenso bereits aus früher Zeit (12. Jh.). Beson-
ders wichtig ist diesbezüglich ein datiertes Exem-
plar, das im Jahr 535/1140 angefertigt wurde und
mit Khorasan (NO-Iran, Afghanistan, Usbekistan)
in Verbindung gebracht wird.2 Sollten diese zeitli-
chen und geographischen Bezüge zutreffen, könn-
ten sie auch die hier bei der Erklärung der frü-
hen Dokumente (14. und 15. Jh.) ins Auge gefass-
ten Abhängigkeiten von den im Kontext des Mon-
golensturms aus Khorasan in grösserer Zahl nach
Westen ziehenden Mystikern stützen.
Die vorliegende Darstellung stellte diese Tra-
dition der handschriftlich angefertigten Rollen
anhand von repräsentativen Einzelstücken vor
und nahm, indirekt zumindest, zugleich eine
grobe chronologische und geographische Zuord-
nung vor. Frühe Exemplare wurden mit dem
Städtedreieck zwischen Konya, Tabriz und Bag-
dad in Verbindung gebracht; sie datieren aus dem
14. und 15. Jh. Diese Tradition fand später unter
unterschiedlichen Vorzeichen eine Fortsetzung in
verschiedenen Gegenden der islamischen Welt.
Zuletzt standen einerseits Belegstücke im Vorder-
grund, die mutmasslich im 18., allenfalls in der ers-
ten Hälfte des 19. Jh., in Iran, wahrscheinlich in
Südiran (Provinz Fārs mit der Hauptstadt Shiraz),
entstanden sind.3 Ein anderer Ast dieser Tradition
fand im Osmanischen Reich eine Fortsetzung, wie
sich anhand ausgewählter Belegstücke aus dem 17.
Jh. aufzeigen liess. Diese letzteren Exemplare dürf-
ten im Zusammenhang mit den Auseinanderset-
zungen zwischen Habsburg-Österreich und dem
Osmanischen Reich stehen, die im Entsatz von
Wien im Jahr 1683 einen Höhepunkt erreichten.4
Ausserdem lassen sich gerade ab dem 18. Jh. auch
Belegstücke nachweisen, diemutmasslich auf dem
Indischen Subkontinent angefertigt worden sind.
1 Schaefer, Enigmatic charms 5, 7 und 39: Das Blockdruck-
Verfahren soll in der islamischen Welt zwischen 900 und
1430 bekannt gewesen sein. Nach 1400 soll es nach und
nach verschwunden sein.
2 Das Belegstück stammt aus der Seldschukenzeit (Kho-
rasan, datiert 535/1140): http://www.christies.com/LotFind
er/lot_details.aspx?intObjectID=5302917 (Stand 20. Okto-
ber 2017: ohne Abbildung; Stand 15. Oktober 2015: mit
Abbildung). Siehe dazu die Beschreibung in Kapitel 7.3.
Man vergleiche damit auch: Sotheby’s, Arts of the Isla-
mic World, London, 6. Oktober 2010. Lot 38: „A Talisma-
nic scroll, Khurasan, Persia, 11th/12th century AD. Arabic
manuscript on paper, the Bismillah at the head, with the
attributes of Allah written in two columns beneath, magic
squares drawn at the top and bottom, strengthened at the
edges. 65.2 by 9.8cm.“ Siehe http://www.sothebys.com/fr/
auctions/ecatalogue/2010/arts‑of‑the‑islamic‑world‑l1022
3/lot.38.html (Stand 20. Oktober 2017).
3 Vgl. dazu Kapitel 5, v.a. 5.4 und 5.5.
4 Vgl. Kapitel 6.
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Ausgewählte Dokumente dazu werden sogleich
anschliessend vorgestellt (Kapitel 7.1).
Diese Tradition erlöscht im 18. oder 19. Jh. in
der islamischenWelt nicht plötzlich. Es lassen sich
vielmehr bis ins 20. Jh. hinein weitere Belegstücke
nachweisen.5 Es lässt sich allerdings feststellen,
dass diese Tradition zunehmend abflacht. Zwar
sind aus dieser späteren Zeit Belegstücke in grös-
serer Zahl erhalten geblieben. Es entsteht aber der
Eindruck, dass die entsprechenden Exemplare in
Bezug auf ihre Vitalität und Originalität deutlich
hinter den früheren Dokumenten zurückbleiben.
Auch diese Beobachtungwürde die hier vertretene
These stützen, dass derartige Dokumente in erster
Linie im Umfeld von mystisch orientierten Grup-
pierungen entstanden sind. Der auf den Doku-
menten aus späterer Zeit zu beobachtende Verlust
an Originalität brächte indirekt den Bedeutungs-
schwund zum Ausdruck, mit dem sich die islami-
sche Mystik ab dem 19. und v.a. im 20. Jh. konfron-
tiert sieht.6
Diese Bemerkungen bedeuten nicht, dass mys-
tischesGedankengut gänzlich aus den islamischen
Gesellschaften verschwindet. Allerdings legen
Inhalt und Aufbau dieser späteren Dokumente
nahe, dass die traditionalistisch orientierte Theo-
logie der ʿulamāʾ und weitere der Modernisierung
verpflichtete Kreise in den islamischen Gesell-
schaften zunehmend die Oberhand gewinnen.
Dies wiederum hätte dazu geführt, dass die nur
allzu oft stark heterodox orientierten Auffassun-
gen aus den Derwischorden auch ihren bis anhin
angestammten Platz auf den Rollen verloren.
Diese Feststellung wird hier bewusst sehr all-
gemein formuliert und wäre anhand vertiefter
Abklärungen zu verifizieren.
Diese Beobachtungen sollen hier zum Ab-
schluss anhand der Untersuchung von zwei mit-
einander eng verwandten Belegstücken verdeut-
licht werde. Bei den weiteren Ausführungen ist
dem Umstand Rechnung zu tragen, dass sich
auf den beiden Exemplaren keine Kolophone mit
unmissverständlichen Angaben zu ihrer geogra-
phischen und chronologischen Zuordnung fest-
stellen lassen. Die Gruppe der in der weiteren
Darstellung ins Auge gefassten Dokumente dürfte
zumeist aus dem 18., allenfalls dem 19. Jh. stam-
men. Sie dürften mit grosser Wahrscheinlichkeit
in indischen Kontexten entstanden sein, wobei
diese Zuordnung in der Forschung nicht abschlies-
send geklärt ist. Es fällt jedenfalls auf, dass meh-
rere Exemplare dieser Art aus britischen Institu-
tionen stammen. Dies legt die Vermutung nahe,
dass sie in der ehemaligen britischen Kronkolo-
nie Indien entstanden sind. Diese Annahme lässt
sich einstweilen aber nicht beweisen.7 Diese Art
von Dokumenten wird im folgenden anhand von
zwei Belegstücken aus Paris und Kopenhagen vor-
gestellt.8
7.1 Paris, Bibliothèque Nationale de France,
Arabe 571, und Kopenhagen, Royal Library,
Cod. Arab. Add. 49
Arabe 571:9 6.1×368.0cm. Das Dokument setzt sich
aus sieben aneinander geklebten Streifen zusam-
men. Die Überlappungen zwischen den Streifen
betragen jeweils ca. 5mm. Die Streifen messen: 1.
55.0cm; 2. 62.5cm; 3. 66.0cm; 4. 66.0cm; 5. 63.0cm;
6. 51.0cm; das Dokument franst am Schluss aus.
F. Déroche datiert diese Rolle ins 17. Jh. und
zieht eine Entstehung in der Türkei in Betracht.
Diese Zuordnungen sindm.E. nicht gesichert; eine
Anfertigung im 18. Jh. in Indien dürfte wahrschein-
licher sein. Sehr dünnes, leicht bräunliches Papier;
5 Vgl. unten Anm. 43: Ms. or. 14101 aus der Staatsbibliothek
zu Berlin.
6 Knysh, Islamic mysticism 1.
7 Für Hinweise auf allfällige Belegstücke aus Indien siehe
Bayani et al., The decorated word: Qurʾans of the 17th to 19th
centuries 2, 276–277 (Nr. 72) und 280–281 (Nr. 74).
8 Paris, BNF, Arabe 571; Kopenhagen, The Royal Library, Cod.
Arab. Add. 49.
9 Abbildungen der gesamten Rolle sind zugänglich unter
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b84332950 (Stand 7.
August 2017); vgl. die Beschreibung dazu bei Déroche, Les
manuscrits du Coran. Du Maghreb à l’ Insulinde 109 (Nr.
495).
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Wasserzeichen fehlen. Das Siebmuster verläuft in
der Rollenrichtung. Das für Arabe 5102 (vgl. Kapi-
tel 5.4) verwendete Papier ist feiner als jenes von
Arabe 571. Auf der Rückseite am Anfang (frühere)
Signatureinträge: Suppl. ar. 148 / 8; Arabe 571; 1513
III.
Cod. Arab. Add. 49:10 5.2×357.5cm (fragmen-
tarisch erhalten, Anfang verloren); aufbewahrt
in einem Behältnis aus Elfenbein (2.5×6.2cm).
I. Perho nimmt in seiner Beschreibung des Doku-
ments weder eine geographische noch eine chro-
nologische Zuordnung vor.
Das Dokument Arabe 571 weist am Anfang der-
art auffällige Ähnlichkeiten mit Kopenhagen Cod.
Arab. Add. 49 auf, dass diese beiden Belegstü-
cke aus demselben Atelier stammen dürften. Die
Schreibweise des hāʾ in Allāh in der Basmala
unterscheidet sich allerdings stark; so dürfte wohl
nicht derselbe Schreiber für deren Abschrift ver-
antwortlich sein. Auf beiden Dokumenten steht
am Anfang ein Titelbalken mit der Überschrift zu
Q 1 in roter Tinte (Arabe 571: )اذك(باتكلاةحتافلاةروس
تايآعبسيهوةيندم ); darunter folgt die Abschrift von
Q 1 in einem am Rand golden eingefassten Recht-
eck (schwarzes Nasḫ). Es schliesst sich ein zweiter
Titelbalken mit der Überschrift zu Q 2 an (Arabe
571: ينامث)اذك(عبستسناتياميهوةيكمةرقبلاةروس
تايآ ); darauf folgt der Beginn von Q 2 auf vier Zei-
len in einemauf beiden Seiten golden eingefassten
Rechteck.
Im Fall von Arabe 571 ist ein Anfangszierfeld
erhalten geblieben (ABB. 161). Es enthält die Dar-
stellung einer golden eingefassten Moscheekup-
pel, die blau ausgefüllt ist. Sie ist mit einem gol-
denen Aufsatz versehen. Seitlich ragen die beiden
Verlängerungen des blauen Rahmens darunter in
die Höhe. Sie können auch als Minarette interpre-
tiert werden. Ein solches Anfangszierfeld fehlt auf
Cod. Arab. Add. 49 aus Kopenhagen, da dessen
Beginn verloren gegangen sein dürfte. Es ist gerade
die Gestaltung der Kuppel auf Arabe 571, die eine
Herstellung des Dokuments in Indien (bzw. Pakis-
tan) als nicht ausgeschlossen erscheinen lässt.
Ähnliche Kuppeln lassen sich z.B. in der Sunehri-
Moschee in Lahore nachweisen.11 Moscheen aus
dem 17. oder 18. Jh. aus dem Osmanischen Reich
weisen flachere Kuppeln auf, als dies vorliegend
der Fall ist.12 Mit den beiden Exemplaren aus Paris
und Kopenhagen ist indirekt auch die Rolle Is 1620
(Chester Beatty Library, Dublin) zu vergleich. Auch
sie weist am Anfang eine hoch aufragende Kup-
pel auf, wie sie aus Indien, nicht aber aus dem
Osmanischen Reich bekannt sind.13 Diese Verglei-
che mit Beispielen aus der Architekturgeschichte
lassen eine Zuschreibung der soeben angeführten
Exemplare (Arabe 571, Cod. Arab. Add. 49 und Is
1620) zu indischen Kontexten als wahrscheinlich
erscheinen.14 Auch A.J. Arberry ordnet das Beleg-
stück Is 1620 denKoranabschriften aus Indien zu.15
Der nächste Abschnitt der Rolle Arabe 571 misst
ca. 20.5cm; auch er findet auf Cod. Arab. Add.
49 aus Kopenhagen eine Parallele (ABB. 162). Im
Zentrum dieses Abschnitts steht eine säulenför-
mige Figur, die golden eingefasst und mit Text
in schwarzem Ġubār ausgefüllt ist. Auf der Basis
ruht eine mandelförmige Figur, in deren Innern
sich eine zweite mandelförmige Figur mit Text in
rotem Ġubār (Kopenhagen) befindet. Nach einer
Verbreitung folgt gegen oben eineweiteremandel-
förmige Figur. Danach schliesst sich zuoberst der
10 Vgl. Perho, Catalogue of Arabicmanuscripts III, 1271 (Cod.
Arab. Add. 49).
11 Vgl. dazu https://archnet.org/sites/2752/media_conten
ts/3499 und http://www.orientalarchitecture.com/sid/84
0/pakistan/lahore/sunehri‑masjid (Stand beide 7. Au-
gust 2017).
12 Man vergleiche damit z.B. die Nuruosmaniye-Moschee
in Istanbul, die zwischen 1749 und 1775 errichtet wurde
(https://archnet.org/sites/2011, Stand 7. August 2017).
13 Zu Is 1620 (Masse: 10.8×737cm) vgl. Arberrry, Koran illu-
minated 75 (Nr. 238). Diese Rolle enthält eine Aufzählung
der Čahārdah Maʿṣūm in grosser Schrift; diese Aufzäh-
lung wird durch Text in kleinem Ġubār gebildet.
14 Man beachte auch die hochaufragende Kuppel des
Šāh Čirāġ-Schreins in Shiraz; diese stammt in ihrer heu-




(Stand alle 13. Dezember 2017).
15 Vgl. Anm. 13.
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Abschluss dieser säulenförmigen Figur an. Diese
Säule wird zumeist von einem leeren Streifen ein-
gefasst. Dem Rahmen dieses ersten Rechtecks ent-
lang wurde der entstehende Leerraum mehrfach
mit Textelementen in schwarzem und stellenweise
rotem Ġubār ausgefüllt. Auch der Rahmen auf der
rechten und linken Seite des Dokuments wurde
mit Text in Ġubār ausgefüllt. Er ist hier diagonal
ausgerichtet und verläuft von rechts unten nach
links oben.
Auf demBelegstück aus Kopenhagen (und ganz
ähnlich auf jenem aus Paris) schliesst sich danach
ein Rechteck von ca. 9.5cm Höhe an.16 Es ent-
hält im Mittelstreifen Text in schwarzem Ġubār
auf horizontalen Zeilen. Um dieses Rechteck im
Innern herum sind Balken mit weiterem Text in
Ġubār-Schrift angeordnet: der Text im oberen Bal-
ken wurde in rotem Ġubār notiert. Der restliche
Text in diesenBalken ist imGegenuhrzeigersinn zu
lesen und wurde schwarz kopiert.
Beide Rollen enthalten danach eine Abschrift
des Thronverses (Q 2:255),17 der auf insgesamt 12
Textfelder verteilt in der Rollenrichtung kopiert
worden ist (ABB. 163). Der Kunsthandwerker griff
auf die bereits bekannte Technik zurück und füllte
die durch Q 2:255 vorgegebenen Textelemente mit
einem untergeordneten Text in schwarzem Ġubār
aus. Die folgende Übersicht stellt diese 12 Textfel-
der anhand des Belegstücks aus Paris vor:
Textfeld I: Basmala;18 mit Textfeld II beginnt
die Abschrift von Q 2:255: وهالاهلاالهللا ; Text-
feld III: مويقلايحلا ; Textfeld IV: الوةنسهذخأتال
مون ; Textfeld V: ضرالايفاموتاومسلايفامهل ; Text-
feld VI: هنذابالاهدنععفشييذلااذنم ; Textfeld VII:
مهفلخامومهيديانيبامملعي ; Textfeld VIII: نوطيحيالو
هملعنمءيشب ; Textfeld IX: ءاشامبالا ; Textfeld X: عسو
ضرالاوتاومسلاهيسرك ; Textfeld XI: امهظفحهدوؤيالو ;
Textfeld XII: ميظعلايلعلاوهو . Diese 12 Textfelder auf
demPariser Belegstückwerden durch je ein Recht-
eck voneinander getrennt, das durch jene Balken
mit schräg ausgerichtetem Text eingerahmt wird,
der im Gegenuhrzeigersinn zu lesen ist. Auf dem
Pariser Exemplar schliessen sich ganz am Schluss
nochmals zwei derartige Rechtecke an. Sie wer-
den von einem längeren Rechteck unterbrochen,
in demsich erneut eine säulenförmige Figur erken-
nen lässt. Sie bildet offensichtlich das Gegenstück
zur etwas längeren Figur am Rollenanfang. Auch
hier am Schluss wird diese säulenförmige Figur
durch Stellen in schwarzer Ġubār-Schrift gebildet.
Diese beiden säulenförmigen Figuren erinnern
gewissermassen an eine Stupa. Sollte diese Vermu-
tung zutreffen, spräche auch diese Beobachtung
für eine indischeHerkunft desDokuments.19 Aller-
dings ist dies einstweilen nicht gesichert. Ganz am
Schluss von Arabe 571 steht übrigens Q 114, also die
letzte Sure des Korans. Soweit ersichtlich handelt
es sich auch bei den restlichen, auf diesem Exem-
plar kopierten Stellen ausschliesslich um Koran-
text. Die vorliegende Abschrift wurde allerdings
nicht auf ihre Vollständigkeit hin überprüft.
Auch auf Cod. Arab. Add. 49 aus Kopenhagen
wurde der Thronvers (Q 2:255) auf zwölf Textfel-
der verteilt kopiert, wobei die Aufteilung des Ver-
ses exakt mit jener auf dem Pariser Parallelstück
übereinstimmt. Auf dem Belegstück aus Kopen-
hagen sind auch jene Rechtecke vorhanden, um
die herum zusätzlich Balken mit weiteren Textele-
menten in Ġubār-Schrift angeordnet worden sind.
Häufig wurde der Text im Innenfeld des Rechtecks
gegenüber der Pariser Rolle auf modifizierte Art
angebracht. Die auffälligste Abweichung zwischen
Arabe 571 und Cod. Arab. Add. 49 besteht jedoch
darin, dass das Belegstück ausKopenhagen zusätz-
lich Abschnitte mit Zierfunktion aufweist. Auch in
diesen Abschnitten wurden die Zierelemente mit
Text in rotem und schwarzem Ġubār ausgefüllt.
16 Ähnliches Vorgehen auch auf Is 1620 und Is Tf 99 aus der
Chester Beatty Library, Dublin.
17 Dies ist ebenso auf Is Tf 99 der Fall; auf Is 1620 werden
dieČahārdahMaʿṣūm aufgeführt (Chester Beatty Library,
Dublin).
18 Auch die Gestaltung dieses grossen Texts weist auf den
beiden Exemplaren aus Kopenhagen und Paris auffällige
Gemeinsamkeiten auf, ist aber nie völlig identisch; das
alif in Allāh auf dem Belegstück aus Kopenhagen z.B.
ohne das nach rechts absteigendeHäkchen ander Spitze.
19 Derartige säulenförmige Elemente auch auf Is 1620 und
Is Tf 99 (Chester Beatty Library, Dublin).
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Ein erstes solches Zierfeldwurde zwischenText-
feld I und II eingefügt. Es handelt sich um einen
Doppelkreis, der aussen mit Text in schwarzem
und innen mit Text in rotem Ġubār ausgefüllt
wurde (ABB. 164). Im Innern des Kreises lassen sich
zusätzlich sechs schmale, nach aussen weisende
mandelförmige Blätter feststellen. Sie sind golden;
an ihrer Spitze befinden sich im äusseren Ring des
Kreises mit goldener Farbe ausgeführte blütenar-
tige Zierelemente. Diese mandelförmigen Verzie-
rungen lassen sich gerade auch auf abweichend
ausgeführten Belegstücken aus dem Osmanischen
Reich wiederholt feststellen. Ob die an anderer
Stelle bereits geäusserte Vermutung zutrifft, diese
Gestaltung könnte an eine von oben betrachtete
Derwischmütze erinnern, muss offen bleiben.20
ZwischenTextfeld III und IV (Kopenhagen) folgt
sodann ein weiteres Rechteck. Es enthält eine
Blume mit einem Stiel aus Text in schwarzem
und einer Blüte in rotem Ġubār (ABB. 165).21 Zwi-
schenTextfeld IV und V folgt einweiteres Rechteck,
das ähnlich aufgebaut ist wie seine Pendants auf
dem Pariser Belegstück. Der einzige Unterschied
besteht darin, dass der Text in schwarzem Ġubār
im Innenfeld nicht auf horizontalen Linien kopiert
worden ist, sondern sich in einer golden eingefass-
ten Kartusche befindet; die Zeilen in dieser Kartu-
sche verlaufen in der Rollenrichtung.
Zwischen Textfeld V und VI (weiterhin Kopen-
hagen) folgt dasnächsteRechteckmit einerBlume.
Der Stiel und die Blätter werden durch Text in
schwarzem Ġubār gebildet. Die vier Blütenblät-
ter wiederum sind golden eingefasst und mit Text
in rotem Ġubār ausgefüllt. An der Basis dieser
vier Blütenblätter ist der Ġubār-Text schwarz. Zwi-
schenTextfeld VI und VII schliesst sich das nächste
Rechteck ohne gegenständliche Elemente an. Zwi-
schen Textfeld VII und VIII folgt ein weiteres
Rechteck. Es enthält einen goldenen Kreis, der
durch sechs achsialsymmetrisch angeordnete und
ebenso goldene Elemente in sechs Segmente auf-
geteilt wird. Diese sechs Kreissegmente wurden
mit Text in schwarzem Ġubār ausgefüllt. Zwischen
Textfeld VIII und IX folgt das nächste Rechteck
ohne gegenständliche Elemente. Zwischen Text-
feld IX und X befindet sich sodann wieder ein
Abschnitt mit einer Blume. Stiel und Blätter sind
erneut mit Text in schwarzem Ġubār ausgefüllt.
Die Blüte selbst entsteht durch Stellen in rotem
Ġubār. Zwischen Textfeld X und XI schliesst sich
das nächste Rechteck an, in demderText inmikro-
skopischer Schrift in geometrische Figuren einge-
passt worden ist. Zwischen Textfeld XI und XII
nochmals ein Rechteck mit einer Blüte. Sämtli-
che Blumen auf diesem Belegstück wurden anders
gestaltet, einmal abgesehen davon, dass Stiel und
Blätter stets schwarz, die Blüte selbst aber rot
ausgefüllt worden sind. Nach Textfeld XII folgen
nochmals zwei Rechtecke mit Textelementen in
schwarzer Schrift. Zwischen diese beiden kleine-
ren Rechtecke ist ein zusätzliches längeres Recht-
eck eingefügt worden. Es enthält eine säulenför-
mige Figur, deren Spitze auf das Ende der Rolle
hinweist.22
Die Rolle aus Kopenhagen wird in einem
Behältnis aus gelblich-weissem Elfenbein aufbe-
wahrt.23 Es ist mit einem Deckel versehen, der
das Behältnis oben verschliesst und in das die
Rolle selbst hineinpasst, ohne über dessen oberen
Rand hinauszuragen. Dies erschwert bzw. verun-
möglicht es auch, die Rolle überhaupt wieder aus
dem Behältnis herauszunehmen. Allerdings müs-
sen sich auch die an der Herstellung dieses Doku-
ments beteiligten Kunsthandwerker dieses Pro-
blems bewusst gewesen sein. Sie lösten es, indem
sie auch den Boden des Behältnisses als eigen-
ständiges Element ausführten. So lässt sich das
in diesem Zylinder enthaltene Dokument z.B. mit
einem Bleistift oder dem Finger herausdrücken.
20 Vgl. dazu Kapitel 5.3, vor Anm. 30.
21 Derartige Blumen ebenso auf Is Tf 99 (Chester Beatty
Library, Dublin).
22 Eine ähnliche säulenförmige Figur ebenso auf Is Tf 99
(Chester Beatty Library, Dublin); siehe ebenso Is 1620
(Chester Beatty Library, Dublin).
23 Auch Is 1620 (Chester Beatty Library) befindet sich in
einem Behältnis aus Elfenbein; die im folgenden festge-
haltenen Besonderheiten aber nur beim Behältnis aus
Kopenhagen.
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Dabei fällt zuerst der loseBodenheraus.DieKunst-
handwerker müssen äusserst sorgfältig gearbeitet
haben, löst sich der Boden doch nur unter leich-
tem Druck. Solange man keinen Druck auf den
Boden ausübt, meint man, ein normales Behältnis
mit einem fest damit verbundenen Boden vor sich
zu haben.
Aus dem 18. oder 19. Jh. sind zusätzliche Beleg-
stücke bekannt, die oft ähnlich gestaltet sind, wie
die beiden soeben näher vorgestellten Exemplare
ausParis undKopenhagen. So ist die Existenz eines
Dokuments aus der Biblioteca Apostolica Vaticana
bekannt (Ms. Vat. Arab. 882), das in der Beschrei-
bung dazu mit Indien in Verbindung gebracht
und ins 18. Jh. datiert wird.24 Auf Is 1620 (Ches-
ter Beatty, Dublin) werden die Čahārdah Maʿṣūm
in Kartuschen aufgezählt. Am Anfang des Doku-
ments befindet sich eine hochaufragende Kuppel,
was mutmasslichen auf einen indischen Ursprung
hinweist.25 Eine ähnliche Gestaltung weisen zwei
Dokumente ausManchester, John Rylands Library,
auf.26 Verschiedentlich lassen sich Hinweise dar-
auf feststellen, dass derartige Belegstücke in spe-
zialisiertenAteliers seriell angefertigtworden sind.
Dieser Eindruck lässt sich bereits im Fall der
beiden soeben vorgestellten Exemplare aus Paris
und Kopenhagen nicht von der Hand weisen. In
dieselbe Richtung weisen insbesondere auch die
beiden Belegstücke Add. 590427 und I.O. Islamic
415028 aus der British Library. Sie stammen aus
zwei unterschiedlichen Beständen der Sammlung,
wie sich aus ihren Signaturen ableiten lässt. Bei der
Konsultation liessen sich die beiden Belegstücke
direkt nebeneinander legen. Beide Exemplare ent-
halten eine Abschrift des Thronverses (Q 2:255) in
grossen Buchstaben, die mit Text in Ġubār ausge-
füllt sind.29 Die Einteilung der beide Belegstücke
stimmt miteinander überein. Die Abweichungen
zwischen den beiden Rollen bewegen sich imMil-
limeterbereich. Diese Beobachtung weist auf eine
Herstellung in einer spezialisiertenWerkstätte hin.
Aufgrund der Signatur lässt sich zumindest im Fall
von I.O. Islamic 4150 A auf eine indische Proveni-
enz schliessen.30 Bei der seriellen Produktion die-
ser Dokumente kamen mutmasslich auch Scha-
blonen zum Einsatz. Sie gestatteten es, gerade den
übergeordneten grossen Text (Q 2:255, Thronvers)
rasch zu Papier zu bringen. Auch diese Hinweise
auf eine serielle Herstellung der Dokumente deu-
ten auf ein Abflachen der Tradition der Anferti-
gung derartiger Rollen hin.
24 Orsatti, Le manuscrit islamique 278f.
25 Kuppeln im Osmanischen Reich aus dem 18. Jh. sind
flacher (vgl. dazu bei und in Anm. 12). Auf Is 1620
werden auch die Šuḥadāʾ fī Karbalāʾ erwähnt, was im
vornehmlich sunnitischen Osmanischen Reich ebenso
überraschen würde wie die Erwähnung der Čahārdah
Maʿṣūm. Auf Is 1620 lässt sich am Anfang überdies eine
stupa-artige Verzierung feststellen. Beim Feld für ʿAlī al-
Murtaḍā fällt auf, dass die einzelnen Abschnitte des
grossen Texts numeriert sind, was die Abfolge vorgibt,
in welcher der darin enthaltene mikroskopische Text zu
lesen ist.
26 Manchester, John Rylands Library, Arabic 9 und Arabic
10. Man vergleiche damit auch Cambridge, Fitzwilliam
Museum: Sdearle, The illuminated manuscripts 167 (Nr.
148: 7. G. 8 – Burney. 3): „Amulet. An Himáyil or amulet
containing the whole Corán, beautifully written in a
small hand on a roll of paper 11 ft. 6 in. long and 3 in.
wide. The text is arranged so as to form a pattern, and this
read lengthwise forms the aiyat el kursi, Corán, Chap. 2,
v. 256. It is contained in a little silver box of English
make bearing the initials of the donor, Miss J.C. Burney,
of Maida Hill, London, the sister of Col. Richard Burney.
It was presented in 1861.“
27 London, British Library, Add. 5904; beschrieben in Cure-
ton, Catalogus 57a (Nr. 29).
28 London, British Library, I.O. Islamic 4150; beschrieben in
Storey, Catalogue of the ArabicManuscripts in the Library
of the India Office II.1: Qur’anic Literature 5f.
29 Auch auf Tf 99 (Chester Beatty Library, Dublin) wurde
der Thronvers (Q 2:255) auf Kartuschen verteilt kopiert;
in diesem Fall entsteht der grosse Text ebenso durch
eine Abschrift von Stellen in Ġubār. Das Dokument
weist am Anfang weder Kuppel noch Anfangszierfeld
auf. Zwischen den Kartuschen mit grossem Text wurden
Blumen/Blüten undMützen eingefügt. Vor dem Feld mit
der Basmala eine Blume. Unmittelbar davor ging ein
Abschnitt der Rolle verloren. Die stupa-artige Verzierung
jedenfalls ist unvollständig. Diese Fehlstelle wurde mit
zwei verschiedenen Papieren ausgebessert.
30 Vgl. Anm. 28; I.O. steht für India Office.
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7.2 Hinweise auf weitere einer Untersuchung
würdige Belegstücke
Allerdings lassen sich auch in der späteren Zeit
immer wieder Hinweise dafür finden, dass diese
Tradition durchaus lebendig blieb und über
eine gewisse Innovationskraft verfügte. Dies soll
anhand ausgewählterweiterer Beispiele hier noch-
mals aufgezeigt werden.
Aus der Bodleian Library ist mit Ms. Arab. g. 14
(R)31 ein Belegstück bekannt, dessen Layout grosse
Ähnlichkeiten mit dem Dokument aus Kopenha-
gen (Cod. Arab. Add. 49) aufweist. Auch darauf
ist der Thronvers (Q 2:255) auf die bereits geschil-
derte Art kopiert worden. Das auffälligste Merk-
mal dieses Exemplars besteht darin, dass es auf
einem Stäbchen fixiert wurde, das sich im Innern
einer gedrechselten Holzkapsel befindet. Dieser
hölzerne Zylinder ist mit einem Schlitz versehen,
aus dem der Anfang der Rolle herauslugt. Die
Rolle lässt sich an dieser Zunge herausziehen. Am
Schluss lässt sich das Dokument durch Drehen am
Kapseldeckel wieder ins Innere seines Behältnis-
ses befördern. Es ist ratsam, zuletzt einige Zen-
timeter aus dem Schlitz herausschauen zu las-
sen. Auch dieses Belegstück steht letztlich aber
für das Abflachen der Tradition der Herstellung
dieser Rollen. Die auf diesem Exemplar enthalte-
nen Elemente sind eigentlich alle von den bereits
vorgestellten Paralleldokumenten aus Paris und
Kopenhagen bekannt. Der originellste Aspekt die-
ses Belegstücks liegt – was wiederumbezeichnend
ist – in seiner raffinierten Mechanik.
Es soll allerdings nicht verschwiegen werden,
dass auch aus dieser späterenZeit vereinzeltDoku-
mente erhalten geblieben sind, die eine einge-
hendere Auseinandersetzung damit als lohnens-
wert erscheinen lassen. Dazu zählt eine Rolle
aus der Handschriftenabteilung der Universitäts-
bibliothek Teheran (Signatur 4662), die mutmass-
lich im 18. oder 19. Jh. entstanden ist.32 Dazu ist
ein Blatt aus einem Kodex aus der Khalili Collec-
tion mit zumindest teilweise identischem Inhalt
bekannt.33 Auf dem Blatt aus dem Kodex ist der
Inhalt aber in Spalten angeordnet; würde man
das Blatt zerschneiden, könnte man die einzel-
nen Spalten bzw. Streifen zusammenkleben und
daraus eine Rolle anfertigen. Das Heft mit dem
erwähnten Blatt aus dem Kodex war anfänglich
übrigens mit einer Koranhandschrift zusammen-
gebunden. Dieses Heft ist jedoch zu einem spä-
teren Zeitpunkt von der Koranhandschrift abge-
trennt worden.34 Der Anlass dafür dürfte darin
zu suchen sein, dass einem späteren Besitzer
der Koranhandschrift die auf diesem Zusatzteil
enthaltenen Elemente allzu suspekt erschienen.
Er dürfte es deshalb vorgezogen haben, dieses
zusätzliche Heft heraustrennen zu lassen. Die-
ser Schritt illustriert exemplarisch, wie die auf
den Rollen oft enthaltenen heterodoxen Elemente
ihre gesellschaftliche Akzeptanz und damit ihren
„Sitz im Leben“ verlieren. Sie werden dabei auch
physisch vom Koranexemplar getrennt. Auch das
Kitābḫāna-i Malik in Teheran besitzt mehrere
Dokumente in Rollenform. Darunter befindet sich
ein Prachtsexemplar, das dem Verfasser nach lan-
gem Verhandeln mit grossem Widerwillen ganz
kurz gezeigt wurde.35
31 Vgl. auch Laud. Or. Rolls g 2 (Bodleian Library, Oxford).
32 Siehe: Fihrist-i nusḫa-hā-i ḫaṭṭī-i Kitābḫāna-i markazī-
i Dānišgāh-i Tihrān Ǧild 15, 76, s.v. „Ṭūmār“. Die Rolle
Tihrān, Dānišgāh, Ms. 4662, dürfte in der 2. Hälfte des 19.
Jh. entstanden sein.
33 Codex Khalili Collection Accession no. MSS 412, fol. 1B;
vgl. Maddison und Savage-Smith, Science, Tools, and
Magic 58f.
34 Schriftliche Auskunft von Nahla Nassar, Khalili Collec-
tion, vom 14. August 2012: „I have just uploaded images
of the 8 folios of mss 412 […]. I am assuming you know
that these folios were once attached to a Qur’an which is
now also in the Collection?“
35 Dieses Exemplar enthält mehrfach Elemente heterodo-
xer Natur. Besuch im Kitābḫāna-i Malik, Januar 2005;
seine Signatur ist aktuell nicht mehr bekannt. Siehe für
weiterführende Angaben: Afšār und Dānišpažū, Fihrist-
i tartībī-i šumāra-i nusḫa-hā. Zīr-i naẓar-i Ī. Afšār wa
M.T. Dānišpažū. Bā hamkārī-i Qudratullāh Pīšnamāz-
zāda. Tihrān, Kitābḫāna-i Millī-i Malik, 1372 h.s./1993.
Staatsbibliothek zu Berlin, Signatur 4 A 40534-10, Ǧild 10,
253 (ṭūmār).
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Ein weiteres Belegstück, das hier nicht mehr
eingehend untersucht wird, befindet sich im Pitt
Rivers Museum (Oxford).36 Es enthält u.a. eine
Aufzählung der 12 Imame. Am Anfang fällt über-
dies eine Verzierung auf, die sich in ähnlicher
Form auf Dokumenten aus dem Umfeld der Bek-
tāšiyya nachweisen lässt.37 Es sollen hier allerdings
keine weiteren Vermutungen zur Einordnung die-
ses Dokuments angestellt werden.
Ebenso wenig wurden hier jene Dokumente
auf Pergament untersucht, die in der Regel eine
Aufzählung der Čahārdah Maʿṣūm enthalten und
somit aus einem schiitischen Umfeld stammen.
Das beachtenswerteste Belegstück aus dieser
Gruppe befindet sich in der Bayerischen Staats-
bibliothek, München (Signatur Cod. arab. 2616),
und ist zusammen mit seinem wohl ursprüng-
lichen Behältnis erhalten geblieben. Es stammt
wohl aus dem 19. Jh.38 Besonders viele Doku-
mente dieses Typs besitzt sodann die Bodleian
Library in Oxford.39 Ein weiteres Exemplar dieser
Art stammt ausserdem aus Basler Privatbesitz.40
Zwei weitere Belegstücke auf Pergament befin-
den sich in der Chester Beatty Library (Dublin).
Bei KR 11 (Chester Beatty Library, Dublin) han-
delt es sich um ein Schutzdokument mit Gebe-
ten und Elementen aus dem Koran. Die soeben
angeführten Dokumente auf Pergament dürften
in ähnlichen sozio-religiösen Umfeldern entstan-
den sein, wie die hier vorgestellten Belegstücke auf
Papier.41 Gestaltung und Inhalt von KR 9 (Chester
Beatty Library), ebenso auf Pergament, unterschei-
den sich aber deutlich vondenweiterenhier unter-
suchten Belegstücken. KR 9 dürfte eine andere
Funktion zukommen; es wird hier ausschliess-
lich der Vollständigkeit halber und wegen sei-
nes ausserordentlich hohen künstlerischen Werts
erwähnt.42
Abschliessend soll nochmals auf ein Beleg-
stück aus der Staatsbibliothek zu Berlin hinge-
wiesen werden (Ms. or. 14101; 15×486cm).43 Beim
Beschreibstoff handelt es sich umweinrotes Papier
aus industrieller Produktion.44 Es enthält in gros-
ser goldener und silberner Schrift (Höhe ca. 10cm)
die Schönen Namen Gottes. Sie werden durch eine
entsprechende Anordnung von Koranstellen in
Ġubār-Schrift gebildet. Gemäss denAngaben eines
Händlers soll dieses Belegstück um 1970 in Syrien
entstanden sein.45 Auch auf diesem jüngsten mir
bekannten Dokument fehlen jene häufig hetero-
dox geprägten Elemente, die sich auf den frühen
Exemplaren mit grosser Regelmässigkeit feststel-
len liessen.
Diese Beobachtungen legen den Schluss nahe,
dass das Rollenformat für Abschriften des Korans36 Pitt Rivers Museum, Oxford, Signatur: 1994.4.20.1–3
(siehe: objects.prm.ox.ac.uk/pages/PRMUID11107.html,
Stand 20.Oktober 2017,mitHinweisen auf Untersuchung
durch den Verfasser am 22. Juli 2015): Breite des Doku-
ments: 7.8cm; Breite des Schriftspiegels: 6.6cm; Länge:
460.9cm. Zusammengesetzt aus mehreren Papierstrei-
fen; zwischen denAbschnitten 1 und 2 scheint ein ganzer
Streifen zu fehlen: Total: 460.9cm; die erhaltenen Strei-
fen messen: 1. 50.2cm; 2. 58.3cm; 3. 59.6cm; 4. 57.9cm; 5.
58.6cm; 6. 57.8cm; 7. 58.5cm; 8. 60.0cm.
37 Vgl. dazu de Jong, The iconography of Bektashiism,
Plates 9, 12; aufrufbar unter http://www.islamicmanuscri
pts.info/reference/articles/Jong‑1989‑Iconography‑MME
4.PDF (Stand 19. Oktober 2017).
38 Vgl. dazu die Abbildungen unter http://daten.digitale
‑sammlungen.de/~db/0003/bsb00039626/images/index
.html?id=00039626&groesser=&fip=xsxswxseayaxdsyde
ayaqrsen&no=4&seite=6 (Stand 20. Oktober 2017).
39 Siehe Oxford, Bodleian Library, Ms. Arab. g. 34–41; neue
Signatur: Or. Long. a. 21; insgesamt 8 Dokumente.
40 Im Besitz von Prof. Dr. R. Würsch, Basel.
41 Ein zusätzliches Belegstück aus Pergament ist abgebil-
det bei Maddison und Savage-Smith, Science, tools and
magic, Part I: Body and Spirit 142f. (Nr. 88).
42 KR 9: Dieses Dokument zeigt einen Mann und eine Frau,
die aus Textstellen in Ġubār-Schrift gebildet werden.
Funktion und Bedeutung dieses Belegstücks liessen sich
noch nicht klären.
43 Die Rolle Ms. or. 14101 ist aufrufbar unter http://digital
.staatsbibliothek‑berlin.de/werkansicht?PPN=PPN8476
78849&PHYSID=PHYS_0001&DMDID=DMDLOG_0001
(Stand 19. August 2017).
44 Bei diesem Papier aus industrieller Produktion war es
nicht mehr erforderlich, einzelne Streifen zusammenzu-
kleben.
45 Mündliche Information vonCh. Rauch, Leiter derOrient-
abteilung, Staatsbibliothek zu Berlin, Januar 2009. Man
beachte auch die Ursprungsangaben auf vier aufgekleb-
ten Schildchen auf der Rückseite des Dokuments.
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vereinzelt bis in die jüngsteVergangenheit gepflegt
wurde. Allerdings lassen sich bereits ab dem 18.
und 19. Jh. überdeutliche Hinweise darauf feststel-
len, dass die für heterodoxe Strömungen typischen
Kennzeichen durch aus der Perspektive des nor-
mativen Islams unproblematische Elemente ver-
drängtwerden: Es fällt auf, dass auf den zuletzt bei-
gebrachten Beispielen auffällig häufig der Thron-
vers (Q 2:255) kopiert wurde. Anstatt der unter
dem Namen Šakl-i ʿayn-i ʿalī bekannten Figur46
oder des Ḏū l-Faqār-Schwerts finden sich ab dem
18. und 19. Jh. auf den Rollen auch zunehmend
Abbildungen von Blumen. Die soeben aufgezähl-
ten Elemente sind aus ideologischer Perspektive
weniger verfänglich als dies auf die aus hete-
rodox ausgerichteten Männerbünden bekannten
Insignien zutrifft. Aus dieser Perspektive betrach-
tet kommt in den auf den Rollen über die Jahr-
hunderte feststellbaren Veränderungen einschlä-
giger Merkmale auch der Triumph des norma-
tiven Islams über die heterodoxen Strömungen
zum Ausdruck. Dies ruft A. Knyshs Bemerkung in
Erinnerung, dass sich der Niedergang der früher
ausgesprochen reichen mystischen Tradition des
Islams spätestens ab dem Anfang des 20. Jh. nicht
mehr aufhalten liess und eigentlich schon deut-
lich früher eingesetzt hatte.47 Mit diesem Nieder-
gang verliert die islamische Welt bedauerlicher-
weise auch eine Vielfalt und einen inneren Reich-
tum, die wesentlich zu ihrer Stärke beigetragen
hatten.
7.3 Exkurs: Dokument in Blockdruck-Technik:
Khorasan, datiert 535/1140
Diese Ausführungenmachen im Sinn eines Exkur-
ses auf ein im Jahr 535/1140 wohl in Khorasan im
Blockdruck-Verfahren (Ṭarš-Technik) hergestelltes
Exemplar aufmerksam. Es handelt sich um eine
Ergänzung zu Kapitel 7.2 (Anm. 2). Der Text wird
aus der Beschreibung dieses Exemplars im Aukti-
onskatalog von Christie’s, London, übernommen.
Dieser Katalog ist in öffentlichen Bibliotheken
zumeist nicht verfügbar:48
„Christie’s, London, King Street, Sale 7843, Art
of the Islamic and Indian Worlds, 13 April 2010. A
Seljuk talismanic scroll. Eastern Iran or Afghanis-
tan, dated middle of Rabīʿ I AH535/end of October
1140AD.
Lot Description: [A Seljuk talismanic scroll]
containing seven talismanic texts (hirz), Arabic
manuscript on paper, comprising a long illumi-
nated headpiece, the fatiha and seven further
sections written in black cursory naskh, titles in
kufic reserved on black cross-hatched ground wit-
hin rectangular dotted frame, the headpiece star-
ting from the shahada reserved on black ground
and framed with the name Muhammad in geo-
metric kufic, the central double-sided interlea-
ved inscription with sura al-ikhlas and sura al-
kawthar in black and white foliated kufic on red
cross-hatched ground issuing two compositions
of three geometric stars within circular medalli-
ons, each medallion between fleshy palmettes, an
almond shape medallion at top with floral arabes-
que issuing an intricate geometric design issuing
the inscription nasr wa fath [min Allah] in foliated
kufic, undeciphered signature in the medallions,
date at end possibly added, losses to top, waterstai-
ning. 137¾ × 4 1/8in. (350×10.5cm.)
Lot Notes: One inscribedmedallion in the head-
piece indicates that this scroll waswritten for a cer-
tain Alp Pahlavan.
This long scroll would have been carried tightly
rolled and close to the body of its owner, probably
in a small ornamented case. The presence of cho-
senQur’anic suras and verses gives the talisman its
magical power. Each chapter of this scroll groups
under a specific title verses intending to protect
46 Vgl. dazu Kapitel 6 (bei Anm. 123–124 und 139–184)
und Nünlist, Rollen der Andacht aus dem Umfeld von
Derwischorden 123–127.
47 Knysh, Islamic mysticism 1 f.
48 Diese Angaben aus http://www.christies.com/LotFinder/
lot_details.aspx?intObjectID=5302917 (Stand 20. Okto-
ber 2017: ohne Abbildung; Stand 15. Oktober 2015: mit
Abbildung); vgl. dazu Kapitel 7, Anm. 2.
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the owner against various misfortunes; it would
have been used to avoid terror ( faraq), famine
(awjaʿ),49 deception (kid), the evil eye (ʿayn),magic
(sihr), and fear (khawf ). The magical properties of
these talismans were much diversified and their
use was widely spread in the medieval Islamic
world. As paper was relatively inexpensive, scrolls
were amongst the most popular talismans.
The very long and intricate headpiece decora-
ting this scroll, a third of the scroll’s total length,
is the most impressive feature of this manuscript.
The inventiveness of the design is unique, play-
ing with various geometric compositions based on
the six-pointed star, the double-sided interleaved
suras line in kufic script along the central cartou-
che, and the bold foliated kufic inscription at the
extremity.
Beside this remarkable headpiece, the very early
date of 1140 and the fact that the scroll has survi-
ved complete (excepted for its very top) confer on
it an undeniable importance. Although 11th cen-
tury Fatimid stamped amulets have been found
in Egypt, it has not been possible to compare
this scroll with a similar contemporary or earlier
example as there are probably a very small number
of surviving examples (Trésors fatimides du Caire,
exhibition catalogue, Paris, 1998, cat. 98–99). Later
Mamluk Egypt however produced scrolls which
follow the same organization of the headpiece: the
oblong inscribed medallion is also bordered with
medallions with six-pointed stars. Two richly illu-
minated scrolls, a complete Qur’an of the first half
of the 14th century in the David Collection and
a fragmentary talismanic scroll with Qur’anic ver-
ses dated circa 1360, show how much these scrolls
were appreciated (Kjeld von Folsach, Art from the
World of Islam in theDavidCollection, Copenhagen,
2001, cat. 9 and Islamic calligraphy, calligraphies
islamiques, exhibition catalogue, Genève, 1988, cat.
22).
In her discussion of hexagons and hexagonal
stars, Eva Baer indicates that thismotif, sometimes
called Seal of Solomon, appears on 11th century
perforated mosque lamps and becomes amongst
the most popular design in metalwork from the
early 12th century onward and is transferred from
onematerial to another. The geometricmedallions
of a 12th to early 13th century penbox and a
12th century bucket in the LA Mayer Memorial
Museum, the first attributed to Afghanistan and
the second to Khorassan, closely relate to the
strapwork visible on our scroll which support an
Eastern Iran or Afghanistan attribution (Eva Baer,
Metalwork in Medieval Islamic Art, New York, 1983,
fig. 107–109, pp. 126–132).
An obvious comparable for the strapwork of the
headpiece comes to mind in the slightly earlier
slip-painted pottery vessels commonly attributed
to Samanid Central Asia or Eastern Iran. The
example offered in this sale (please see lot 10) gives
a very close comparable to the decoration of our
scroll. A bowl with abstract designs in the Kuwait
National Museum displays similar palmettes to
those found in the interstices between each of our
medallions (Oliver Watson, Ceramics from Islamic
Lands, London, 2004, p. 220). The fact that this
group of ceramics is usually dated 10th century
is worthy of note. It is possible that our scroll is
realized in a somewhat archaic style and therefore
later than the period where the style flourished.
However, the firm date of 1140 inscribed on this
scroll forces us to reconsider the date of that
particular group of so-called Samanid ware.
A rare Afghan hexagonal wooden table in the
David Collection is painted and incised with simi-
lar palmettes and strapwork as that of our scroll
(Kjeld von Folsach, op. cit., cat. 427). It is dated 11th
to 12th century and supports the attribution of the
scroll to the Eastern Iranian world. The inscrip-
tions in kufic script found on the scroll can also
be paralleled with examples on textile or manu-
scripts. The 11th to 12th century silk robe sold in
these Rooms, 31March 2009 (lot 94), has a calligra-
phic band with repeated interlocking letters bet-
weenwhich grow sprays of fleshy tapering palmet-
tes that closely relate to our example. A unusual
Qur’an leaf in the Metropolitan Museum is inscri-
49 So in der Beschreibung in der in der vorangehenden
Anmerkung angeführten Internetquelle.
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bed with 6 lines of bold kufic with remarkably
interlaced upstrokes, a number of them issuing
palmettes with reserved designs similar to those
of the scroll. Originating in Afghanistan, probably
fromGhazna, this leaf was attributed to themiddle
of the 11th century (The Arts of Islam, Masterpieces
from the Metropolitan Museum of Art, Berlin, 1981,
cat. 16).
In many aspects, this scroll is an extraordinary
example of mediaeval manuscript. Being a dated,
heavily illuminated and comparable to numerous
examples in other media, it is an essential piece to
be included in the studies of 12th century works of
art and manuscripts.“
abb. 161
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 571, und Kopenhagen, Royal Library, Cod. Arab.
Add. 49 (vgl. bei Anm. 10–15): Die Rolle Arabe 571 und ihr Parallelstück aus Kopenhagen (Cod.
Arab. Add. 49) zählen zu den späten Dokumenten (wohl 18. Jh.). Arabe 571 ist am Anfang
vollständig erhalten. Das Anfangszierfeld zeigt eine blaue Moscheekuppel mit goldenem Aufsatz.
Unmittelbar darunter die hervorgehobenen Abschriften von Suren 1 und 2.
Arabe 571 (Bibliothèque Nationale de France, Paris)
abb. 162
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 571, und Kopenhagen, Royal Library, Cod.
Arab. Add. 49 (vgl. Abschnitte zwischen Anm. 15 und 17): Anfang des Hauptteils der Rolle,
auf dem eine säulenförmige Verzierung auffällt, die an die Aufsätze auf hinduistischen
oder buddhistischen Sakralbauten in Indien erinnert (hier der Anfang der Rolle aus
Kopenhagen).
Cod. Arab. Add. 49 (Royal Library, Kopenhagen)
abb. 163
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 571, und Kopenhagen, Royal Library, Cod. Arab.
Add. 49 (vgl. nach Anm. 17): Auf Cod. Arab. Add. 49 und Arabe 571 ist auf zwölf Textfelder
verteilt der Thronvers (Q 2:255) kopiert worden. Dieser grosse Text wird durch kleinen Text
in Ġubār gebildet. Die Texteinteilung stimmt auf beiden Rollen überein. Hier gezeigt die
Abschnitte mit der Aussage Lā taʾḫuḏu-hū sinatun wa-lā nawmun (Textfeld IV) und la-hū mā
fī s-samawāt wa-mā fī l-arḍ (Textfeld V; Rolle aus Kopenhagen).
Cod. Arab. Add. 49 (Royal Library, Kopenhagen)
abb. 164
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 571, und Kopenhagen, Royal Library,
Cod. Arab. Add. 49 (vgl. Abschnitt mit Anm. 20): Abbildung eines kreisförmigen
Zierelements, das auf Cod. Arab. Add. 49 zwischen Textfeld I und II (Allāhu lā ilāha
illā huwa) angebracht worden ist. Auf dem Pariser Dokument fehlen vergleichbare
Verzierungen.
Cod. Arab. Add. 49 (Royal Library, Kopenhagen)
abb. 165
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 571, und Kopenhagen,
Royal Library, Cod. Arab. Add. 49 (vgl. Abschnitt mit Anm. 21):
Auf späten Rollen wurden oft Verzierungen in Form von Blumen
angebracht. Hier gezeigt eine Blume zwischen Textfeld X (illā bi-
mā šāʾa) und XI (wasiʿa kursiyyu-hū as-samawāt wa-l-arḍ) auf der
Rolle aus Kopenhagen. Diese Blumen werden durch Textelemente
in Ġubār-Schrift gebildet (Stellen aus dem Koran). Die Blüte selbst
ist rot, ihr Stiel schwarz. Auf der Rolle aus Paris fehlen derartige
Verzierungen.
Cod. Arab. Add. 49 (Royal Library, Kopenhagen)
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English Abstract
This study explores handwritten documents in
scroll format originating in the Muslim world and
datable to approximately the fourteenth to thenin-
eteenth centuries. In a first step, this abstract takes
a closer look at the catalogue part of this study
(Part II), in which selected scrolls are described
according to codicological standards, deciphered
and contextualised. Their importance as objects
of art is also underscored. In a second step, this
abstract returns to Part I of the study and gives an
overview of the historical and socio-religious back-
ground of the milieux in which these scrolls were
produced by specialised artisans and appreciated
by their owners. As the studied scrolls are mostly
of an extraordinary quality, their possessors often
belonged to the ruling elite.
Although manuscripts from Islamic contexts
were mostly prepared as codices, the scroll format
was certainly not unknown in the Muslim world.
Copyists and artisans from the Near East involved
in the production of the documents studied here
must have been aware that in Judaism and Chris-
tianity, therewas a long-standing tradition of using
the scroll format for texts both religious, such as
the Torah, and liturgical. In Islamic contexts pro-
per, copies of the Quran, pilgrimage certificates
and ‘picture poems’ in scroll format were produ-
ced in Syria as early as in the sixth/twelfth century.
Additionally, legal documents such as property
deeds, decrees issued by the Ottoman Sultans
(berāt, firmān), genealogical scrolls, and calendars
were later frequently produced as scrolls (ṭūmār).
This study deals with a particular group of
scrolls. The textual vocabulary of the documents
studied here generally consists of prayers, pious
formulas and passages from the Quran. During
preliminary research, it was possible to identify
some 120 documents, now often held in European
scientific institutions. This book presents themost
important items from this heteroclite group in
detail and tries to contextualise them. These docu-
ments are more easily accessible in western insti-
tutions than in the Muslim world; this is particu-
larly true for non-Muslim researchers. The docu-
ments under discussion here can be roughly attri-
buted to three different geographic and cultural
contexts:
a. A first group probably originated in a region
situated between the three cities of Konya,
Tabriz and Baghdad. These documents mea-
sure ca. 10–12cm in width and up to 16m in
length. As these early documents were copied
on a strong paper, they have a wide diameter
when rolled up. Documents of this first group
were produced between 1300 and 1450CE
approximately. Scrolls of this type older than
those identified in Chapter 4 have apparently
not survived.
b. A second group of documents can be attribu-
ted to the Persianate world and was produced
between 1450 and 1600 in late Timurid and
Safavid contexts.These scrolls usuallymeasure
approximately 10cm in width.While the older
documents are still copied on a strong paper,
from about 1550 onwards an extremely thin,
nearly transparent paper was available and
preferred for the production of scrolls. This
very thin paper considerably reduced the dia-
meter of the documents. These scrolls, produ-
ced either in the Persianate world or by crafts-
menwith a Persian background, are dealt with
in Chapter 5.
c. A third group of scrolls originated in the Otto-
man Empire and mostly dates from the seven-
teenth century, when Habsburg Austria and
the Ottoman Empire were involved in a long
series of battles in the Balkans. The confronta-
tion between these two powers culminated in
the defeat of theOttoman troops and the relief
of the city of Vienna in 1683. These late docu-
ments, again, are mostly copied on a very thin
and transparent paper. They measure ca. 4cm
in width and typically 3–4m in length. These
scrolls are dealt with in Chapter 6.
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The final chapter, Chapter 7, shows that scrolls con-
tinued to be produced in the Muslim world until
the recent past. The most recently produced item
identified in the context of this research project
was allegedly made in Syria in the 1970s. But this
tradition was also widespread in Iran and India
in the eighteenth and nineteenth centuries. It is,
however, striking that the design and the contents
of these younger scrolls differ considerably from
those of the old documents from the fourteenth
century. The design of these documents is mostly
decorative and avoids the integration of symbols
appreciated by religious subgroups. This reduction
of the ornamental vocabulary and the frequent use
of flowers and abstract geometric features under-
line that traditionally oriented theologians incre-
asingly controlled the religious debates from 1800
onwards. This most recent period in the produc-
tion of scrolls in the Muslim world is illustrated by
a closer look at a few documents dating from the
eighteenth and nineteenth centuries.
This second part of the study (Chapters 4–
7) describes the most important scrolls among
the identified documents. It pays attention to
their codicological features and investigates in
detail their textual and ornamental vocabulary.
This thorough analysis is, however, hampered by
the microscopic and decorative scripts frequently
applied on these scrolls. The decipherment of the
textual elements is therefore time-consuming and
additionally complicated by the too often poor
state of preservation of certain passages or of
entire documents. The descriptions try to give a
precise idea of the texts copied on the respective
documents.Whenever it was possible, the texts are
identified. Two categories of texts were preferably
copied on these scrolls:
On the one hand, Quranic passages feature fre-
quently. Certain scrolls contain a virtually com-
plete copy of the Islamic revelation (e.g. Berlin,Ms.
or. oct. 218, Chapter 4.3; Paris, Arabe 6088, Chap-
ter 4.5; Dublin, Is 1623, Chapter 5.3). These passa-
ges with the continuous text of the Quran were
generally copied in a microscopic script known as
ghubār (dust). Ghubār script measures 1–3mm in
height and is therefore hardly legible to the naked
eye. TheseQuranic passages are often integrated in
different geometric or simply decorative features;
they frequently form a second, larger text to be
read at a superior level. The ghubār script was also
in use in pigeon post.
On the other hand, prayers and pious formu-
las regularly feature on the scrolls. They were
often, but by far not always, copied in a lar-
ger script. Different prayers could be identified.
On the seventeenth-century documents from the
Ottoman Empire, al-Būṣīrī’s Qaṣīdat al-Burda was
copied in the second part of the scroll, always
respecting the same layout. On the earlier scrolls
feature copies of the Duʿāʾ al-Jawshan al-kabīr and
of the Duʿāʾ al-Qadaḥ (both on Michigan, Isl. Ms.
220, Chapter 4.1), of the Duʿāʾ Nūr al-anwār al-
kabīr and of the Munājāt Amīr al-muʾminīn (both
on Copenhagen, David Collection, 37–1996, Chap-
ter 4.2), of the Ḥirz Abī Dujāna and of Shādhilī’s
Ḥizb al-Baḥr (Dublin, Is 1626, Chapter 4.9). On the
documents from Safavid contexts, we can repea-
tedly identify the Nādi-ʿAlī prayer, a highly app-
reciated dhikr among Shiʿi mystics in Iran (Dub-
lin, Is 1623, Chapter 5.3; Paris, Arabe 5102, Chap-
ter 5.4). Additionally, numerous pious formulas
were copied on these documents in decorative
panels. There are elaborated copies of the bas-
mala (Chapter 4.1), medallions with invocations of
Allāh by pious formulas such as al-mulk li-Allāh
and Subḥāna Allāh (Basel, M III 173, Chapter 4.8).
Other features highlight the concept of tawakkul,
the unconditional trust in Allāh (Berlin,Ms. or. oct.
146, Chapter 5.1). Q 112 (Sūrat al-Ikhlāṣ) and the
Throneverse (Q2:255) are encounteredparticularly
often on the scrolls.
The prayers and further textual elements iden-
tified suggest that these scrolls were often pro-
duced in pious milieux, generally speaking, and
were particularly appreciated in mystically orien-
ted environments. In certain instances, it was pos-
sible to identify the contexts in which the scrolls
were produced. We can assume, for example, that
the scroll Is 1623 (Chester Beatty Library, Chap-
ter 5.3) was produced in Shiraz, where the Dhaha-
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biyya Sufi order flourished at the end of the six-
teenth century. In the case of the documents from
the Ottoman Empire (Chapter 6), certain scrolls
were probably produced in a Bektāshī milieu for
members of the Janissary troops (Ms. or. 20, Chap-
ter 6, scroll 1, Zurich). Different features on the
scroll from Karlsruhe suggest that its owner had
close connections with Futuwwa and Akhī asso-
ciations which played an important role in the
Ottoman Empire (Hs. RA 204, Chapter 6, scroll
4). These male associations (Männerbünde) are
often in close relationwith themystical Sufi orders
proper and can only be distinguished from them
with difficulty. That documents of this kind can be
explained from a mystical point of view is further
confirmed by a golden decorative element added
at the very beginning of Is 1626 (Chester Beatty
Library, Chapter 4.9). This decoration recalls the
headgear worn by the members of the different
Sufi orders. As the details of the headgear fea-
tured on Is 1626 are not clearly visible, it was not
possible to identify the order to which the owner
of this scroll probably adhered. Further decora-
tive features point in the same direction: a tree
(cypress) at the beginning of the Karlsruhe scroll
(Hs. RA 204, Chapter 6, scroll 4) recalls the Tree
of futuwwa (shajarat al-futuwwa) described in the
Futuwwa literature. Additionally, on several scrolls
from the Ottoman Empire features a symbol refer-
red to as Shakl-i ʿayn-i ʿalī. This symbol can be
most convincingly explained against the ideologi-
cal background shared by members of the Bektā-
shiyya order and the soldiers of the Janissary tro-
ops closely connected with the Bektāshīs.
The textual and ornamental vocabulary fea-
turing on these scrolls suggests that they were pro-
duced for and appreciated by members of the afo-
rementioned Sufi orders and further male associa-
tions (Männerbünde), such as Futuwwa and Akhī
groups, and craftsmen’s guilds. This reading of the
scrolls as documents originating in pious, and par-
ticularly in mystically inclined, contexts contra-
dicts their interpretation as the primarily magi-
cal documents sometimes encountered in former
research. Certain documents analysed in the pre-
sent study in fact contain elements in common
with magical literature from the Muslim world,
such as Brillenbuchstaben, the Seven Seals of Solo-
mon, passages of text copied in unconnected let-
ters, or textual elements integrated into squares.
But most often, the documents studied here do
not contain such elements at all, or these fea-
tures play a secondary role on the scrolls. It is, the-
refore, rather improbable that they were produ-
ced in magical contexts. While Islamic mysticism
was relatively open towards magic and magicians
(Chapter 1.3), these particular scrolls originated in
a pious environment and were intended to protect
their bearer or owner in all kindof dangerous situa-
tions.
As most of the documents presented in detail
in this study are of an extraordinary quality, we
can assume that they were produced for mem-
bers of the ruling elite. The oldest scroll presen-
ted here (Isl. Ms. 220, Michigan, Chapter 4.1) is
dated 727/1327 (?) and was perhaps produced for
Abū Saʿīd, the last Ilkhānid ruler. His name, howe-
ver, was, probably intentionally, erased from the
scroll. An extraordinary scroll measuring nearly
16m in length was commissioned for Ghiyāth ad-
Dīn, the Sultan of the Beylik state of Eretna in
eastern Anatolia; the document is clearly dated
(754/1353–1354, Chapter 4.10). In another instance
(Is 1624, Chester Beatty Library, Chapter 4.6), the
name of its first owner, Yalbughā, is integrated into
two prayers copied on the scroll. This Yalbughā
can most probably be identified with Yalbughā al-
Khāṣṣakī, the de facto ruler of Mamluk Cairo bet-
ween 1358 and 1366. Apparently not protected well
enough by his scroll, Yalbughā was killed in an
assassination in 1366. The scroll CB 542 (Fondation
M. Bodmer, Cologny-Geneva, Chapter 5.2)was per-
haps once in the possession of the Ottoman Sultan
Sulaymān theMagnificent (reigned 1520–1566). He
may have obtained this document from the Safa-
vidPrinceAlqāsMīrzāduring their alliance against
the Safavid ShāhṬahmāsp (reigned 1524–1576).Ms.
or. oct. 146 (Staatsbibliothek, Berlin, Chapter 5.1)
once belonged toMīrzāMakhdūmShīrāzīwho ser-
ved for a very short period as ṣadr, or minister of
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religious affairs, during the Safavid Ismāʿīl II’s short
reign (984–985/1576–1577). Finally, the Karlsruhe
scroll (Hs. Rastatt 204, Chapter 6, scroll 4) once
belonged to the Ottoman Sulṭān Ibrāhīm (reigned
1640–1648). A note on the silver box preserved
together with the scroll suggests this attribution.
The scroll from Zurich (Ms. or. 20, Chapter 6, scroll
1) was probably brought back to Switzerland by a
soldier who participated on the Christian side in
the second relief of Vienna in 1683. In most other
instances, the details of the documents’ proven-
ance or the circumstances under which they were
produced are unknown.
Part I of this study (Chapters 1–3) gives an overview
of the cultural, historical and socio-political deve-
lopments in the Near East between 1250, when the
Mongols overran the Muslim world (fall of Bagh-
dad in 1258), and ca. 1800, when Western moder-
nity slowly reached the Islamic world. This infor-
mation is intended to locate these scrolls in their
broader socio-cultural contexts: Chapter 1 gives a
general idea of the topic of this study and cla-
rifies questions of terminology. Chapter 2 high-
lights the most important stages of the histori-
cal developments from about 1200 onwards. In a
first step, it deals with the invasion of the Mon-
gols in the Muslim world and the further deve-
lopments up to Timur’s arrival in Iran in 1381;
the Ilkhānid dynasty played a central role during
this period (Chapter 2.1). The next chapter descri-
bes how Timur established a great empire in the
Near East between 1381 and 1405. Under his sons,
however, this huge empire soon dissolved (Chap-
ter 2.2). Turkmen dynasties increasingly control-
led Iran and Iraq in the fifteenth century (Chap-
ter 2.3). The next section of this overview pays
attention to the ascension of the Safavids (Chap-
ter 2.4). This dynasty (1501–1722) developed out of
a Sunni dervish order based in Ardabil (NW Iran).
Shāh Ismāʿīl (died 1524) established this dynasty
as a political power in Tabriz in 1501. Under the
Safavids, Shiʿismwas introduced as the official reli-
gion in Iran (see Chapter 2.6). The Safavids and
the Ottomans were bitter enemies for most of the
sixteenth century (Chapter 2.5). This opposition
can, on the one hand, be explained by the ter-
ritorial interests of the Ottomans, who tried to
expand their empire eastwards. On the other hand,
there was a serious religious conflict between the
two dynasties. The Safavids mainly came to power
because of the unconditional support of the Qizil-
bāsh tribes. These Qizilbāsh tribes adhered to reli-
gious convictions incompatible with the generally
accepted tenets of the mainstream Sunni and Shiʿi
clergies. The convictions of theQizilbāshs can best
be explained as heterodox leanings. Many admi-
rers of Shāh Ismāʿīl lived in Eastern Anatolia under
Sunni Ottoman rule. The Ottomans accused the
Qizilbāshs of supporting their Safavid shaykhs and
later Shāh Ismāʿīl himself. They severely persecu-
ted themand exiled them to places such as Eastern
Europe. As Chapter 6 studies scrolls originating
from Ottoman contexts and datable to the seven-
teenth century, Chapter 2.7 describes the develop-
ments in the Ottoman Empire up to the second
relief of Vienna in 1683. This historical overview
closes with a last look at Iran after the fall of the
Safavids in 1722 (Chapter 2.8).
The Mongol invasion in the thirteenth century
largely destabilised the Near East. The fall of the
Abbasid capital, Baghdad, had thorough repercus-
sions on nearly all levels of society at the time.
Cultural life suffered as much as the economic
development of the region. The villagers aban-
doned their lands because they and their cattle
were constantly threatened by the foreign inva-
ders and local bandits. Between 1250 and 1350,
several outbreaks of the plague are registered in
the region. And many people simply starved to
death. In this general atmosphere of insecurity
and violence, people addressed themselves for gui-
dance and relief to the religious shaykhs who were
placed at the head of mystically oriented brother-
hoods (Chapter 3). Islamic mysticism, generally
referred to as taṣawwuf (Sufism), was increasin-
gly organised in orders from the second half of
the eleventh century onwards. This development
accelerated after 1200. These Sufi orders (ṭarīqa,
pl. ṭuruq) were established by charismatic leaders
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and later controlled by their successors. In order
to give a general idea of this background, Chap-
ter 3 presents different Sufi orders, such as the
Yasawiyya (3.1.1), the Mawlawiyya (3.1.2), the Bek-
tāshiyya (3.1.3), the Qalandariyya (3.1.4), the Bay-
ramiyya (3.1.5) and the Kubrāwiyya (3.1.6), as well
as several orders widespread in the Arab world,
among them the Qādiriyya, the Shādhiliyya and
the Suhrawardiyya (3.1.7).
These Sufi orders proper, very often, can hardly
be distinguished from further male associations
(Männerbünde) such as Futuwwa and Akhī groups
or craftsmen’s guilds. We are best informed of the
different activities of the Futuwwa groups in Bagh-
dad, where they played a destabilising role for
a long time. Nāṣir li-Dīn Allāh, perhaps the last
Abbasid caliph able to impose his power, refor-
med the Futuwwa movement in Baghdad (1207).
Abū Ḥafṣ ʿUmar as-Suhrawardī (died 1234) was
the intellectual architect of this reform project. As
Suhrawardī played an important role in the esta-
blishment of the Suhrawardiyya order in Bagh-
dad, Nāṣir li-Dīn Allāh’s courtly Futuwwa was tho-
roughly influenced by Sufi ideas (Chapter 3.2).
This is not the place to present the ideals of the
Futuwwa movement in detail. But generally spea-
king, young men ( fatā, pl. fityān) organised them-
selves in these associations. Their moral and cor-
poral exemplar was ʿAlī b. Abī Ṭālib, the fourth
caliph of the Sunnis and the first Imam of the
Shiʿis. ʿAlī gained in importance in the Akhī groups
that were active in Anatolia in the fourteenth cen-
tury. The customs of the Akhīs were described
in detail by the Maghrebi traveller Ibn Baṭṭūṭa,
who visited Anatolia in the 1330s. As generosity
and hospitality were their main qualities, these
Akhī groups were extremely proud of lodging the
famous traveller in their assembly places (khā-
naqāh). Later, the customs of the Akhīs continued
to be observed by the members of the craftsmen’s
guilds active in the Ottoman Empire.
Marshall G.S. Hodgson underlined the increa-
sing importance of ʿAlī b. Abī Ṭālib in the 14th cen-
tury in his study The Venture of Islam. This vene-
ration of ʿAlī, the first Imam, did not necessarily
imply a Shiʿi background. After the shock of the
Mongol invasion and the fall of Baghdad, the ideo-
logical strife between Sunnis and Shiʿis decreased
in intensity, and Muslims, at least ideally, joined
their forces against their common external enemy.
In this context, M.G.S. Hodgson speaks of an ʿAlid
loyalty dominating Islamic societies in the four-
teenth century (chapter 3.3). This ʿAlid loyalty finds
a noteworthy expression on Is 1624 (Chester Beatty
Library, Dublin, Chapter 4.6). In an eightfold ḥijāb-
prayer (prayer for protection), each part is dedi-
cated to one of the following persons: a. Muḥam-
mad (prophet), Abū Bakr, ʿUmar, ʿUthmān (the
three first rightly guided caliphs of the Muslims),
and b. ʿAlī b. Abī Ṭālib (first Imam of the Shiʿis
and, at the same time, the fourth rightly guided
caliph of the Sunnis), Ḥasan, Ḥusayn, and Jaʿfar aṣ-
Ṣādiq (the second, third and sixth Imams of the
Shiʿis). These commonmentions of Sunni and Shiʿi
dignitaries can best be explained against the back-
ground of ʿAlid loyalty. Further documents studied
here underline the importance of ʿAlī in Muslim
societies. Among them feature M III 173 (Basel,
Chapter 4.8) and Is 1623 (Chester Beatty Library,
Chapter 5.3). Later documents, dating from the
seventeenth century and in use in thewestern part
of the Ottoman Empire, also express this respect
for ʿAlī, albeit in a different sense than the older
documents from the fourteenth century.
The members of all these associations, whe-
ther Sufi orders or Futuwwa groups, gathered in
their assembly places. Certain adherents did so
daily; others might have participated only in the
weekly gatherings. During these gatherings, they
practised their prayers, dhikr exercises and further
rites (Chapter 3.4.2). The analysis of the textual
elements showed that several prayers or pious
formulas copied on the scrolls are also attested
in mystical prayer books or were recited during
initiation rites (Chapter 3.4.3). Additionally, pas-
sages from the Quran frequently copied on the
scrolls were often written on the walls of the khā-
naqāhs, the assembly places of the Sufi orders, or
in their main pilgrimage sites for decorative pur-
poses. When looking closely at the early scrolls
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dealt with in Chapter 4, we can remark a striking
relationship between their ornamental vocabulary
and the features decorating, for example, Aḥmad
Yasawī’s shrine in Yasi, Central Asia (erected bet-
ween 1389 and 1405 by Timur), or the sanctuary of
the Ṣafawiyya order in Ardabil, dating in its oldest
parts from the fourteenth century (Chapter 3.4.1).
This important interdependence of textual and
decorative vocabulary, between scrolls and shri-
nes, underscores that the scrolls presented in this
volume are, in the first instance, documents par-
ticularly appreciated by pious people in general.
They were often, but not necessarily, affiliated to
one or several religious groups, such as a Sufi order,
a Futuwwa or Akhī group or a craftsmen’s guild.
The customs observed and religious ideals
shared by the members of these associations and
orders often differed from the convictions of a
more traditionally oriented Islam. These often-
heterodox ideas found an echo in the textual
and ornamental vocabulary applied on different
scrolls. As some of these features are also encoun-
tered in texts on Islamic magic (siḥr), such as
works by Aḥmad al-Būnī (died 622/1225?) or Tilim-
sānī (died 737/1336), these scrolls were sometimes
explained as magical documents. This study does
not exclude eventualmagical implications of these
scrolls. It suggests, however, that they served pri-
marily as documents of devotion and protection,
and that theywere highly estimated by pious belie-
vers in general. They were appreciated by their
owners as powerful means of protection in all
kinds of dangerous situations, such as war, illness,
childbirth, when approaching a mighty person,
etc. Magical elements could, of course, enhance
this protective function. But thedevotional charac-
ter of these scrolls prevails.
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Übersicht über die identifizierten Amulettrollen
N.B.: Diese Übersicht stellt Amulettrollen zusammen, die sich im Lauf der Arbeit über diese
Dokumente in Bibliotheken undMuseen identifizieren liessen. Sie erhebt keinerlei Anspruch auf
Vollständigkeit. Fett markierte Signaturen werden in diesem Band ausführlich besprochen.
Dänemark
Kopenhagen, Royal Library,Cod. Arab. Add. 49 (Kapitel
7.1), Cod. Arab. 53 (Kapitel 4.4).
Kopenhagen, David Collection, 37.1996 (Kapitel 4.2)
und 27.1987.
Deutschland
Berlin, Staatsbibliothek, Ms. or. oct. 146 (Kapitel. 5.1),
Ms. or. oct. 172, Ms. or. oct. 218 (Kapitel 4.3), Ms. or.
oct. 403 (Kapitel 6), Mf. 382, Hs. or. 14101 (Kapitel 7.2,
Anm. 43).
Gotha, Forschungsbibliothek, Ms. Orient. A. 1372 (Kapi-
tel 5.2), Ms. Orient. T. 47.
Jena,ThüringerUniversitäts- undLandesbibliothek,Ms.
Prov. o. 225a (Kapitel 1, Anm. 4 und 83).
Karlsruhe, Badische Landesbibliothek, RA 204 (Kapitel
6).
Leipzig, Universitätsbibliothek, B. or. 321, 322, 328
(Kapitel 6), 329 undMs. Gabelentz 46 und 59; vgl. Nr.
CCCLII–CCCLVI (Katalog L. Fleischer).
München, Bayerische Staatsbibliothek, Cod. arab. 203,
204, 205, 206 (Kapitel 6), 207 (Kapitel 6), 208, 209,
210, 1110, 2689, 2690, 2616 (Kapitel 7.2, Anm. 38), Cod.
turc. 41, 42.
Stuttgart,Württembergische Landesbibliothek, Cod. or.
8° 13, Cod. or. 8°14, Cod. or. 8° 34 (inHolzkapsel), Cod.
or. 8° 55, Cod. or. 8° 71,Cod. or. 8° 83 (Kapitel 6), Cod.
or. 8° 84, Cod. or. 8° 85 (Kapitel 6).
Weimar, Anna Amalia Bibliothek, Oct. 183.
England (vgl. www.fihrist.org.uk)
Cambridge, Fitzwilliam Museum, G. 8, Burney.3 (Nr.
148.7), G. 9 Goodwin (Nr. 149.7).
Glasgow, W.B. Stevenson, „Some specimens of Moslem
charms“, beschreibt 3 Amulettrollen, die er Ende 19.
Jh. in Damaskus gekauft hat.1
London,BritishLibrary,Add. 5904 (Kapitel 7.1, Anm. 27),
I.O. Islamic 4150 (Kapitel 7.1, Anm. 28), Stove Or. 2,
I.O. Islamic 4566a, 4566b, 2273, no. 1080.
London, Khalili Collection: MSS 2, MSS 310, MSS 412
fol. 1b (Kapitel 7.2, Anm. 33), MSS 427, MSS 689.
London, Royal Asiatic Society, RAS Arabic 8.
London,Wellcome Library, L0024786.
Manchester, John Rylands Library, Arabic MS 50 [9],
Arabic MS 51 [10] (beide Kapitel 7.1, Anm. 26).
Oxford, Bodleian Library, MS. LaudOr. Rolls g. 2 (Kapitel
7.2, Anm. 31), MS. Bodl. Or. 805 (R), MS. Arab. a. 1–
3 (R) (3 Rollen), MS. Arab. g. 4 (R), MS. Arab. g. 7
(R), MS. Arab. g. 11 (R), MS. Arab. g. 12–13, MS. Arab.
d. 14 (R), MS. Arab. g. 14 (R) (Kapitel 7.2, Anm. 31),
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Oxford, Pitt Rivers Museum, 1994.4.20.1–3 (Kapitel 7.2,
Anm. 36).
Frankreich
Paris, Bibliothèque Nationale de France, Arabe 571
(Kapitel 7.1), Arabe 5102 (Kapitel 5.4), Arabe 6088
(Kapitel 4.5).
Paris, Musée du Branley, numéro d’ inventaire: 71.1968.
14.3.
Iran
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Dānišgāh-i Tihrān, Ms. 4662 (Kapitel 7.2, Anm. 32),
Ms. 8771.
Teheran, Kitāb-ḫāna-i Malik, Nr. 6483, 6520, 6521.
1 Vgl. Studia Semitica et Orientalia (1920), 84–114. Sie liessen
sich in Glasgow bis anhin in keiner Bibliothek nachweisen.
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Dublin, Chester Beatty Library, Is 1619, Is 1620 (Kapitel
7.1), Is 1621 (Kapitel 5.5), Is 1622 (Kapitel 5.5), Is 1623
(Kapitel 5.3), Is 1624 (Kapitel 4.6), Is 1625 (Kapitel
4.7), Is 1626 (Kapitel 4.9), KR 9 (Kapitel 7.2, Anm. 42),
KR10 (= Is 1623), KR11 (Kapitel 7.2, Anm. 41), Is Tf 98,
Is Tf 99 (Kapitel 7.1).
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Rom, Vaticana, Vat. Arabo 882 (Kapitel 7.1).
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Toronto, Agha Khan Foundation, AKM 492.
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Dār al-āṯār al-islāmiyya, LNS 12 MS und LNS 25 MS
(Kapitel 4.4, Anm. 6).
Russland
St. Petersburg, Dorn, Catalogue (Nr. XXXVII: S. 14; Nr.
LXXIV–LXXV: S. 38).
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Basel, Universitätsbibliothek,M III 173 (Kapitel 4.8).
Zürich, Zentralbibliothek,Ms. or. 20 (Kapitel 6).
Cologny-Genève, FondationM. Bodmer,CB542 (Kapitel
5.2).
Singapore
Asian Civilization Museum, http://latimesblogs.latimes
.com/jacketcopy/2008/11/a‑peek‑at‑a‑15t.html
(Stand 1. März 2019).
Türkei
Istanbul, Sadberk Hanım Museum, SHM 11890-Y.30;
SHM 9396-Y.2; SHM 11998-Y.40.
Istanbul, Sakıp Sabancı Museum, SSM 102–0396.
Istanbul, Topkapı Müzesi, H. 3542; M.R. 332; E.H. 1096;
E.H. 1098; E.H. 1107.2
Ungarn
Budapest HistoryMuseum, BTMKO99.119.3 (Kapitel 6).




Bloomington, Lilly Library, Adomeit Miniature Islamic
Manuscripts, C 5; Michigan, Isl. Ms. 220 (Kapitel 4.1).
2 Alle aufgeführt in Karatay, Katalog 332–334 (Nr. 5711–5715).
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(Anm. 490), 508, 528, 554
42:1–2 319, 612 (Anm. 126)
42:11 171 (Anm. 17)
42:12 359 (Anm. 122)
42:28 217 (Anm. 200)
Q 43 Sūrat az-Zuḫruf 242, 319, 350, 446 (Anm. 282), 453
(Anm. 492), 508, 528, 554
43:1 319, 350
43:49 348
Q 44 Sūrat ad-Duḫān
319, 357 (Anm. 105), 446 (Anm. 284),
453 (Anm. 495), 508, 554
44:1–59 319
44:41 347
Q 45 Sūrat al-Ǧāṯiya 319f., 357 (Anm. 105), 446 (Anm. 286),
453 (Anm. 496), 554
45:19 554
45:37 367 (Anm. 189)
Q 46 Sūrat al-Aḥqāf 267, 320, 367 (Anm. 189), 446
(Anm. 287), 453 (Anm. 497), 509, 554
46:15 218 (Anm. 211)
46:26 400
46:29 211 (Anm. 134)
46:31–32 364 (Anm. 171)
46:35 353, 377
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Q 47 SūratMuḥammad, auch Sūrat al-Qitāl
320, 342 (ABB. 67), 353, 377, 446
(Anm. 289), 454 (Anm. 500),
554
47:1–38 320
Q 48 Sūrat al-Fatḥ 190 (Anm. 72), 342 (ABB. 67), 200f.,
305, 320, 342 (ABB. 67), 353, 377, 432f.,
445 (Anm. 271), 446 (Anm. 291 f.),
454 (Anm. 503), 473–482, 489
(ABB. 98), 501 f., 505, 515 (ABB. 103),
529 (Anm. 76), 554, 596f., 628, 638
(ABB. 143)
48:1–2 232, 252f., 288 (ABB. 35), 353
(Anm. 56), 377 (Anm. 270)
48:1–3 213 (Anm. 163f.), 320, 622
48:11 200
48:17 432
48:29 200, 355, 432
Q 49 Sūrat al-Ḥuǧurāt
267, 320, 342 (ABB. 67), 355, 433, 446
(Anm. 293), 454 (Anm. 505), 501, 554
Q 50 Sūrat Qāf 266f., 320, 446 (Anm. 294), 454
(Anm. 507), 501, 554
50:22 211
Q 51 Sūrat aḏ-Ḏāriyāt
267, 321, 446 (Anm. 296), 454
(Anm. 509), 502, 554
51:43–47 505, 515 (ABB. 103)
51:48–51 505 (Anm. 101)
Q 52 Sūrat aṭ-Ṭūr 267, 321, 446 (Anm. 298), 454
(Anm. 511), 509, 554
Q 53 Sūrat an-Naǧm 268f., 321, 446 (Anm. 299), 454
(Anm. 512), 554
53:1 385
Q 54 Sūrat al-Qamar 269, 321, 446 (Anm. 300), 454, 579
54:1–14 219 (Anm. 214)
54:47–52 579
Q 55 Sūrat ar-Raḥmān
321, 348, 355, 431 (Anm. 62), 454
(Anm. 514), 456, 463 (ABB. 91), 554,
579
55:19 208 (Anm. 95)
55:26 364 (Anm. 171)
55:26–34 364 (Anm. 173f.)
55:33 210 (Anm. 132)
55:41 176 (Anm. 48)
55:70 349
Q 56 Sūrat al-Wāqiʿa 321, 454 (Anm. 516), 509
56:77–79 306f., 328 (ABB. 52–53)
56:80 307
Q 57 Sūrat al-Ḥadīd 321 f., 454 (Anm. 517), 466, 509, 554
57:3 169 (Anm. 5), 322, 466
57:20 200
57:25 214 (Anm. 173)
57:26–27 131
Q 58 Sūrat al-Muǧādala
242, 322, 454 (Anm. 519), 501–503,
554
58:1–3 502
58:21 363 (Anm. 159)
Q 59 Sūrat al-Ḥašr 242, 322, 454 (Anm. 520), 503, 554
59:21 372 (Anm. 228)
59:22 171 (Anm. 16)
59:22–24 425f.
59:23 384
59:24 362 (Anm. 154)
Q 60 Sūrat al-Mumtaḥina
322, 454 (Anm. 523), 503, 554
60:4 277 (Anm. 247)
60:13 555 (Anm. 102)
Q 61 Sūrat aṣ-Ṣaff 322, 454 (Anm. 524), 503f., 555
61:13 466, 546 (Anm. 14), 557, 560 (ABB. 122),
565 (Anm. 5), 598 (Anm. 28), 599, 601,
611, 618 (Anm. 169), 620–622, 627,
631 (ABB. 136), 643 (ABB. 148), 648
(ABB. 153), 651 (ABB. 156)
61:14 384f.
Q 62 Sūrat al-Ǧumʿa 322, 433, 446 (Anm. 292), 454
(Anm. 525), 504, 555
62:1 433 (Anm. 85)
62:11 433 (Anm. 85)
62:6 433
Q 63 Sūrat al-Munāfiqūn
322, 454 (Anm. 525), 555
63:3 400
Q 64 Sūrat at-Taġābun
322, 454 (Anm. 525), 555
Q 65 Sūrat aṭ-Ṭalāq 322, 454 (Anm. 526), 555
65:3 466, 481 (Anm. 84)
Q 66 Sūrat at-Taḫrīm
269, 322, 454 (Anm. 526), 555
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Q 67 Sūrat al-Mulk 156, 199, 322f., 343 (ABB. 68), 454
(Anm. 526), 501 f., 505, 555
67:1 155, 343 (ABB. 68)
67:1–30 199
67:3–4 279 (Anm. 273), 375 (Anm. 260)
67:18–30 156
Q 68 Sūrat al-Qalam 190, 323f., 454 (Anm. 526), 502f.,
555
68:1 190, 385, 612 (Anm. 126)
68:3 424 (Anm. 26)
68:51 348f., 499, 501 (Anm. 45)
68:51–52 372 (Anm. 234), 477, 499, 612
(Anm. 132)
68:52 279 (Anm. 274f.), 324
Q 69 Sūrat al-Ḥāqqa 297 (ABB. 44), 324, 356, 503, 555
69:51–52 356 (Anm. 91)
Q 70 Sūrat al-Maʿāriǧ
324, 356, 503, 555




Q 71 Sūrat Nūḥ 324, 432, 503f., 555




72:9 375 (Anm. 254), 399 (Anm. 449)
72:28 500 (Anm. 34)
Q 73 Sūrat al-Muzammil
324, 354, 555
73:1–2 324
Q 74 Sūrat al-Mudaṯṯir
324, 354, 555
74:50–51 400
Q 75 Sūrat al-Qiyāma
324, 555
Q 76 Sūrat al-Insān 201, 324, 433f., 456, 555
76:1–2 208 (Anm. 96)
76:31 201
Q 77 Sūrat al-Mursalāt
170 (Anm. 11), 324, 555
Q 78 Sūrat an-Nabaʾ 324, 505–507, 555
78:1–7 505, 515 (ABB. 103)
Q 79 Sūrat an-Nāziʿāt
324, 506f., 555
Q 80 Sūrat ʿAbasa 324, 508
80:34 176 (Anm. 49)
Q 81 Sūrat at-Takwīr 324, 455 (Anm. 531), 508f.
Q 82 Sūrat al-Infiṭār 324
82:19 176 (Anm. 50)
Q 83 Sūrat al-Muṭaffifīn
324
Q 84 Sūrat al-Inšiqāq
271, 298 (ABB. 45), 324
84:1–4 218
84:1–5 219 (Anm. 213)
Q 85 Sūrat al-Burūǧ 324
85:20–22 209 (Anm. 109, 119), 210 (Anm. 127),
211 (Anm. 136), 214 (Anm. 178), 363
(Anm. 162)
Q 86 Sūrat aṭ-Ṭāriq 324, 505f.
Q 87 Sūrat al-Aʿlā, auch Sūrat Sabbiḥ
324, 352, 374f., 506, 556
Q 88 Sūrat al-Ġāšiya 324, 352, 375, 433, 455 (Anm. 532),
506f., 556
88:15–17 372 (Anm. 233)
Q 89 Sūrat al-Faǧr 324, 507
Q 90 Sūrat al-Balad 271, 324, 507
Q 91 Sūrat aš-Šams 324, 351, 507f.
Q 92 Sūrat wa-l-Layl 324, 351, 508
Q 93 Sūrat aḍ-Ḍuḥā 190, 324, 508f.
Q 93 Suren 93–98 190
Q 94 Sūrat A-lam našraḥ
324, 509, 556
94:1–3 280
94:4–8 280 (Anm. 284f.)
94:5–8 217, 218 (Anm. 208)
Q 95 Sūrat at-Tīn 324, 509
Q 96 Sūrat al-ʿAlaq 323f., 556
96:1 350
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Q 96 Sūrat al-ʿAlaq ( fortges.)
96:19 556
Q 97 Sūrat al-Qadr 323f.
Q 97 Suren 97–99 324
Q 98 Sūrat al-Bayyina
324, 409 (ABB. 74)
Q 99 Sūrat az-Zalzala
190, 201, 325, 344 (ABB. 69), 409
(ABB. 74)
99:1 201 (Anm. 35)
99:8 349
Q 100 Sūrat al-ʿĀdiyāt
201 (Anm. 37), 325, 344 (ABB. 69), 349
100:1 349
Q 100ff. Suren 100–110
344 (ABB. 69)
Q 101 Sūrat al-Qāriʿa 201 (Anm. 37), 325
Q 102 Sūrat at-Takāṯur
201, 325, 357 (Anm. 105), 396
(Anm. 415–417), 427
Q 103 Sūrat al-ʿAṣr 325, 349, 357 (Anm. 105)
103:1–3 509
Q 104 Sūrat al-Humaza
325, 348 (mit Anm. 12), 349
104:9 348
Q 105 Sūrat al-Fīl 325, 348, 430, 461 (ABB. 89)
105:1–5 509
Q 106 Sūrat al-Qurayš
325, 429
106:1–4 509
106:2 310 (Anm. 35)
106:4 500 (Anm. 34)
Q 107 Sūrat al-Māʿūn 325
Q 108 Sūrat al-Kawṯar
325, 430, 461 (ABB. 89)
Q 109 Sūrat al-Kāfirūn
201, 325, 372 (Anm. 229)
Q 110 Sūrat an-Naṣr 325, 596 (Anm. 15)
110:1–3 623 (Anm. 207)
Q 111 Sūrat al-Masad 325, 344 (ABB. 69)
Q 111 Suren 111–114 325
Q 112 Sūrat al-Iḫlāṣ 157, 173 (Anm. 32), 201, 265, 267f.,
273 (Anm. 205), 274, 281 f., 286, 303
(ABB. 50), 304 (ABB. 51), 306, 309,
313, 317 f., 325f., 328 (ABB. 52–53), 341
(ABB. 66), 352, 358 (Anm. 113). 359,
361, 363, 365, 368, 371, 372 (Anm. 230),
373f., 382 (Anm. 311), 384, 386f., 389,
394f., 397 (Anm. 430f.), 398, 402,
404, 408 (ABB. 73), 466, 475, 490
(ABB. 99), 556, 596 (Anm. 14), 600, 603
(Anm. 59f.), 605, 620, 622 (Anm. 205),
623, 650 (ABB. 155), 674
Q 113 Sūrat al-Falaq 201, 282 (Anm. 316), 325, 358,
(Anm. 115), 359 (Anm. 134f.), 372
(Anm. 231), 382 (Anm. 307), 511
(Anm. 179)
Q 114 Sūrat an-Nās 170, 190, 201, 250, 268, 271, 325, 358
(Anm. 116), 372 (Anm. 232), 382
(Anm. 309), 424, 511 (Anm. 179), 529,
543 (ABB. 120), 556, 577, 659
Index
Die Angaben in diesem Index verweisen auf die Seiten. Falls ein Begriff auf einer Seite nur in den Anmerkungen enthalten ist,
wird die Stelle präzisiert. Wird auf Begriffe im Text in arabischer Schrift verwiesen, wird dies speziell gekennzeichnet: (arab.).
Begriffe in arabischer Schrift wurden aus Platzgründen allerdings nicht systematisch erfasst. Stellen aus dem Koran werden
im entsprechenden Verzeichnis aufgeführt. Namen von Wissenschaftern werden selektiv erwähnt; sie müssen im Haupttext
aufgeführt sein. Ein Quellenverweis in den Anmerkungen reicht nicht für eine Aufnahme in diesen Index.
ʿAbbās I., Šāh ʿAbbās I. (Herrscher der
Safawiden, reg. 1587–1629) 50, 54
(Anm. 234), 63, 511 (Anm. 186)
Abbasiden, abbasidisch, auch
Abbasidenkalifat etc. 21, 23, 91–
95, 97, 100–102, 117, 119, 140, 437,
617, 676f.
ʿAbd al-Maǧīd (osmanischer Sulṭān,
1823–1861) 82
ʿAbd aṣ-Ṣamad 93, 128, 131
(Anm. 436), 436–438, 456
abdāl 76 (Anm. 90), 79, 86, 111
Abfolge von Ziffern und Buchstaben
13, 209 (Anm. 116), 211, 279
(Anm. 270), 302 (ABB. 49),
395, 420 (ABB. 85), 603, 631
(Anm. 145)
Abǧad 30 (Anm. 77), 217 (Anm. 199),
274 (Anm. 219), 326
Abschiedswallfahrt 115, 123, 583
Abū Bakr, 1. rechtgeleiteter Kalif 69
(Anm. 38), 74 (Anm. 84), 117, 120,
276, 286, 470, 483, 486 (ABB. 95),
582, 610, 618, 640 (ABB. 145), 677
Abū Bakr, siehe auch Kalif, die vier
rechtgeleiteten Kalifen
Abū Ḏarr al-Ġifārī 66, 571, 575, 580–
583
Abū Hurayra 478, 606 (Anm. 91)
Abū Muslim 110, 121 f., 584
Abū Saʿīd (gest. 736/1335, letzter
Īlḫāniden-Herrscher) 24, 30f.,
106f., 160 (Anm. 88), 161, 467, 675
Abū Saʿīd (Timuriden-Herrscher)
38f., 47 f.
adab, Pl. ādāb (Verhaltensregeln) 110,
125
Afghanistan, afghanisch 63, 128, 656,
664–666
Aflākī (Verfasser desWerks Manāqib
al-ʿĀrifīn) 75f., 103f.
Afrika, auch Teile davon 18, 23, 53 f.,
90, 128, 139, 206 (Anm. 81)
Afšār, I. 613 (Anm. 137)
Afšāren 63
Ägäis 25, 31
Ägypten, ägyptisch, auch Teile
Ägyptens 21, 23, 37, 44 (Anm. 177),
53, 84, 86, 88–91, 94, 102, 112, 128,
139, 206 (Anm. 81), 231, 313, 467,
597, 665 (Egypt)
Agrippa von Nettesheim 15
Ahl al-bayt 58, 116, 120–122, 124, 217,
581 f.
Ahl-i ḥaqq 50, 81, 395 (Anm. 404), 615
(Anm. 150)
Ahl aṣ-Ṣuffa 66 (Anm. 8), 580
(Anm. 206), 581
Aḫī, Aḫī-Gruppierungen, Aḫītum etc.
19, 25 (Anm. 37), 67, 76, 77
(Anm. 93), 78 (Anm. 103), 79,
83, 94f., 102–122, 139–141, 145,
320, 360, 483, 617–619, 621, 625,
629
aḫī (Etymologie) 103
Āhiyā šarāhiyā (oder ähnlich, auch im
arabischen Text) 209 (arabisch,
auch Anm. 113), 210 (arab.), 216
(arab.), 282 (arab.), 365 (arab.),
384 (arab.), 404, 441 (arab.)
Aḥmadiyya-Badawiyya 5 (Anm. 23)
Akhī Evran, Vorsteher der Zunft der
Gerber 78
ʿalam, vgl. Standarte 80
Alamut 17, 22f., 68, 617
Alawiten, alawitisch, siehe auch
Nuṣayrier 50, 59, 73, 81, 395
(Anm. 404), 426, 580, 624
Albanien 70, 81
Alchemie 15–18
Aleppo 21, 32, 44, 49, 53, 77, 85, 91 f.,
105, 284, 513
Alexandrien, auch Alexandria 88, 90,
138, 581
ʿAlī b. Abī Ṭālib 40f., 49, 57, 68–70, 71
(Anm. 51), 74, 79–81, 85, 87, 96f.,
110, 113 (Anm. 316), 115–125, 150,
160 (Anm. 85), 173 (Anm. 29),
175, 203f., 217, 270, 275, 278, 279
(Anm. 278), 286, 302 (ABB. 49),
361, 392, 395, 398 (Anm. 439),
404f., 408 (ABB. 73), 425–427,
466, 470, 483, 486 (ABB. 95), 525
(Anm. 38), 526f., 530–532, 540
(ABB. 116), 557, 570f., 574f., 577,
579–583, 588 (ABB. 110), 610–
625, 627f., 640 (ABB. 145), 661
(Anm. 25), 677
ʿAlī: siehe auch Kalif, die vier
rechtgeleiteten Kalifen
ʿAlī, siehe auch Alid loyalty
ʿAlī: göttlich, göttliche Verehrung,
Vergöttlichung 40, 55, 81 f., 87, 113,
404f., 582f., 614–617, 624
ʿAlī, Name (dreifach, vierfach) 361,
404, 408 (ABB. 73), 526f., 530f.,
540 (ABB. 116)
ʿAlī, šīʿat ʿAlī 68, 117
ʿAlī-Verehrung 68f., 71 (Anm. 51),
116 f., 120, 426, 619 (Anm. 175)
ʿAlī, Ḫwāǧa ʿAlī (Šayḫ des Ṣafawiyya-
Ordens, Leitung: 1392–1429) 33
(Anm. 104), 41–43, 49, 87, 467
ʿAlī b. Mūsā ar-Riḍā (8. Imam der
Schiiten) 80, 121, 532
ʿAlī, Sulṭān ʿAlī (Šayḫ des Ṣafawiyya-
Ordens, Leitung; 1488–1494) 40,
49, 51 f.
ʿAlī-Ilāhīs 50, 81, 395 (Anm. 404), 404,
615
ʿAlid loyalty 110 (Anm. 293), 113
(Anm. 316), 116–127, 160
(Anm. 85), 286, 426 (Anm. 43),
677
alif, Höhe, siehe auch Ġubār 149
(Anm. 4), 151, 159, 170, 202, 240,
431, 521
Alkohol 29, 72, 85
Alp Arslan 22, 25, 73
Alqās Mīrzā 55 (Anm. 251), 512–514,
675
Alsaleh, Y. 11 f., 197
Altruismus, vgl. īṯār 98
Amasya 26, 55 (Friede von Amasya),
77, 129




Amīr-Moëzzi, M.A. 530–532, 616
ʿAmmār b. Yāsir, auch ʿAmmāra 571,
580–583
Amū Daryā (Oxus) 31 (Anm. 84), 110
Amulett, amulettwertig 12, 84,
360 (Anm. 136), 494 (Anm. 5:
Amulettbehältnis), 514, 597, 612
(Anm. 125), 627
Anas b. Mālik 156
Anatolien, anatolisch, auch
Westanatolien, Südostanatolien
etc. 17, 21–26, 32, 33 (Anm. 104),
35, 37, 39, 42, 44f., 49f., 52–58,
60, 63, 65, 67, 69, 73–79, 83–88,
91, 95 (Anm. 190f.), 102–109, 111–
114, 119, 121 f., 126, 128f., 206f., 219,
251, 283, 346, 404, 465–468, 615,
617, 675–677 (Anatolia)
Anawati, G. 10
Andacht 13 f., 20, 42f., 121, 127, 137, 656
Anfangszierfeld, siehe auch Frontispiz
422, 430f., 486, 505 (Anm. 99),
515 (ABB. 103), 520f., 533
(ABB. 109), 544f., 557, 559
(ABB. 121), 562 (ABB. 124),
565–567, 569, 571, 578f., 584,
585 (ABB. 127), 589 (ABB. 131),
598, 658, 661 (Anm. 29), 667
(ABB. 161)
Angst 22, 25, 71, 219
Ankara 25, 32, 38, 42, 70 (Anm. 46),
87, 106f., 111, 121
Anonymus Ross 52
Anrufung der ČahārdahMaʿṣūm 530,
536–538 (ABB. 112–113), 557,
579f., 588 (ABB. 130)
Anrufung (Gottes), siehe auch
Lobpreisungen Gottes 150f., 153 f.,
159, 171 (Anm. 19), 173, 175, 176
(Anm. 51), 209 (Anm. 107),
261, 266f., 282 (Anm. 318), 359
(Anm. 124), 378, 385, 390, 404,
412 (ABB. 77), 417 (ABB. 82), 439
(Anm. 134, 137), 442 (Anm. 215),
444, 465f., 472, 474 (Anm. 22),
475–477, 481 f., 491 (ABB. 100),
496f., 506, 510, 516 (ABB. 104),
518 (ABB. 107), 519 (ABB. 108),
557, 600, 604, 607, 610, 612
(Anm. 129, 131), 615 f., 636
(ABB. 141)
Anrufung (Imame) 124, 618
Anrufung der vier rechtgeleiteten
Kalifen 611, 617
Anrufung Muḥammads 447, 457, 600
Anṣārī, ʿAbdullāh 34, 128
Antalya 55, 105
antinomistisch, vgl. Häresie 59
(Anm. 271), 74, 79, 83, 87, 131
apotropäisch 14, 501, 597f., 606
Aq Quyunlu, siehe auchWeisse Schafe
25, 32, 37–41, 44–48, 51–54, 283,
512 (Anm. 189)
Araber, Arabien, arabisch 15, 27
(Anm. 63), 32, 36, 39, 69, 72,
77, 81, 89, 91 f., 95–99, 103, 105,
114, 116, 128, 134, 140, 146f., 150,
161 (Anm. 92), 168 (Anm. 3),
172 (Anm. 21), 203, 206, 209
(Anm. 110), 210 (Anm. 120),
212 (Anm. 156), 219, 284f.,
346, 360 (Anm. 136), 382
(Anm. 305), 423 (Anm. 20),
425, 430, 432, 466, 482f., 531,
558, 581, 597 (Anm. 21), 603, 604
(Anm. 68), 606 (Anm. 91), 607,
608 (Anm. 101), 612 (Anm. 129),
613 f., 616f., 619 (Anm. 185), 622
(Anm. 203), 625, 677
arbaʿīniyya, siehe auch čilla, ḫalwa
127, 134
Ardabil 5 (Anm. 21), 26, 28f., 33, 39–
44, 46–48, 51 f., 55, 69, 107, 127–
133, 305 (Anm. 7), 422 (Anm. 6),
435f., 495, 676, 678
Armenien, Armenier, armenisch 22,
38, 45, 99 (Anm. 214), 111, 206,
219, 285
Armut, arm, verarmt 19, 27f., 65, 110,
130 (Armenspeisung), 466, 581
Āṣaf b. Barḫiyā 217
Aserbaidschan, aserbaidschanisch
23, 28 (Anm. 63), 38, 45
(Anm. 186), 47f., 54 f., 63, 78,
107, 127, 512
Aṣḥāb al-kahf, siehe auch
Siebenschläfer 96
Asmāʾ Allāh 151 (Anm. 18), 153 f., 155,
157, 163 (ABB. 2), 164 (ABB. 3),
170, 178 (ABB. 8)
Asmāʾ al-arbaʿūn (sic) 155, 156
(Anm. 55), 159, 166 (ABB. 5)
al-Asmāʾ al-ḥusnā, siehe auch Die
Schönen Namen Gottes, 134
(Anm. 464), 136, 157, 198
(Anm. 14), 234f., 246 (ABB. 31),
472f., 496 (Anm. 24), 605f., 607
(Anm. 93), 616, 623 (Anm. 212),
634 (ABB. 139)
Assassinen 68
Āstān-i Quds-i Raḍawī 5 (Anm. 21)




Astronomie 12 (Anm. 75), 15
ʿĀšūrā 395, 558, 584
Atelier, vgl. Kitābḫāna, Naqqāšḫāna
9, 12 (Anm. 75), 35, 37, 658, 661
ʿAṭṭār, Farīd ud-Dīn 67, 108
(Anm. 274)
auditiv, vgl. ḏikr, Rezitation 127, 287
Aufstand, auch Derwischaufstand, vgl.
Rebellion, Revolte 44, 51, 55, 60,
72, 78, 82, 85 (Anm. 144), 122, 512
Augenpaar 360, 405, 407 (ABB. 72)
Augenschmerzen 211, 219
Auslassung (von Textstellen), siehe
auch Lücke (in der Abschrift) 231
(Anm. 4), 258 (Anm. 71), 270,
347, 374 (Q 7–17), 434, 574, 600
(Anm. 42)
Aussparung, ausgespart, vgl.
auch ġubār-farben und Text,
übergeordnet 253, 259, 263, 267,
292 (ABB. 39), 296 (ABB. 43), 308,
313 f., 317, 319, 323, 522, 524, 534
(ABB. 110), 536 (ABB. 112), 545f.,
574–576, 588 (ABB. 130)
ʿAwārif al-maʿārif (des Abū Ḥafṣ ʿUmar
as-Suhrawardī) 91, 94, 134
Āyāt al-ḥifẓ 605 (Anm. 77)
Āyāt aš-šifāʾ 212 (Anm. 149), 602
(Anm. 51)
ʿAyn, al-ʿAyn, siehe auch Blick: Böser
Blick, čašm-zaḫm 360
ʿAyn Ǧālūt 21, 23
ʿayyār 99 (Anm. 212), 100f., 103, 104
(Anm. 240), 140
Ayyubiden 5 (Anm. 18, 25), 21, 92, 94
Axt, auch Doppelaxt 569–571, 573,
575, 584, 593 (Anm. 135)
Baalbek 32
Bābā Ilyās Ḫurāsānī, Bābā Rasūl 73,
78
Bābāgān 81
Badeen, Edward Xf., 146
Badr (Schlacht von Badr) 215, 618
(Anm. 170)
Badr ad-Dīn b. Qāḍī Samāwnā (gest.
819/1416) 44, 72, 85
Bagdad, auch Baghdad 6, 17, 21,
23 f., 26, 31, 37, 40 (Anm. 149),
43, 47f., 54, 63, 65f., 77, 81, 89–
index 709
94, 98 (Anm. 208), 100f., 103,
117, 128, 139f., 145, 203, 283, 284
(Anm. 331), 437, 467, 512 f., 617,
656, 673, 676f.
Bahāʾ ad-Dīn Zakariyyā 93
Bāḫarzī, Yaḥyā b. Sayf ud-Dīn 137f.
Baldaḫān 80
Bālim Sulṭān (Bektāšiyya) 81, 113, 118,
620 (Anm. 186)
Balkan 56, 73, 77, 82, 88, 95
(Anm. 190), 121 (Anm. 372), 625,
673
Balkh, auch Balḫ 31, 75, 130
Baqlī, Rūzbihān al-Baqlī 92
baraka 16, 18, 71, 129, 615 (Anm. 144)
Baraq Bābā 68 (Anm. 37), 72, 83,
86f.
Barbier, Zunft der Barbiere, siehe auch
Salmān al-Fārisī 115, 580
(Anm. 206), 583
Barlas (Stamm) 33
Baṣrī, Ḥasan al-Baṣrī (gest. 110/728)
66, 159, 510
Basṭām, Bisṭām 436
Basṭāmī, Abū Yazīd al-Basṭāmī (gest.
261/875) 66, 74
bāṭin, bāṭiniyya 15, 79, 108, 169f.
(arab.), 276 (Anm. 232, arab.),
322 (arab.), 402 (arab.), 441
(arab.), 616
Batūl, al-batūl 523 (arab.), 530, 546
(arab.), 563 (ABB. 125)
Baum 153 (Anm. 32), 322, 600, 611,
617, 619f., 643 (ABB. 148), 644
(ABB. 149)
Baum der Futuwwa, siehe auch šaǧarat
al-futuwwa 619f., 643 (ABB. 148),
644 (ABB. 149)
Bayani, M. 171
Bāyazīd I. (Bāyazīd Yildirim:
osmanischer Sultan, reg. 1389–1402)
32, 38, 42, 107
Bāyazīd II. (osmanischer Sultan, reg.
1481–1512) 24, 73 (Anm. 68), 39, 55,
81, 85




bāzū, bāzūband, siehe auch Oberarm
150, 624 (Anm. 214)
Becher (kaʾs al-futuwwa), siehe auch
Tasse, Duʿāʾ al-Qadaḥ 101, 105, 623
Behältnis 3, 4, 11, 149, 250 (Anm. 1),
469, 494 (Anm. 5), 566, 587
(ABB. 129), 595, 626, 646
(ABB. 151), 658, 660–663
Bektāšiyya, Bektāšī, siehe auch Ḥāǧǧī
Bektāš 50, 58 (Anm. 262), 59, 62,
70–75, 77–83, 85, 88, 111–113,
118, 392, 395 (Anm. 404), 398,
405, 615–617, 620 (Anm. 186),
621, 623–626, 628–630, 663, 675,
677
berāt 5, 673
Berke (Vorsteher der Goldenen Horde)
23
Beschädigung, beschädigt; siehe auch
Verlust, verderbt 160 (Anm. 88),
167 (ABB. 6), 168, 252, 320f., 358
(Anm. 112), 433, 452 (Anm. 441),
565
Beschreibstoff 4, 6 (Anm. 30), 8, 9,
11 (Anm. 65), 168, 305, 326, 465,
494, 501 (Anm. 42), 520, 544, 594,
628, 663
Besitzer, auch Vorbesitzer (der Rollen)
160, 204 (Anm. 62), 242, 289
(ABB. 36), 404, 419, 433, 465, 482,
594 (Anm. 6), 595 (Anm. 7, 10),
615, 627, 641 (ABB. 146), 662
Besitzurkunde 5
Bettler, Bettelei 27–30, 83 (Anm. 135)
Beylik 24f., 32, 53, 107, 466–468, 675
Bilqīs, siehe auch Saba, Königin von
Saba 603, 610, 618 (Anm. 172)
Birge, J.K. 621
Birgevī, Meḥmed Efendī (gest. 1573)
62
Bisṭām, Bisṭāmī, siehe Basṭām, Basṭāmī
Blair, Sh. 93, 128, 436–438
Blick 19, 211, 360, 405
Blick, Böser Blick, siehe auch al-ʿAyn,
čašm-zaḫm 204, 360, 477, 482,
484, 612 (Anm. 132)
Blindprägung 470 (Anm. 5)
Blockdruck, siehe auch ṭarš 7, 11, 14
(Anm. 91), 656, 664
Bogen (alsWaffe), Bogenschiessen,
siehe auch Pfeil 49, 100, 215
(Anm. 182), 230 (ABB. 26), 355,
392, 394f., 404, 419 (ABB. 84)
Bosnien 59, 88, 114, 116
Brieftauben, siehe Tauben
Brillenbuchstaben 13, 209 (Anm. 118),
398, 404, 420 (ABB. 85), 675
Bruchstelle, siehe auch Fehlstelle






Buchstaben, siehe auch Abfolge von
Ziffern und Buchstaben
Buchstaben, Einzelbuchstaben 149,
214, 215 (Anm. 182, 190), 279, 326,
395, 618
Buchstaben, verzahnt, siehe unter
Schrift, verzahnt
Buchstabenfolgen (im Koran)
alif-lām-rāʾ (Q 14:1) 500
ʿayn-mīm-lām 405 (Anm. 483)
ʿayn-mīm-sīn 115 (Anm. 325), 581
ʿayn-sīn-ʿqāf 616 (Anm. 155)
ḥāʾ-mīm (Q 41:1) 319, 616
(Anm. 155)
ḥāʾ-mīm (Q 43:1) 319
ḥāʾ-mīm (Q 44:1) 319
ḥāʾ-mīm (Q 45:1) 320
ḥāʾ-mīm (Q 46:1) 320
ḥā-mīm-ʿayn-sīn-qāf (Q 42:1–2)
319
kāf-hāʾ-yāʾ-ʿayn-ṣād (Q 19:1) 150
(Anm. 12), 313, 336 (ABB. 61),
454 (arab.), 456 (arab.), 614, 616
(Anm. 155)
Ṭāʾ-sīn-mīm (Q 26:1) 315
Yā-sīn (Q 36:1) 318
Buchstabenmagie, siehe auch Magie,
Buchstaben, Abfolge 18
Buda 53, 82 (Anm. 126), 625f., 629
(Anm. 251)
Budapest 9, 61, 595f., 597 (Anm. 19),
598, 600 (Anm. 36), 601
(Anm. 47), 602, 605, 609, 611,
613 f., 617, 620 (Anm. 191), 623–
626, 628
Buddhismus, buddhistisch 23, 33,
668 (ABB. 162)
Buḫārā, Bukhara 74, 130, 137
Bulgarien 56, 625
Būnī, Aḥmad al-Būnī 11, 12 (Anm. 75),
17 f., 135 (Anm. 464), 391, 404,
606 (Anm. 88), 629, 678
Burda, siehe unter Qaṣīdat al-Burda,
Būṣīrī
Burġāzī, Yaḥyā b. Ḫalīl al-Burġāzī 104,
108–111, 114, 119–121, 140, 619
Bursa 41, 105, 107, 121 (Anm. 373),
123 (Anm. 386), 129, 620
(Anm. 186)
Būṣīrī, Verfasser der Qaṣīdat al-Burda
9, 14 (Anm. 91), 596f., 628
(Anm. 246), 632 (ABB. 137),
710 index
Būṣīrī ( fortges.) 638 (ABB. 143), 642
(ABB. 147), 653 (ABB. 158), 674
Buzgūš, Naǧīb ad-Dīn ʿAlī b. Buzgūš
93, 437f.
Byzanz, byzantinisch 21 f., 26, 38, 45,
73, 206, 219, 284f., 623
Čahārdahmaʿṣūm, vgl. sündlos
9, 529f., 536 (ABB. 112), 537
(ABB. 113), 538 (ABB. 114), 557,
579f., 658, 659 (Anm. 17), 661,
663
Čāldirān 24, 53f., 57, 113 f., 118, 511, 512
(Anm. 187)
Čaqmaq (Mamluken-Herrscher) 44
Carpini, Johann de Plano Carpini 29
čašm-zaḫm, siehe auch al-ʿAyn, Blick:
Böser Blick 360 (Anm. 136), 477,
482, 484
Celāl: Šayḫ Celāl, siehe auch Ǧalālī-
Bewegung 55, 60
Čelebī 77, 81, 104
Charisma, charismatisch 17, 31, 43,
70, 72, 90, 129, 531, 676
charm 11
China, chinesisch 23, 32, 52
Christen, christlich, Christentum 5,
21–23, 38–40, 44–46, 48, 50f.,
57, 59 (Anm. 274), 60f., 68, 71,
79, 82, 99 (Anm. 214), 111 f., 134,
258, 274, 496, 581 f., 623, 627, 673
(Christianity), 676 (Christians)
Čihil Ism-i Idrīs 159, 166 (ABB. 5)
Čihil Ism-i mubārak 474, 484
(Anm. 94), 489 (ABB. 98)
čilla, siehe auch arbaʿīniyya, ḫalwa
43, 65 (Anm. 1), 127, 133 f.
Čingiz-Ḫān 22, 31
Čištī, Muʿīn ad-Dīn 91, 129
Čištiyya 91, 93
Clavijo, Gonzales de Clavijo 35f.
Čūpāniden 24, 29 (Anm. 69), 31
Dabbās, Abu l-Ḫayr ad-Dabbās 89
(Anm. 166)
Ḏahabiyya 530–532
Damaskus 5 (Anm. 25), 6 (Anm. 30),
21, 32, 35, 76f., 84, 86, 116, 118
(Anm. 349), 231 (Anm. 10), 679
Dämonen, dämonisch, siehe auch ǧinn
204, 379, 477, 603, 614
(Anm. 138), 652 (ABB. 157)
Datierung, datiert 5 (Anm. 21,
25), 6, 7 (Anm. 30, 32), 8 f., 10
(Anm. 60), 14 (Anm. 92), 34
(Anm. 105), 75, 101, 116, 120, 128,
149, 161, 168, 171, 180, 197, 219,
231 f., 243 (Anm. 82), 250, 258,
267, 283, 305, 346 (Anm. 3), 370
(Anm. 208), 422 (Anm. 10), 435f.,
465f., 468f., 496 (Anm. 18), 520,
529, 531, 543 (ABB. 120), 544f.,
565, 594f., 600 (Anm. 38), 611
(Anm. 122), 618 (Anm. 173), 626,
628 (Anm. 250), 646 (ABB. 151),









Derwischtanz etc. 14 (Anm. 92),
17, 19, 26–30, 33, 39–45, 49, 55,
59, 61 f., 67–77, 79–80, 83–90, 93–
95, 100f., 105, 106 (Anm. 259),
107, 109, 111 f., 113 (Anm. 317),
116, 119, 121 (Anm. 373), 125–129,
131, 137–139, 141 (Anm. 499),
145, 158, 381 (Anm. 304), 403,
422f., 436 (Anm. 107), 458
(ABB. 86), 483, 524, 584, 594, 601
(Anm. 50), 617 f., 619 (Anm. 177),





Despina 38, 45f., 48
Diakritika, diakritisch 499f.
ḏikr, vgl. samāʿ, siehe auch auditiv, ḏikr,
Rezitation 87, 91, 127, 133–138, 274,
286, 324, 327, 391, 403, 530–532,
557
Diplomatie, diplomatisch 60, 92




Drogen, siehe auch Haschisch, Wein
72, 137
Drusen 59
Ḏū l-faqār (Schwert) 96, 124, 479f.,
483f., 492 (ABB. 101), 610f., 615,
617 f., 625, 628, 640 (ABB. 145),
664
Ḏū n-Nūn al-Miṣrī (gest. 859) 66, 134
Ḏū l-Qadr 53
duʿāʾ, Pl. adʿiya, siehe auch Gebet,
ḥiǧāb, ḥirz, wird 71, 90
Duʿā [-i] buzurgwār 478, 484
Duʿāy-i čašm-zaḫm 482, 484
Duʿāʾ-i dawlat 476, 484, 491 (ABB. 100)
Duʿāʾ al-faǧr [baʿd aš-šidda] 270
Duʿāʾ al-Ǧawšan 447, 457
Duʿāʾ al-Ǧawšan al-kabīr 153, 157, 674
(al-Jawshan)
Duʿāʾ al-Ǧawšān aṣ-ṣaġīr 453
(Anm. 494)
Duʿāʾ Ḥabīb Allāh 596, 610, 638
(ABB. 143)
Duʿāʾ Ḥaḍrat Ḫiḍr 609, 610 (Anm. 111),
624, 649 (ABB. 154)
Duʿāʾ Ḥaḍrat Idrīs 159, 166 (ABB. 5)
Duʿāʾ Ḥirz al-amānī 158
Duʿāy-i Ḥirz-i Yamānī 466
Duʿāʾ Ḥizb al-Baḥr 454, 457
Duʿāʾ Ibrāhīm b. Adham 353f., 379
Duʿāʾ Idrīs 510 (Anm. 158)
Duʿāʾ-i Ism-i aʿẓam 608f., 611, 636
(ABB. 141)
Duʿāʾ li-kull šayʾ 356, 391, 398
Duʿāʾ Kunūz al-ʿarš al-ʿaẓīm 387, 389,
391
Duʿāʾ mubārak 352f., 374, 376f., 415
(ABB. 80), 636 (ABB. 141)
Duʿāʾ-i mubārak 609
Duʿāʾ mubārak mustaǧāb 381, 385, 416
(ABB. 81A–B)
Duʿāʾ-i Muhr-i nubuwwat 391, 401
Duʿāʾ Nūr al-anwār al-kabīr 172f., 674
Duʿāʾ al-Qadaḥ, Duʿāʾ-i Qadaḥ 156,
609, 623, 674
Duʿāʾ as-Safar 391, 403
Duʿāʾ as-Sayfī 202, 220
Duʿāʾ al-Yamānī 202
Edirne 513
Einriss 4 (Anm. 10)
Ekstase, ekstatisch 19 (Anm. 109),




Elite 55, 58, 60, 88, 94, 128f., 131, 135,
161, 255 (Anm. 37), 285, 436f.,
628, 673, 675
Elitekorps 35
Elitetruppen 59f., 82, 628
Engel, auch Erzengel 16, 18, 115, 123,
208, 209 (Anm. 108), 215, 481,
530, 580, 583, 622
Entzifferung, entziffern IXf., 130
index 711
(Anm. 431), 147, 149 (Anm. 8),
150–153, 156, 158, 160 (Anm. 86,
89), 161 (Anm. 93), 171 (Anm. 19),
219, 252, 256 (Anm. 62), 261,
267f., 272 (Anm. 197), 276
(Anm. 240), 279, 284, 306–311,
313 (Anm. 57), 314, 316, 318,
322, 325 (Anm. 170), 327, 330
(ABB. 55), 338 (ABB. 63), 350,
356, 359, 364 (Anm. 175), 365
(Anm. 184), 367, 369, 371, 373,
378, 382, 383 (Anm. 326f.), 384
(Anm. 337), 385, 390f., 393
(Anm. 387), 396 (Anm. 410),
398 (Anm. 439), 402f., 421,
424–426, 448 (Anm. 347), 450
(Anm. 404), 452 (Anm. 441), 455
(Anm. 534), 464 (ABB. 92), 466,
479, 496f., 521 (Anm. 11), 529,
545, 551, 557, 573 (Anm. 144),
594 (Anm. 6), 599 (Anm. 29),
602, 604 (Anm. 72), 605, 609
(Anm. 107), 614 (Anm. 140)
erbaulich (Inhalt), siehe auch fromm
10, 12, 14, 203, 610
eren, erenler 73, 77, 79f.
Eretna 204, 465–468, 675
Erzincan 39, 45 (Anm. 186), 48, 75, 77
Etui 7 (Anm. 33: Stoffetui), 469, 494
(Anm. 5)
Eulogie 158, 160 (Anm. 86), 198
(Anm. 14), 257, 261, 275f., 280,
525, 590 (ABB. 132)
Euphrat 47, 283
Evliyā Čelebī 115





Fanatismus, fanatisch 55, 57
Fārs (Provinz) 24, 31, 51, 63, 482, 513,
656
fatā, Pl. fityān, siehe auch futuwwa
95–100, 110, 118, 120, 122–124, 203,
617–618, 619 (Anm. 185), 620, 677
fatā, Leitspruch: Lā fatā illā ʿAlī, wa-lā
sayfa illā Ḏū l-faqār 96, 617
Fatḥ, Fatḥ-Konzept 149 (mit Anm. 7),
212 (mit Anm. 156), 214, 219 (Bāb
al-fatḥ), 320, 622
Fatḥ, Sūrat al-Fatḥ: siehe „Verzeichnis
der angeführten Koranstellen“: Q 48
al-Fātiḥa (Q 1) 110, 170, 254, 275,
381 (Anm. 305), 438, 511, 522,
535 (ABB. 111), 559 (ABB. 121),
562 (ABB. 124), 567, 572, 585
(ABB. 127), 600, 622, 623
(Anm. 207), 664
Fāṭima bint Muḥammad, vgl. batūl 9
(Anm. 52), 80 (Anm. 112), 120,
132 (Anm. 448), 217, 530, 536
(ABB. 112), 557, 570, 573, 579, 617
Fatimiden, fatimidisch 118, 665
fatwā 88, 440 (Anm. 149), 444, 457,
474
Feder, federförmig (Verzierung)
544, 566, 569f., 575f., 584, 585
(ABB. 127), 589 (ABB. 131)
Fehler, sprachlich, auch Kopistenfehler
146, 161 (Anm. 92), 188
(Anm. 64), 200, 309, 316, 346,
362 (Anm. 157), 394 (Anm. 398),
447 (Anm. 323), 503 (Anm. 65),
527, 529, 555, 574, 600 (Anm. 42),
603 (Anm. 59), 605 (Anm. 80),
606 (Anm. 91), 609
Fehlstelle, siehe auch Bruchstelle 155,
188 (Anm. 64), 200, 231 (Anm. 4),




Flechtband 260, 262, 273, 310, 566
Flechtmuster 169, 266, 315
Flickenrock, vgl. ḫirqa 80
Formel, fromm 110 (Anm. 292),
135 f., 138, 151, 152 (Anm. 27),
155, 161, 204, 209 (Anm. 113), 210
(Anm. 125), 404 (Anm. 475), 424,
476f., 497, 500 (Anm. 35), 507,
614
Fragment, fragmentarisch 6
(Anm. 30), 7, 149, 184, 197,
199, 231, 250, 305f., 346–348,
494f., 594 (Anm. 6), 595, 599
(Anm. 29), 658, 665
Freigebigkeit, freigebig 96, 103, 620
fromm, Frömmigkeit, siehe auch
erbaulich 10, 12, 14–16, 27, 29f.,
33, 36, 41 f., 44, 66f., 84, 90, 92,
102, 108, 110, 127–130, 132f., 150,
189 (Anm. 4), 258 (Anm. 72),
271, 287, 371, 385, 392, 403,
438, 465, 497, 500 (Anm. 35),
557, 580 (Anm. 206), 581, 608,
619
Frömmler, frömmlerisch 29, 58
Frontispiz, siehe auch Anfangszierfeld
258 (Anm. 72), 313 (Anm. 59),
422 (Anm. 8, 10)
Fürsprache, siehe auch šafāʿa 17, 57,
71 (Fürbitte)
Fürstenspiegel 97
Futuwwa, futuwwa 19, 25 (Anm. 37),
65, 67, 77 (Anm. 93), 78f., 83, 89,
92–106, 108–127, 139–141, 145,
203, 284–286, 320, 360, 437, 483,
580 (Anm. 206), 583, 617–622,
625, 629, 643 (ABB. 148), 644
(ABB. 149), 675, 677f.
Futuwwa, Gewand der Futuwwa, libās
al-futuwwa 103, 196, 141
Futuwwa, höfisch 101–105, 117–119,
121 f.
Futuwwa, Hosen der Futuwwa (sarāwīl
al-futuwwa) 101, 141
Futuwwa, Leitspruch: Lā fatā illā ʿAlī,
wa-lā sayfa illā Ḏū l-faqār 96, 617
Futuwwa, ritterlich 122
Ǧābir b. Ḥayyān 17
Gabriel (Erzengel) 115, 123, 154, 156,
530, 583, 609, 622
Ġadīr Ḫumm 115, 123, 583
Ǧaʿfar aṣ-Ṣādiq (6. Imam, gest. 765)
16, 98 (Anm. 209), 99 (Anm. 212),
117, 120, 125, 217, 218 (Anm. 206),
275, 278, 280f., 286, 570, 577
Ǧaʿfarismus 57
Ǧahāngīr (Timuride) 32, 36
Ǧahāngīr (Aq Quyunlu) 45
(Anm. 185)
Ǧalālī-Bewegung, siehe auch Celāl:
Šayḫ Celāl 50
Ǧalāyiriden 24, 27, 29, 31 f., 37, 107
Ǧalwatiyya (Celvetiyye) 62
Gastfreundschaft 96f., 98 (Anm. 211),
103, 105, 108
ǧawānmard, ǧawānmardī 97, 617
Ǧawlaqiyya 84 (Anm. 139)
ġayb (das Verborgene) 71
ġazāʾ, persisch: ġazā, auch ġāzī 40,
46, 51, 111, 140
Ġāzān Ḫān (Īlḫāniden-Herrscher, reg.
1295–1304) 24, 27–30, 86, 438
Gazurgāh 34, 128
Ġazzālī, Abū Ḥāmīd al-Ġazzālī (gest.
505/1111) 15, 67, 136, 271, 272
(Anm. 189), 273f., 301 (ABB. 48)
Ġazzālī, Aḥmad-i Ġazzālī (gest.
520/1126) 94, 137
Gebet (auch als Teil von Komposita),
vgl. auch duʿāʾ, Litanei, ḥiǧāb, ḥizb,
712 index
munāǧa, wird, ṣalāt, Nādi-ʿAlī-Gebet
8, 10, 13 (Anm. 86), 18, 71, 89
(Anm. 166), 90f., 98 (Anm. 212),
106, 110, 120, 125, 127, 131, 134f.,
137, 146f., 150, 153–160, 165
(ABB. 4), 166 (ABB. 5), 172–175,
176 (Anm. 51), 177 (ABB. 7),
201–207, 209 (Anm. 107), 213,
217, 218 (Anm. 206), 219 f., 226
(ABB. 20), 227 (ABB. 21), 228
(ABB. 22–23), 229 (ABB. 24), 254,
258 (Anm. 72), 261–263, 267,
270f., 273, 275, 278 (Anm. 264),
280f., 282 (Anm. 317), 284–287,
288 (ABB. 35), 294 (ABB. 41), 297
(ABB. 44), 298 (ABB. 45), 301
(ABB. 48), 302 (ABB. 49), 303
(ABB. 50), 310, 347, 357, 358
(Anm. 107), 360 (Anm. 139),
365f., 370f., 373, 377, 379, 381,
387, 389–391, 398f., 401–404,
407 (ABB. 72), 409 (ABB. 74), 413
(ABB. 78A–B), 415 (ABB. 80),
438, 444, 446f., 453f., 456f.,
462 (ABB. 90), 466, 469, 474,
476–484, 489 (ABB. 98),
491 (ABB. 100), 509–511, 519
(ABB. 108), 525, 527, 530–532,
539 (ABB. 115), 552, 556f., 561
(ABB. 123), 582, 596–598, 601,
608–612, 619f., 623f., 629, 636
(ABB. 141), 638 (ABB. 143), 649
(ABB. 154), 663
Gebet, fehlerlos 360 (Anm. 139)
Gebetsteppich 80, 134, 584
(Anm. 222)






Genossen, des Propheten, auch
Prophetengenossen 121, 124, 478,
580, 582f., 590 (ABB. 132)
Geometrie, geometrische Figuren
147, 155, 180, 189, 239, 241,
312, 346–348, 357, 386, 586
(ABB. 128), 660
Georgien, Georgier, georgisch 38, 40,
46f., 50 (Anm. 220)
geostrategisch 21, 52
Gerber, Zunft der 78, 112, 114 f., 122
Gewährskette, vgl. auch silsila,
Überlieferungskette 115
Gewebe, vgl. Stoff, textil 7, 305, 469,
625 (Seidengewebe)
Gewehr 478, 615 (Anm. 144:
tūfang/ṭūfang)
ǧihād 40, 46, 97, 100, 105, 134, 140, 285
ǧihād kabīr 134
Gilan 41, 48, 52, 86, 89
Ǧīlānī, ʿAbd al-Qādir al-Ǧīlānī 14
(Anm. 92), 89, 91, 93, 173, 202,
203 (Anm. 50)
Gilde, vgl. Handwerker, Zunft, ṣinf 19,
67, 94, 112, 115 (Anm. 329), 116,
122, 124, 139, 145, 558, 580, 583f.,
618, 620f., 623, 625, 629
Ǧīlī, siehe Ǧīlānī
Ǧilyānī 25
ǧinn, siehe auch Dämonen, dämonisch
16 (Anm. 100), 80, 379, 477 (dīw),
603, 614 (Anm. 138)
Gitter 11, 150f., 157, 160 (Anm. 85),
164 (ABB. 3), 169f., 188f.,
195 (ABB. 15), 198, 269f., 297
(ABB. 44), 308, 318 f., 338
(ABB. 63), 350, 366 (Anm. 188),
368f., 401, 411 (ABB. 76), 465, 545,
599f., 606–608, 620, 629, 643
(ABB. 148), 644 (ABB. 149)




Glaubenskrieg, siehe auch Krieg, Ǧihād
46
Gnosis, gnostisch 93, 108
Goldene Horde 32
Goldprägung 250 (Anm. 1), 421, 469
Gottvertrauen, siehe auch tawakkul
29, 309, 612 (Anm. 130)
Göttlich, göttliche Verehrung,
Vergöttlichung 40, 55, 81 f., 87, 113,
404f., 582f., 614–617, 624
Grabenkrieg, Grabenschlacht (Ġazwat
al-Ḫandaq) 159, 581
Grausamkeit, grausam 31, 66, 82f.,
109 (Anm. 288)
Gronke, M., 26–30, 33, 65, 437
Ġubār, vgl. mikroskopische Schrift
8 f., 146f., 151–160, 170, 177
(ABB. 7), 181–190, 192 (ABB. 11),
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209 (Anm. 113), 210, 215
(Anm. 182), 234, 274, 287, 326,
391 f., 398, 404, 420 (ABB. 85),
505 (Anm. 98), 565 (Anm. 5),
605, 629f., 664 (magical), 665
(magic), 675 (magical), 678
(magic)
Magie, siehe auch Buchstabenmagie
Maǧrīṭī, Pseudo-Maǧrīṭī 629
Maḥallī, ʿAlī b. Aḥmad b. Muḥammad
al-Maḥallī (Kopist) 197, 219
Māhān 128, 259 (Anm. 77), 293
(ABB. 40), 435
Mahdī 50, 57, 69, 85, 480 (arab.), 524
(auch arab.), 530 (Anm. 90, auch
arab.), 537 (ABB. 113)
Makkī, Abū Ṭālib al-Makkī (gest.
386/996; Verfasser des Qūt al-qulūb)
66, 510f., 519 (ABB. 108)
Malatya 75, 91, 251, 283
Mamluken, mamlukisch 5 (Anm. 20),
7 (Anm. 30, 31), 21, 23 f., 32,
37, 44, 47f., 52 f., 102, 128,
206 (Anm. 81), 231, 251, 255
(Anm. 37), 283–286, 305, 313





10, 43, 65, 67f., 70, 94f., 99–101,
106f., 111 f., 127–129, 133, 139, 145,
259 (Anm. 72), 287, 483, 584, 664,
675, 677
Manzikert 22, 25f., 73
Marabut, Marabutismus 18, 128
Marāġa 22–24
Marǧ Dābiq 53
Mašhad, auch Mashhad 5 (Anm. 21),
63, 437, 495
Mastarī, Zayn ad-Dīn al-Mastarī 128,
436, 438
Mausoleum, siehe auch Schrein 33
(Anm. 101), 35 f., 74 (Anm. 84),
75, 78, 85, 89, 93, 305 (Anm. 7),
313 (Anm. 59), 422 (Anm. 6), 435,
494, 495 (Anm. 8)
Mawlānā, siehe auch Rūmī 75
Mawlawiyya 14 (Anm. 92), 26, 62, 70,
75–77, 82, 87f., 103f., 111, 135, 139,
677
Maybudī, Verfasser des Kašf ul-asrār
118, 609 (Anm. 109)
Māzandarānī, Muẓaffar b. ʿAbdallāh
al-Ḥasanī al-Māzandarānī (Kopist)
520f., 532, 542 (ABB. 118–119)
Mazdaismus 581
Medaillon, Definition 147f.
Meḥmed I. (osmanischer Sultan, reg.
1413–1421) 44, 107
Meḥmed II. (osmanischer Sultan, reg.
1444–1446 und 1451–1481) 22, 24f.,
32, 38f., 46f., 48 (Anm. 206), 53,
85, 122
Meḥmed IV. (osmanischer Sultan, reg.
1648–1687) 60f.
Meier, F., 137–139, 346
Mekka 53, 77f., 88, 90, 92, 129, 132,
134, 308, 482f., 581
Mesopotamien, auch Teile davon,
mesopotamisch 23, 25, 31, 33, 41,
46, 55, 138, 251, 403
Messias, messianisch 57, 126
Metall, metallen 3, 4, 149, 566, 587
(ABB. 129)
Migration, siehe auchWanderbewe-
gung 25, 65, 69, 75
miḥrāb 260, 479, 521
mikroskopisch (Schrift), vgl. auch
ġubār IX, 8, 147, 151, 156 (Anm. 53),
181, 237, 263, 274, 306, 309, 390,
392, 398f., 402, 408 (ABB. 73),
496f., 500, 546, 548, 660, 661
(Anm. 25)
Ming-Dynastie 32
Miqdād b. al-Aswad 571, 575, 577, 580,
581–583
Mīr Sayyid Baraka 33
miʿrāǧ, siehe auch Himmelfahrt 115,
123, 242, 622
Mīrān Šāh (Timuride) 32, 83
Mīrzā Maḫdūm al-Ḥusaynī aš-Šarīfī
al-Ǧurǧānī 482f., 493 (ABB. 102)
missliebig (Inhalt) 16, 238, 433
Mobilität 10, 35, 346, 422
Modernisierung 657
Mogulen, Mogul-Indien 21, 52, 62f.
Mohács 53, 61, 625 (Anm. 226)
Mond, vgl. auch Sonne 216f., 274, 611,
624f., 643 (ABB. 148)
index 717
Mongolen, mongolisch, siehe auch
Īlḫāniden 17, 21–34, 39, 52, 65,
68f., 72, 75, 84, 86, 88, 90f., 94,
102, 104, 117, 127, 206 (Anm. 80),
219, 283f., 437, 676
Mongolensturm, Mongoleneinfall 17,
21–23, 25f., 30, 33, 45 (Anm. 186),
65, 67f., 71 (Anm. 51), 73–75, 78,
102, 119, 126, 151, 617, 656, 676f.
(Mongol invasion)
Montecuccoli 60
Moral, Moralpredigt, moralisch 19,
29, 72, 92, 96 (Anm. 196), 99, 108




(Anm. 30), 10, 29, 33, 35 f., 47,
62, 106f., 130f., 132 (Anm. 448),
305 (Anm. 7), 313 (Anm. 60), 422
(Anm. 6), 435f., 494f., 600, 658,
667 (ABB. 161)
Moses (vorislamischer Prophet) 15,
96, 159, 201, 208 (Anm. 100–
105), 216, 271 (Mūsā), 276, 417
(ABB. 82)
Mossul 77
Muʾaḏḏin, Verfasser der Tuḥfa-i ʿAbbāsī
532
al-Muʿawwiḏatān 201
Mubārakšāh b. ʿAbdallāh (Kopist)
465–467




auch Ḥilya 598, 605, 607–
609, 623, 635 (ABB. 140), 645
(ABB. 150)
Muḫarrimī 89 (Anm. 166)
Muḥāsibī, Ḥāriṯ al-Muḥāsibī 98
(Anm. 210)
muhr (Siegel) 391, 401, 598, 601–604,
610f., 614, 618 (Anm. 172), 620–
623, 633 (ABB. 138)
multiple Zugehörigkeit, 100
Munāǧāt Amīr al-muʾminīn 175
Murād I. (osmanischer Sulṭān, reg.
1362–1389) 78, 107
Murād II. (osmanischer Sulṭān, reg.
1421–1451) 44, 107
Murād III. (osmanischer Sulṭān, reg.
1574–1595) 14 (Anm. 92), 483
Murād IV. (osmanischer Sulṭān, reg.
1623–1640) 60, 115
Muravchick, R.E. 14
murīd, siehe auch Novize 50, 69, 72,
75, 108
muršid, siehe auch šayḫ, pīr 42
muruwwa 97
Mūsā (vorislamischer Prophet), siehe
Moses
Mūsā al-Kāẓim (7. Imam) 41, 78, 121
Mušaʿšaʿ 25 (Anm. 37), 50
muṣḥaf 5 (Anm. 17), 6 (Anm. 30), 7
(Anm. 30), 180 (al-muṣḥaf al-
karīm)
Musik, vgl. Rezitation 76, 86, 106,
137f., 139 (Anm. 482)
mustaǧāb ad-duʿāʾ 71, auch 381 (duʿāʾ
mustaǧāb), 385, 416 (ABB. 81A–
B)
Mütze, siehe auch Kopfbedeckung, tāǧ
49, 80 (Anm. 113), 141, 423, 429,
456, 458 (ABB. 86), 524, 601
(Anm. 50), 660, 661 (Anm. 29)
Mystik, mystisch, Mystiker siehe auch
Sufi, Sufismus, Sufitum, taṣawwuf
10, 14 (Anm. 91), 15–19, 41
(Anm. 156), 43, 49, 62, 65–69, 73,
81, 83, 87, 90–94, 96 (Anm. 196),
97f., 100, 102, 106, 108, 133–140,
158 (Anm. 70), 159, 202f., 242,
274, 284f., 286, 320, 327, 370,
379 (Anm. 285), 403, 423, 436
(Anm. 109), 456, 472, 483, 510f.,
531, 557, 601 (Anm. 48), 602
(Anm. 55), 617, 656f., 664, 674–
677 (mystic)
Muẓaffariden 24f., 28 (Anm. 67), 31 f.
Nachfolgekämpfe 25, 32, 38, 48
Nachrichtendienst 284
Nādi-ʿAlī-Gebet 525, 527, 530–532,
539 (ABB. 115), 552, 557, 561
(ABB. 123), 609, 674
Nādir Šāh (reg. 1736–1747) 63, 64
(Nādir Ḫān)
nafs (Triebseele) 90, 97 (Anm. 206),
140
Naǧaf 78, 513
Naǧm ad-Dīn Kubrā 88f.
Naqqāš-ḫāna, nakkaşhane 54, 512
(Anm. 188)
Naqšbandiyya 62, 69 (Anm. 38), 70
(Anm. 49), 74, 82, 88 (Anm. 159),
93, 613 (Anm. 137)
Nasḫ (Schrifttyp) 147, 149 (Anm. 4),
151, 159, 169, 171, 181, 185, 188,
198f., 202, 204, 213, 231, 238,
240, 306, 310, 314 f., 324f., 346,
349–351, 353–359, 361, 363–365,
370, 374, 377, 379, 381, 385f.,
402f., 423, 431, 438, 444, 446,
462 (ABB. 90), 465, 473, 476, 478,
480, 482, 496, 500, 506, 597, 609
(Anm. 105), 658
an-Nāṣir li-Dīn Allāh (Abbasidenkalif,
reg. 1180–1224) 92–95, 100–104,
117–119, 121 f., 284, 437, 617, 619,
677
Nāṣirī, Verfasser eines Futuwwat-nāma
104, 108f., 119 f., 139f., 619
Nastaʿliq (Schrifttyp) 171 (Anm. 19),
520–529, 537 (ABB. 113)
Natanz 93, 128, 131 (Anm. 436), 435–
438, 456
Nayšāpūr, auch Nīšāpūr 22, 78, 88, 99
Neoplatonismus, neoplatonisch 68,
93
Netz, netzartig 385, 496, 500
(Netzmuster), 501 f., 505, 511
(Schutznetz), 545, 629
Netzwerk 62, 122, 436
Niğde 77, 105f.
Niʿmatullāh, Šāh Niʿmatullāh 128, 259
(Anm. 77), 293 (ABB. 40), 435




etc. 35, 45, 63, 69, 78, 126
normativ, normativer Islam, siehe auch
traditionalistisch 130f., 287, 664
Novize, siehe auchmurīd, yiğit 69,
72, 104, 113, 127, 139–141, 405, 583,
621 f.
Nūn wa-l-qalam (Q 68:1) 616
(Anm. 155)
nūr muḥammadī, siehe auch
Lichtmystik 66
Nuṣayrier, vgl. auch Alawiten 73, 81,
115 (Anm. 325), 395 (Anm. 404),
404, 580–582, 615, 624f.
Oberarm, siehe auch bāzū, bāzūband
150, 204 (Anm. 66), 624
(Anm. 214)




(Anm. 30), 122, 159
Oneiromantie, siehe auch Traum,
Traumdeutung 16 (Anm. 100)
718 index
Opium, vgl. Drogen 85
Orthodoxie, vgl. traditionalistisch
veranlagt oder orientiert 68, 71
Osmanen, osmanisch, Osmanisches
Reich; vgl. auch Türkei, türkisch
X, 6, 9 f., 21 f., 24 f., 32, 37–39, 41,
44–48, 52–63, 72f., 77, 79, 81 f.,
85, 87f., 93, 104, 107f., 111–116, 118,
120, 129, 145, 161 (Anm. 92), 250,
283, 379, 447 (Anm. 304), 465,
469, 477, 483, 494, 501 (Anm. 39),
511–514, 529, 530 (Anm. 92), 545
(Anm. 8), 583, 594, 596, 618,
625–629, 637 (ABB. 142), 645
(ABB. 150), 651 (ABB. 156), 656,
658, 660, 661 (Anm. 25)
Öse 566, 587 (ABB. 129)
Österreich-Ungarn, siehe auch
Habsburg-Österreich 53, 60, 626,
656
Oxydation, oxydieren 159 (Anm. 73),
232, 605, 607
Pantheismus, pantheistisch, siehe auch
Ibn ʿArabī 59, 62, 68, 71, 92, 616
Papier 4–6, 9, 11, 168 (Anm. 4), 197,
203, 231, 242 (Anm. 71), 358
(Anm. 112), 391 (Anm. 365), 393
(Anm. 391), 396 (Anm. 407), 424,
432, 445 (Anm. 265, 279), 453
(Anm. 489), 544, 546, 565, 567,
615 (Anm. 147), 661, 663
Papier, dünn, transparent 8f., 494,
520, 544, 565, 594, 628, 657, 658
Papier, geglättet 8, 197, 520, 544, 565,
628
Papier, stark 7, 8 (Anm. 42), 180, 250,
305, 421, 465, 594 (Anm. 3), 655
(ABB. 160)
Papierstreifen 8, 168, 197, 231
(Anm. 2), 232, 242, 494, 520, 544,
578 (Anm. 192), 663 (Anm. 36)
Papst Calixt III. 46
Papyrus 4
paranda (fliegend) 76, 78
Parī-Ḫānum 483
Peleponnes 56, 61
Pentagramm 603 (Anm. 59)
Pergament 4, 6 (Anm. 30), 8 f., 11, 663
Persien, persisch, vgl. auch Iran,
iranisch 6–9, 13, 23, 28 (Anm. 63),
30, 35, 37, 42, 44, 48, 50
(Anm. 220), 54f., 56 (Anm. 257),
59, 67, 69, 72, 83 (Anm. 135),
86, 88, 93, 97, 103 (Anm. 238,
240), 104f., 109–111, 119, 124,
128, 134, 141, 146, 150, 157, 161, 171
(Anm. 19), 204, 209 (Anm. 110),
287, 360 (Anm. 136), 396
(Anm. 406), 401, 432, 469, 476–
478, 480, 483, 494, 512, 523,
525 (Anm. 35), 527, 548, 552
(Anm. 79), 581, 583, 617, 619
Pest, siehe auch ṭāʿūn 27, 30, 48,
475f., 484, 603
Pfau, vgl. auch ṭāwūs 323, 544, 557f.,
559 (ABB. 121)
Pfauenthron 63
Pfeiffer, J., 26, 65
Pfeil (und Bogen) 49 (Pfeilschiessen),
213 f., 215 (Anm. 182), 219, 230
(ABB. 26), 355, 392, 394f., 404,
419, 478
Pharao 15, 208 (Anm. 102, 104), 216
picture poem 5, 673
Pigmente, Farbpigmente 4 (Anm. 10),
168, 181, 198, 369, 431 (Anm. 60),
521 (Anm. 11)
Pilger, Pilgerfahrt, auchWallfahrt 34
(Anm. 105), 48, 55, 71, 75, 83, 89f.,
92, 127, 129, 132f.
Pilgerfahrtsrollen 5, 6 (Anm. 30)




Planet, auch die Sieben Planeten,
Planetengottheit 207, 273, 287,
300 (ABB. 47), 301 (ABB. 48), 404
Pol, siehe auch quṭb, Pl. aqṭāb 17
Polytheismus, siehe auch širk 15, 71,
91 (Götzenverehrung), 159 (yā
ilāha al-āliha)
Priesterstaat (Ṣafawiyya) 40, 43
(Anm. 173), 48




des Propheten 121, 124, 478, 580,
582f., 590 (ABB. 132)
Prophetenwort, siehe auch ḥadīṯ
84, 93, 96 (Anm. 201), 98
(Anm. 211), 124, 173 (Anm. 28),
210 (Anm. 124), 254f., 277
(Anm. 245), 527, 530, 582, 601
(Anm. 51), 605 (Anm. 91), 617 f.
Prostitution 27–29
Qādiriyya 89–91, 134, 202, 423, 677
Qāǧāren 63f., 145, 531, 545 (Anm. 8),
565
al-Qāhira, siehe auch Kairo 250f., 283
Qahqaha (Festung) 482, 514
Qalandariyya 50, 69, 72, 74–77, 79,
83–85, 87f., 93, 677
Qara Muḥammad (gest. 792/1390)
37
Qara Muṣṭafā 60f.
Qara Quyunlu, siehe auch Schwarze
Schafe 24f., 32, 37–39, 45–48, 53
(Anm. 242), 495 (Anm. 15)
Qara ʿUṯmān (Aq Quyunlu) 38
Qara Yūsuf 24, 37f., 83
Qaramān, auch, Qaramaniden,
Karamanen 44, 48, 77, 104, 467
Qaṣīdat al-Burda 9, 14 (Anm. 91),
596–599, 601, 606 (Anm. 90),
608–610, 613, 618, 628
(Anm. 246), 632 (ABB. 137), 638
(ABB. 143), 642 (ABB. 147), 653
(ABB. 158), 674
Qaṣr-i Šīrīn (Zuhāb) 63
qawlī (im Bundeswesen) 105, 113, 140
Qayġusuz Abdāl 86
Qazwin 22f., 30, 54, 58, 482, 511, 513
Qiṣaṣ al-anbiyāʾ 603 (Anm. 63)
Qizilbāš 25 (Anm. 37), 40, 43, 49–51,
55–59, 63, 81 f., 111, 113, 118, 125–
127, 130, 395 (Anm. 404), 483, 513,
624, 676
Quadrat, siehe unter Zelle,
Zellenquadrat, wafq
Quadrat, magisch (Definition) 273
(Anm. 215)
Qurayš 159
Qušayrī (Verfasser der Risāla) 67, 98,
99 (Anm. 212), 119, 134
Quṯām b. al-ʿAbbās 36
quṭb, Pl. aqṭāb, siehe auch Pol 17, 532
Rābiʿa al-ʿAdawiyya 66
ar-Raḍawī (bekannt als Seyyid
Meḥemmed b. Seyyid ʿAlāʾ ad-Dīn
al-Ḥusaynī r-Raḍawī), Verfasser
eines Futuvvet-nāme 106
(Anm. 259), 112–116, 118, 120
(Anm. 360), 123–125, 583, 620
(Anm. 186), 106 (Anm. 259), 112,
115 (Anm. 326)
Rāfiḍiyya, Rāfiḍiten 119, 124









Rāzī, Fahr ad-Dīn (gest. 606/1209) 15,
75
Rāzī, Naǧm ad-Dīn ar-Rāzī, genannt
ad-Dāya (gest. 654/1256) 91
Rebellion, vgl. Aufstand, Revolte 85,
514 (Anm. 200)
Reise, Reisegebet 403, 478, 628
(Anm. 248)
Reisigen, die 76, 422
Reparatur, reparieren 130, 155, 168,
469, 485 (ABB. 93–94), 520
(Anm. 4f.)
Revolte, vgl. Aufstand, Rebellion 55
(Anm. 251), 85f., 512 (Anm. 194)
Rezitation, rezitieren, auch Rezitator
(Koranrezitator), siehe auch auditiv,
ḏikr, samāʿ 43, 89 (Anm. 166),
91, 110, 113, 120 (Anm. 360),
121 (Anm. 373), 122, 125, 127,
131, 133, 135–139, 151, 154f., 159,
173 (Anm. 27), 175, 180, 202
(Anm. 48), 203f., 255 (Anm. 36),
257, 259 (Anm. 72), 270, 273
(Anm. 212), 278 (Anm. 264),
287, 391, 454 (Anm. 510), 477,
510, 530, 597 (Anm. 23), 605
(Anm. 80), 621–623




Riḍā Šāh (Pahlawī, reg. 1925–1941) 85
ar-Rifāʿī, Aḥmad (gest. 578/1182) 90,
158, 209 (Anm. 107)
Rifāʿiyya 19, 70 (Anm. 45), 90, 138, 141
(Anm. 497), 158, 403, 423
Riss, siehe auch Einriss 4 (Anm. 10),
168, 432, 445 (Anm. 265, 279),
453 (Anm. 489), 520 (Anm. 4, 5)
Ritter, ritterlich, Ritterlichkeit 49, 95,
122
Ritualgebet (ṣalāt) 127, 134, 137, 556f.
rizq, siehe auch Lebensunterhalt 189,
217, 218 (Anm. 205f.), 220, 355,
391 f., 394, 418 (Anm. 83)
Romanos IV. Diogenes 22
rotulus 3, 497 (Anm. 29)
Rūm 22, 44 (Anm. 182), 48, 56
(Anm. 257), 73, 80, 467
Rūm-Seldschuken 22, 24, 86, 92–94,
103f., 107
Rumänien 56, 625
Rumelien 44, 56, 69, 114
Rūmī, Ǧalāl ad-Dīn 73, 75f., 87, 103
Saba, Königin von Saba, siehe auch
Bilqīs 217, 602f.
Sabäer von Ḥarrān 206f., 219, 287,
404
sabb wa laʿnat 85 (Anm. 145), 618
Sabzawār 24
Ṣadaqa-Formel 151
šadd, siehe auch Gürtung 115, 123, 127,
140f., 583, 621 f.
Šāḏilī, Abu l-Ḥasan aš-Šāḏilī 90f.,
454, 457
Šāḏiliyya 82, 89–91, 134–136
Saʿdiyya 82
Ṣadr ud-Dīn (Šayḫ des Ṣafawiyya-
Ordens) 26 (Anm. 58), 41, 131, 132
(Anm. 448), 133, 435
šafā, šifāʾ (heilen, Heilung) 212
(Anm. 149), 602 (Anm. 51)
šafāʿa, siehe auch Fürsprache 17, 57,
71
Safawiden, safawidisch (Dynastie)
21 f., 24, 37 (Anm. 129), 38–49,
51–59, 62–64, 85, 87, 111, 113, 117 f.,
120, 125–127, 130, 133, 421 f., 430,
462 (ABB. 90), 482f., 511–514, 531,
602 (Anm. 55), 610
Ṣafawiyya (Orden) 26f., 33, 37 f., 40–
45, 48–51, 55 f., 69, 73, 87, 107,
125, 129–132, 435, 436 (Anm. 107),
495, 678
Ṣafī ud-Dīn (Begründer des Ṣafawiyya-
Ordens) 26, 28f., 39–41, 87, 129–
133, 305 (Anm. 7), 422 (Anm. 6),
435, 436 (Anm. 107)
Šāfiʿismus, šāfiʿitisch 57, 180
Ṣafwat uṣ-Ṣafā, siehe Ibn Bazzāz
šaǧara (Stammbaum) 119, 121
šaǧarat al-futuwwa 619, 643
(ABB. 148), 644 (ABB. 149)
Šāh ʿAbbās I., siehe unter ʿAbbās I.
Šāh Ruḫ (Timuriden-Herrscher, reg.
1405–1447) 25, 32, 38, 47
Šāh Ṭahmāsp, siehe Ṭahmāsp
šahāda, siehe auch Glaubensbekennt-
nis 135, 157, 160 (Anm. 85), 259,
292 (ABB. 39), 466, 599, 601
(Anm. 51), 602 (Anm. 52), 609
(Anm. 105), 615, 631 (ABB. 136)
sāḥir, sāḥira, vgl. siḥr, Magie 13, 71, 161
Šāhkulu, Šāhqulĭ 55
Šahr-i sabz, siehe auch Kīš 31
(Anm. 84), 33 (Anm. 101), 36,
305, 307, 313
Šakl-i ʿayn-i ʿalī/ʿAlī 14, 530 (Anm. 92),
598, 604, 608, 611–613, 614
(Anm. 138), 615, 620–623, 637
(ABB. 142), 641 (ABB. 146), 654
(ABB. 159), 655 (ABB. 160), 664
Šakl-i mubārak siehe Šakl-i ʿayn-i
ʿalī/ʿAlī
ṣalāt, siehe auch Ritualgebet 127
Salmān al-Fārisī 66, 115, 124, 395
(Anm. 404), 404, 571, 575, 577,
580–584
Salomon, Sohn Davids 16 (Anm. 100),
109, 217, 218 (Anm. 211), 267,
602f.
Salomon der Prächtige (osmanischer
Sultan, reg. 1520–1566), siehe auch
Suleymān 511
Salomonssiegel 13, 602, 267, 379, 602
Salzwasser 140
Šām, siehe auch Syrien 48
samāʿ, vgl. ḏikr, siehe auch Rezitation
59, 62, 76, 103, 106, 121
(Anm. 373), 127, 133 f., 137–139
Samarkand 21, 25, 31 f., 34–37, 73f., 85,
305 (Anm. 7), 313 (Anm. 59), 422
(Anm. 6), 435, 495
Sanduhr, sanduhrförmig 253, 260
Sanūsī 135f.
Sanūsiyya 135
Sanuto, Marino 42, 56
Šaraf ud-Dīn Muẓaffar 28
Sarajewo 11 (Anm. 64)
Sarbadār 24f., 50
Ṣarı Ṣalṭūq Dede 72, 86, 121, 122
(Anm. 378)
šarīʿa, šarīʿa-rechtlich 11, 13, 34, 57f.,
62, 72, 77, 83, 88
Sarrāǧ, Abū Naṣr (Verfasser des Kitāb
al-lumaʿ) 67
Sāwī, Ǧamāl ad-Dīn (gest. 630/1223)
84
sayfī, auch seyfī (im Bundeswesen)
105, 113, 140
šayḫ (Oberhaupt eines Ordens in
seiner Funktion als Erzieher des
Novizen; nicht als Namensteil);
siehe auch pīr, muršid 19, 29f., 50,
57, 69, 71 f., 91, 104, 113, 135 f., 622
šayḫ aš-šuyūḫ 94






schamanisch 17, 23, 33 (Anm. 99),
68, 79f., 85–87, 139 (Anm. 483)
Schia, siehe Zwölferschia, Alid loyalty,
Ġulāt
Schiitisierung 116–120, 125–127
Schlange und Skorpion (Abbildung)
218, 230 (ABB. 27)
Schlussfolgerungen 161, 219, 242, 283,
403, 456, 483, 511, 529, 556, 579
Schnauz (Bektāšiyya) 392, 398
Schnur 470 (Anm. 5), 566, 587
(Anm. 129)
Die Schönen Namen Gottes, siehe auch
al-Asmāʾ al-ḥusnā 135 (Anm. 464),
171 (Anm. 15), 178 (ABB. 8), 350,
369, 411 (ABB. 76), 473, 484
(Anm. 94), 511, 598, 605f., 608,
616, 620, 635 (ABB. 140), 644
(ABB. 149), 663
Schrein, Schreinbauten, siehe auch
Heiligtum, Konvent, Mausoleum,
ḫānaqāh 5 (Anm. 21), 10,
33 f., 36, 55, 75, 127–133, 293
(ABB. 40), 435–438, 456, 495,
658 (Anm. 14)
Schrift, siehe unter Ġubār, Kūfī, Nasḫ,
Nastaʿliq, Rayḥānī, Ṯuluṯ
Schrift, gegenläufig, siehe auch
verzahnt 153, 312, 314, 317, 323,
424, 426f., 429–436, 438, 443
(Anm. 237), 445 (Anm. 271), 456,
462 (ABB. 90), 463 (ABB. 91)
Schrift, Schrägstellung 525,
545f., 548, 553, 569, 598, 605
(Anm. 90), 659
Schrift, verzahnt, siehe auch Schrift,
gegenläufig 153, 157, 312, 314, 323,
423–425, 430, 432, 435
Schriftband, dreiteilig oder dreigliedrig
7, 169, 197f., 201, 225 (ABB. 18–19),
231, 237–239, 241, 249 (ABB. 34),
252, 257f., 281, 346–350, 356, 357,
360f., 363, 365f., 368f., 371–374,
377, 381, 386, 405
Schriftband, fünfteilig oder fünfgliedrig
180f., 186, 188–190, 192 (ABB. 11),
195 (ABB. 15), 196 (ABB. 16–17)
Schriftspiegel 259, 264, 266f., 296
(ABB. 43), 346, 356, 402, 431, 458
(ABB. 86), 469, 521, 525, 529, 565,
569, 596f., 608, 663 (Anm. 36)
Schutzmittel 12 (Anm. 75), 13 f.,
217, 285, 360, 391, 404, 428
(Anm. 50), 477 (Anm. 50),





218, 219 (Anm. 213)
Schwarze Schafe, siehe auch Qara
Quyunlu 32, 37–39
Schwert, siehe auch Gürtung 49
(Schwertfechten), 77, 96, 105f.,
124, 140, 213 f., 219, 229 (ABB. 25),
478–480, 483f., 492 (ABB. 101),
610f., 615, 617 f., 625, 628, 640
(ABB. 145), 664
Seelsorge, fehlend 72
Seeweg, nach Indien 21, 52, 60
Seide, Seidengewebe 494, 625
Seidenhandel 104
Seidenstrasse 21
Seldschuken, seldschukisch, siehe auch
Rūm-Seldschuken 22, 24–28, 30,
39, 67, 69, 73, 78, 85, 93f., 102f.,
656 (Anm. 2)
Selim I., Sulṭān Selim (osmanischer
Sultan, reg. 1512–1520) 24, 53–57,
82, 113 f., 129, 511 f.





Sexualität, sexuell 29, 99
Shiraz 24, 31, 37, 48, 63f., 93, 422
(Anm. 8), 437f., 521, 531 f., 533
(ABB. 109), 545 (Anm. 8), 557,
565, 567, 656, 658 (Anm. 14),
674f.
Šiblī, Abū Bakr aš-Šiblī 134
Siebenschläfer, siehe auch Aṣḥāb al-
kahf 96, 242
Siegel Salomons, die Sieben Siegel
Salomons 267
siḥr, vgl. sāḥir, sāḥira, Magie 10, 12 f.,
15 f., 71, 210, 219, 234, 404, 629,
665, 678
Silsila, auch Sufi-Silsila; vgl.
Überlieferungskette, Gewährskette,
Traditionskette 5, 17, 41
(Anm. 154), 69, 74, 115, 121, 531,
532, 583f.
ṣinf, Pl. aṣnāf, siehe auch Handwerker,
Gilde, Zunft 19, 67, 94, 105, 112,
558, 583, 618, 620, 623, 625, 629
ṣirāṭ [mustaqīm] 252; die folgenden
Stellen in arabischer Schrift:
150 (Anm. 12), 152 (Anm. 27),
206, 213, 232 (Anm. 17), 239
(Anm. 55), 252 (Anm. 22), 275,
352 (Anm. 51), 353 (Anm. 56),
354 (Anm. 69), 365 (Anm. 182),
370, 377 (Anm. 270), 381, 383,
385, 388, 432 (Anm. 70), 455, 622
(Anm. 203)
Šīrāzī, Nāṣir Makārim Šīrāzī 270
širk, siehe auch Polytheismus 15, 71,
159 (yā ilāha al-āliha)
Šīrwān, Šīrwān-Šāh 46, 49, 51, 83,
512–514
Sitten, Sittlichkeit, sittlich 27f., 110
Sittenzerfall 28f.
Sivas 22 (Anm. 12), 24, 26, 38, 45
(Anm. 186), 75, 78, 105–107, 111,
129
Siyāh-Qalam 369f., 386, 389f., 391
Soldat 28, 82 (Anm. 126), 88, 115, 621,
629
Sonne, vgl. auch Mond 216f., 274, 611,
624f., 643 (ABB. 148)
Sonnenwirbel 259f., 293 (ABB. 40)
Speer 215, 216 (Anm. 191)
Spionage 86, 284
Spiritualität, spirituell 17, 33, 40f.,
43, 65f., 72, 78, 82, 88, 94, 95
(Anm. 190, spiritual), 120–122,
127, 133 f., 531, 582f.
Städtedreieck 6, 8, 21 f., 38, 65, 80, 105
(Anm. 252), 145, 149, 283, 656
Stammbaum 119f., 482
Standarte (ʿalam) 80, 395, 584
Stern 168f., 183, 232f., 235f., 258f.,
353, 378f., 381, 470 (Anm. 5),
472, 475, 522–524, 570, 574, 592
(ABB. 134), 602f., 665 (ABB. 160)
Stern (achtstrahlig) 232f., 236, 522–
524, 570, 574, 592 (ABB. 134)
Stern (sechsstrahlig), siehe auch
Hexagramm 168f., 235, 258, 353,
363 (Anm. 57, 62), 378f., 381,
470 (Anm. 5), 472, 602, 665
(ABB. 160)
Sternenkult 207
Stiftung, vgl. auch waqf 26, 29, 42,
109, 128
Stiftungsurkunde 5 (Anm. 21), 107
Stoff, vgl. auch Gewebe, textil 3, 12,
49, 85 (Filzstoff), 168, 250, 421,
469, 494
Stoffbändel 4, 421, 469
Stoffetui 7 (Anm. 33)
Störenfried 595 (Anm. 12), 607
index 721
Stupa 659, 661 (Anm. 25, 29)
Subkontinent, Indischer, siehe unter
Indien, indisch
Sufi, Sufismus etc.; vgl. auch Derwisch,
taṣawwuf, Mystik (islamische)
5, 12 (Anm. 75), 14–19, 25
(Anm. 37), 26, 29f., 33, 38–40,
44 (Anm. 182), 45f., 49–51, 57,
58 (Anm. 262), 65–68, 73–76, 77
(Anm. 93), 78f., 81, 84, 86–95,
97f., 99 (Anm. 212), 100f., 102
(Anm. 226), 103f., 108f., 115, 122,
124–126, 128, 129 (Anm. 416), 133–
141, 320, 436–438, 456, 531 f., 557,
584, 618, 629, 675–678
Suhrawardī, Abū Ḥafṣ ʿUmar (1145–
1234) 67, 89 (Anm. 165), 91–94,
101, 103, 108, 119 (Anm. 350), 122
(Anm. 380), 134, 619 (Anm. 177),
677
Suhrawardī, ʿAbd al-Qāhir Abū Naǧīb
(gest. 1168) 89, 94, 437
Suhrawardī, Aḥmad b. as-Suhrawardī
467
Suhrawardī, Šihāb ad-Dīn Yaḥyā (al-
Maqtūl, gest. 587/1191) 91
Suhrawardiyya 89, 91, 93f., 101
(Anm. 224), 128, 134, 437f., 456,
677
Sulamī (Verfasser der aṭ-Ṭabaqāt aṣ-
ṣūfiyya) 67, 98, 119, 619
Sulaymān (vorislamischer Prophet)
160, 233, 271 (Anm. 184), 602,
603, 623 (Anm. 208), 633
(ABB. 138)
Sulaymān der Prächtige, auch
Süleymān [al-Qānūnī], Salomon
der Prächtige (osmanischer Sultan,
reg. 1520–1566) 12 (Anm. 75), 53
(Anm. 239), 55, 57, 496, 511–514,
625 (Anm. 226), 675
Sulṭān Aḥmad (letzter Ǧalāyiride, gest.
1410) 24, 37
Sulṭān Şücāʿ 86
SulṭānWalad 76, 104, 139 (Anm. 482)
Sulṭāniyya 22, 24, 35, 41, 86, 91, 435
sündlos, die 14 Sündlosen, vgl.
ČahārdahMaʿṣūm 9, 124, 579
(Anm. 204), 582
šurbī, šürbī (im Bundeswesen) 105,
113, 140 (Anm. 489)
Suren, siehe „Verzeichnis der
angeführten Koranstellen“
Suren, Offenbarungsort 240, 308, 431
(Anm. 64), 504, 548 (Anm. 39)




spiegelsymmetrisch 238, 369, 373,
376, 392, 394f., 470, 496, 521, 544,
559 (Anm. 121), 566, 569, 599,
660
Synkretismus, synkretistisch 50, 71,
78 (Anm. 103), 79, 82
Syr Darya (Jaxartes) 25, 31, 74
Syrien, auch Teile davon, syrisch, siehe
auch Šām 21, 23, 32, 35, 38, 42,
44f., 48, 53, 85, 91, 93 f., 146,
168, 180, 206f., 219, 231, 283
(Anm. 324, 334: Syria), 346, 395
(Anm. 404), 403f., 467, 615, 624,
663, 673f. (Syria)
tabarrā 120, 124 (Anm. 391)
Tabriz 5 (Anm. 21), 6, 21–24, 26f., 31,
35, 37, 39f., 43, 44 (Anm. 177),
47f., 51, 54, 57f., 65, 81, 86, 105
(Anm. 252f.), 107, 111, 126, 145, 151,
283, 422, 467, 495, 511–513, 656,
673, 676
Tabriz, Blaue Moschee 47, 495
Tabrīzī, Ǧalāl ad-Dīn 93
Tabrīzī, Naǧm ad-Dīn Zarkūb-i Tabrīzī
105
Tabrīzī, Šams-i Tabrīzī 75–77
tāǧ, tāg-i ḥaydarī, siehe auch
Kopfbedeckung, Mütze 49
Ṭahmāsp, Šāh Ṭahmāsp 54, 57f., 133,
482, 511 (Anm. 186), 512–514,
675
Talisman, talismanisch, siehe auch
Amulett 12, 18, 91, 209 (Anm. 113),
395 (Anm. 401), 404 (Anm. 475),
565 (Anm. 5), 597 (Anm. 24), 611,
664f.
Tanz, vgl. ḏikr, samāʿ 29, 62, 74, 76f.,
86, 121 (Anm. 373), 135, 137–139
Tanzende Derwische 76, 139
taqiyya, vgl. kitmān 49, 72, 613
(Anm. 137)
taqwīm (Kalender) 5
ṭarīqa, Pl. ṭuruq 17 f., 65, 67, 89, 91 f.,
95 (Anm. 190), 108f., 122, 124f.,
139, 286, 558 (Anm. 121), 622
(Anm. 199), 629, 676
ṭarš, siehe auch Blockdruck 4, 7
(Anm. 30), 11, 656, 664
taṣawwuf, vgl. Sufi, Sufismus, Sufitum
15, 65, 92, 110, 676
Tasse, Gebet der Tasse 156, 609, 611,
620, 623
Tataren, tatarisch 39, 206, 219, 284
taṭawwur 71
Tauben, Taubenpost 80, 100
(Anm. 216), 147, 284, 565
(Anm. 5: pigeon), 674 (pigeon
post)
ṭāʿūn, siehe auch Pest 475f., 484,
603
tawakkul, siehe auch Gottvertrauen
45, 84, 106 (Anm. 259), 109,
262, 294 (ABB. 41), 472, 483, 488
(ABB. 97), 602 (Anm. 55), 612
(Anm. 130), 628, 674
tawallā, vgl. tabarrā 79, 124
ṭāwūs, vgl. auch Pfau 557f.
Ṭāwūsiyya 558
tekke, siehe auch ḫānaqāh, zāwiya,
Konvent 59, 69, 80f., 82
(Anm. 126), 114, 128, 626
(Anm. 228), 629 (Anm. 251)
Tekke (Region) 44, 48, 54
Teppich, teppichartig 80, 106, 134,
370, 385, 545–547, 551, 556, 563
(ABB. 125), 569, 584
Tercan 39, 48
Terror, terroristisch 23, 101
Text, übergeordnet, vgl. auch
Aussparung, ġubār-farben 253,
259, 263, 267, 287, 306, 313,
315–319, 321–323, 496, 499, 500
(Anm. 35), 517 (ABB. 105–106),
522, 524, 526–529, 534 (ABB. 110),
536 (ABB. 112), 538 (ABB. 114), 541
(ABB. 117), 556, 562 (ABB. 124),
563 (ABB. 125), 567, 569, 576, 588
(ABB. 130), 661
Textanordnung (komplex) 192
(ABB. 11), 194 (ABB. 14)
Textanordnung, versetzt 361, 363f.,
370, 371 (Anm. 219), 386f., 479
(Anm. 63)
Textanordnung, vertrackt 413
(ABB. 78A–B), 500, 529
Textband 6f., 132, 145, 171 (Anm. 19),
181, 183, 185, 242, 247 (ABB. 32),
249 (ABB. 34), 250, 259f., 263–
265, 268–270, 288 (ABB. 35), 289
(ABB. 36), 294 (ABB. 41), 298
(ABB. 45), 347f., 351, 356, 357
(Anm. 105), 365, 367 (Anm. 189),
377, 403, 423, 424 (Anm. 28),
432, 434, 438, 462 (ABB. 90),
463 (ABB. 91), 464 (ABB. 92),
722 index
Textband ( fortges.) 473, 475, 501 f.,
505, 596, 600, 651 (ABB. 156)
textil, textiles Gewebe, vgl. auch
Gewebe, Stoff 7, 305, 665
Tezcan, H., 12, 494 (Anm. 5), 505
(Anm. 98), 611 (Anm. 122)
Therapie, therapeutisch 597
Thora, Thorarolle 4
Thrakien 56, 121 (Anm. 372)
Thronvers (Q 2:255) 9, 205, 279
(Anm. 267), 358 (Anm. 108),
361, 364, 371, 373, 378, 383
(Anm. 322), 386, 392, 397
(Anm. 428), 402, 408 (ABB. 73),
429, 461 (ABB. 89), 499, 501,
599, 616f., 620 (Anm. 191), 643
(ABB. 148), 651 (ABB. 156), 659,
661 f., 664, 669 (ABB. 163)
Tilimsānī 12 (Anm. 75), 391, 404, 629,
678
Timur 24f., 30–38, 42, 49, 59
(Anm. 271), 75, 83, 128f., 305,
313, 327, 435, 495 (Anm. 8), 676,
678
Timuriden, timuridisch 25, 32–39,
47f., 54 (Anm. 246), 111, 123 f.,
126, 128, 313, 421 f., 430, 435, 462
(ABB. 90), 467, 494–496, 512, 673
tirāš 141
Tokat 26, 86, 106, 129
Topkapi-Palast oder Museum 467,
514, 611
Toqtamīš (Vorsteher der Goldenen
Horde) 32
traditionalistisch orientiert etc.
(Islam); vgl. auch normativ 15–17,
19, 36, 40, 43, 58f., 66–68, 70–72,
75, 81, 86f., 88 (Anm. 159), 115,
130, 137, 138 (Anm. 481), 437,
614f., 657, 674 (traditionally
oriented), 678
Traditionskette, vgl. auch silsila 74,
583
Tragen, Träger (der Rolle); siehe auch
ḥāmil 4, 12 (Anm. 75, von
Hemden), 150, 206–208, 211,
215, 217, 229 (ABB. 24), 255
(Anm. 46), 273, 284f., 347, 385,
391, 394, 404, 418 (ABB. 83), 476–
478, 480f., 557, 566, 579f., 587
(ABB. 129), 597, 599, 603, 607,
620, 623, 624 (Anm. 214), 627,
629
Trance 90
Transoxanien 31, 33, 37, 73f., 100
Trapezunt 22, 38, 44–47
Traum, Traumdeutung, siehe auch
Oneiromantie 16 (Anm. 100), 18,
83, 89 (Anm. 166), 597
Trinität, Ġulāt-Schia 81, 115
(Anm. 325), 395 (Anm. 404),
404f., 426, 580f.
Truppe 23, 27 (Anm. 63), 28, 31 f., 48,
51, 54, 59f., 72, 82, 85, 284, 512 f.,
628f.
Tscherkessen 38, 46, 51, 513
tuġra 161, 626, 646 (ABB. 151)
Ṯuluṯ (Schrifttyp) 132, 157–160, 169f.,
172, 199, 231, 465, 545f., 567
ṭūmār 3f., 423 (Anm. 20), 662
(Anm. 32, 35), 673
Türkei, türkisch, siehe auch Osmanen,
osmanisch 6, 9f., 22, 24
(Anm. 29), 26f., 28 (Anm. 63),
34, 47f., 49 (Anm. 216), 50, 55,
56 (Anm. 255), 60, 62, 64, 69, 74,
77f., 85–87, 103, 111–114, 116, 119,
123, 127f., 206, 395 (Anm. 404),
477, 529, 583, 594, 607, 608
(Anm. 101), 614, 619, 624, 627
(Anm. 235f.), 657
Turkestan 45 (Anm. 186), 73f., 80, 84,
467
Türkisierung 21, 28 (Anm. 63), 73
Turkmenen, Turkmenenstamm
turkmenisch 22, 24f., 27, 32 f., 37 f.,
39, 45, 47, 49, 53 (Anm. 242),
54f., 63, 78f., 82, 86, 113, 126,
495f., 512, 676
Ṭūsī, Nāṣir ad-Dīn 23 (Anm. 18), 34
Überlappung (Klebestellen), vgl.
Papierstreifen 8, 520, 544, 657
Überlieferungskette, vgl. auch silsila,
Gewährskette 17, 74, 531 f.
Ubiquität, siehe auch taṭawwur 71
Uḥud (Schlacht) 530, 609
(Anm. 109), 618 (Anm. 170)
uʿīḏu nafsī bi-[A]llāh min, siehe auch
haykal, Pl. hayākil 204, 358
(Anmerkungen)
Ulǧaytū, Ülǧäytü (Īlḫāniden-Herrscher,
reg. 1304–1317) 23f., 35, 438
ʿUmar, siehe Kalif, die vier
rechtgeleiteten Kalifen
ʿUmar Šayḫ (Timuride) 32
Ungarn 53, 56, 61, 625f.
unregelmässig, Unregelmässigkeit,
auch Ungereimtheit 156, 186
(Anm. 53), 238, 305, 318–320,
322, 370, 385, 431, 434, 469, 475
(Anm. 42), 485 (ABB. 93–94),
526f., 501, 531, 575f.
Urūmiya 76
Usbekistan 305, 307, 327, 656
Usurpator, usurpieren 124, 582, 618
ʿUṯmān, siehe Kalif, die vier
rechtgeleiteten Kalifen
ʿUṯmān Ġāzī (gest. 1326) 77, 79
utraquistisch 71
Utrar 32
Uzūn Ḥasan (Aq Quyunlu) 38f., 41,
44 (Anm. 177), 45–48
Vagabund 28, 100
Van 54, 113 (Anm. 316), 512 f.
Vansee 22 (Anm. 10), 37, 45
(Anm. 186)
Vasco da Gama 21
Venedig, Venezier, venetianisch 39,
47, 49, 53, 57, 59 (Anm. 274),
61
Verbannung (Qizilbāš), siehe auch Exil
56
verderbt, siehe auch beschädigt,
Verlust 146, 153, 160f., 163 (ABB. 2),
181 (Anm. 12), 182 (Anm. 15, 17),
183 (Anm. 31), 188 (Anm. 62),
198, 219, 252, 255 (Anm. 47),
258, 266, 268, 272 (Anm. 197),
274, 279 (Anm. 282), 283, 291
(ABB. 38), 304 (ABB. 51), 306
(Anm. 12), 308, 311, 313, 319–321,
324, 326, 358 (Anm. 112, 119), 365
(Anm. 183), 368 (196), 425, 426
(Anm. 41), 427, 440 (Anm. 157f.,
162), 442–446 (Anmerkungen),
448–451 (Anmerkungen), 454f.
(Anmerkungen), 577, 609, 614
(Anm. 144)
Verletzung, verletzt 12 (Anm. 75), 46,
85f., 214, 395, 615
Verlust, verloren (im Sinn von
Textverlust, Verlust von Teilen eines
Dokuments); siehe auch verderbt
155, 162 (ABB. 1), 168f., 180f.,
182, 183 (Anm. 31), 197 (Anm. 3),
198, 238, 242, 254, 318 f., 324–
326, 348f., 357, 360, 369, 380
(Anm. 291), 431 (Anm. 60), 389,
465, 501 (Anm. 42), 521, 596
(Anm. 17), 597 (Anm. 18), 598,
601 (Anm. 44), 615 (Anm. 147),
624, 658, 661 (Anm. 29)




etc.) 361, 363f., 370, 371
(Anm. 219), 386f., 479 (Anm. 63)
vertrackt (Textanordnung) 413
(ABB. 78A–B), 500, 529
Verstrenner (im Koran) 170
(Anm. 12), 181 (Anm. 11 f.), 182–
184, 186 (Anm. 47), 190, 199, 240,
309, 311 (Anm. 42), 315, 317, 320f.,
324, 347 (Anm. 9f.), 431, 596
(Anm. 14)
Vertrag 4, 5 (Anm. 20), 55, 63
Vexierbild 309, 323, 327
visuell (u.a. Sprache, Vokabular) 10f.,
34 f., 127 f.
Vogel (Abbildung) 323, 343 (ABB. 68)
Vogelsprache 83
Vokabular, textlich 10f.
Vokabular visuell 10 f., 35, 128
Vokalisation, vokalisiert,
Vokalisationszeichen 146, 149
(Anm. 4), 153, 159, 170–172, 181,
183, 186 (Anm. 47), 190, 199, 202,
204, 209 (Anm. 112), 231, 233
(Anm. 20f.), 234, 238, 240, 255
(Anm. 50), 307, 310–315, 472,
498–500, 547, 597, 608
Volksfrömmigkeit 27, 128
Volksislam 18, 68
volkstümlich 17, 33, 36, 79, 89
volumen 3, 497 (Anm. 29)
Vorhofreligion 69
Waffen, Bewaffnung, auch
Feuerwaffen; siehe ausserdem Ḏū l-
faqār, Bogen, Lanze, Pfeil, Schwert,
Speer 39, 48 (Anm. 206), 49, 51,
107, 213, 229 (ABB. 25), 598, 625
(bewaffnet)
wafq, Pl. awfāq 273f., 287, 325f.,
505 (Anm. 98), 598, 601,
603 (Anm. 60), 604f., 607
(Anm. 96), 647 (ABB. 152), 650
(ABB. 155)
wafq ʿadadī bzw. ḥarfī 605
Wahrsager, Wahrsagekunst, siehe auch
kāhin 15–18, 109
Wallfahrt, siehe auch Pilgerfahrt 62,
129f.
walāya (Gottesnähe) 18, 71, 121, 123 f.,
129, 530–532, 557
walī, Pl. awliyāʾ 16–18, 90, 123–125,
622
Walser, R. 147 (Anm. 4)
Wanderbewegung, Einwanderung,
Auswanderung, Zuwanderung etc.,
siehe auch Migration 17, 22, 25f.,
27 (Anm. 63), 45 (Anm. 186), 58,
71, 73, 75 f., 84, 88, 151
Wanderderwisch 69, 75, 79, 83f., 84
(Anm. 137), 85, 106 (Anm. 259),
109
waqf, vgl. auch Stiftung 5 (Anm. 21),
42, 106, 109, 128
waṣāya 123 f.
waṣī (auf ʿAlī bezogen) 123, 125, 530,
536 (ABB. 112)
Wāsiṭ 138
al-Wāsiṭī, Abu l-Fatḥ al-Wāsiṭī (gest.
632/1234) 90
Wasserzeichen, fehlend 231, 544
(Anm. 3), 565, 658
Wein, Weinschenken 28f., 57, 62, 82,
85 (Weinberge), 109
Weisse Schafe, Weisse Horde, siehe
auch Aq Quyunlu, 25, 32, 38f., 41
(Anm. 153), 45, 51
Wellenband 421, 469, 485 (ABB. 93–
94)
weltabgewandt 65
Weltentsagung, vgl. zuhd 65, 84
Wiederholungen von Q 112 (Sūrat al-
Iḫlāṣ) 265 (Anm. 126), 281, 286,
304 (ABB. 51), 394
Wien 53, 58, 60f., 594 (Anm. 4),
626f., 628 (Anm. 250), 656
Wien, Entsatz 58, 61, 594 (Anm. 4),
626f., 628 (Anm. 250), 656




wird, Pl. awrād, vgl. auch Gebet 92,
127, 135
Wolper, E.S. 26, 65, 95, 129, 617
Wortfolge, versetzt 346, 363f., 370
Wunder, wundersam siehe auch
muʿǧiza, karāma 16–19, 71, 78f.,
90, 216, 597, 602 (Anm. 53)
Yalbuġā [al-Ḫāṣṣakī] 255, 263, 285f.,
289 (ABB. 36), 675
Yaʿqūb, Herrscher der Aq Quyunlu (reg.
1478–1490) 48, 51
yasa 34
Yasawī, Aḥmad 34, 36, 73f., 75
(Anm. 85), 78–80, 128, 435, 678
Yasawiyya 34, 69, 74, 78, 88, 138, 435,
677
Yasi 34, 74, 80, 128, 435, 678




Yazd 305 (Anm. 7), 422 (Anm. 6), 435,
494
yiğit 104, 120 (Anm. 360), 619f.
Yildirim, R. 26, 116–127
Yuan (chinesische Dynastie) 32
Yūsuf b. Yaʿqūb (früherer Prophet; vgl.
Q 12) 16 (Anm. 100), 96, 185
Zagros 63
zāhid (Asket) 581
Zāhid: Šayḫ Zāhid-i Gīlānī 28, 41, 132
(Anm. 448)
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